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Prélogo
Humanismoy
transhumanismo:

reflexiones desde
las ciencias humanas
y sociales

Jacinto Choza

Los estudios sobre el humanismo y el transhuma-
nismo desarrollados en el proyecto de investiga-
cién de la Universidad Pontificia Bolivariana de
Medellin sobre el tema e integrados parcialmente
en este libro analizan las nuevas fronteras entre lo
humano, lo infrahumano y lo sobrehumano.

El transhumanismo es el humanismo de la
era digital. El humanismo es la concepcién que los
seres humanos tienen de si mismos como especie,
en su origen, su dignidad y su destino. El transhu-
manismo es la variedad de formas que toma el hu-
manismo cuando la especie humana pasa de unas
etapas anteriores a una etapa nueva, y lo suficiente-
mente nueva para que se designe con nombres que
significan finalizacién de un periodo especialmen-
te prolongado, ruptura y comienzo de un periodo
nuevo que se diferencia de modo intensamente
estridente respecto del anterior. Comienzo de un
periodo nuevo en la escala global estindar del tiem-
po geoldgico.
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La construccién de la escala global estindar del tiempo geoldgi-
co se elabora a partir de los trabajos de Lyell (1797-1875) y Holmes
(1890-1965). Actualmente, se usa el término “Antropoceno” de ma-
nera informal para designar el periodo contempordneo, un término
acufiado por Paul Crutzen y Eugene Stoermer en 2000 para describir
una “época’ que se define por las emisiones de carbono antropogé-
nicas y la produccién y el consumo de productos plisticos. Si la Co-
mision Internacional de Estratigrafia aprueba la recomendacién y la
propuesta hecha en 2016 para adoptar el término es ratificada por la
Unién Internacional de Ciencias Geoldgicas, la denominacién pasard
a ser oficial, es decir, cientificamente canénica.

Desde comienzos del siglo xx1 contamos el tiempo a partir del
inicio del universo con el big bang, hace 13.800 millones de afios,
y podemos calcular la posicién de los planetas y las galaxias en los
préximos 700.000 millones de afios. Esta manera de contar nuestra
historia y nuestro tiempo corresponde a unos recursos tecnoldgicos
muy especificos del siglo xx1 que brindan nuevas y amplias posibili-
dades de incidir en el universo, en el planeta, en todos los vivientes
y en el hombre mismo.

Si en lugar de la escala geoldgica se toma la escala cultural, la
presencia del hombre empieza a cambiar la superficie del planeta
con el proceso de neolitizacién y la agricultura, cuando aparecen la
economia de produccidn, los asentamientos urbanos y la escritura
alfabética. Ese proceso tiene un punto de inflexién en el siglo xx,
cuando la economia de produccién es sustituida por una economia
de bienestar, las ciudades son superadas por las dreas metropolitanas
y la escritura alfabética es sustituida por el sistema digital.

En términos mitolégicos, puede decirse que el Neolitico es la
era de Hércules, en la que se sistematiza el mundo de los cazadores-
recolectores como mundo de los cuatro elementos, tierra, agua, aire
y fuego. Entonces se establecen las formas de separacién y comuni-
cacién de los grupos y los individuos humanos segtin las posibili-
dades ofrecidas por los dos primeros elementos, la tierra y el agua.

Cuando en el siglo xx se superan los modos de separacién y
comunicacién propios de los dos primeros elementos, se inicia el
periodo de separacién y comunicacién de los individuos y grupos
humanos segtin las posibilidades ofrecidas por los otros dos, el aire
y la luz. Entonces la traslacién y la comunicacién empiezan a ser
cada vez mds instantdneas. La era de Hércules da paso a la era de
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Hermes, como la llaman otros autores... la era de la comunicacién
instantdnea y universal o, simplemente, la era digital, con una deno-
minacién que también es informal, pero que se va asentando en el
lenguaje de los medios de comunicacién y en el académico.

Antropoceno, era digital o edad de Hermes son tres de los mo-
dos en que se denomina el nuevo periodo inaugurado en el paso del
siglo xx al xx1. Los cambios son de tal calibre que hay que pensar de
nuevo cudl es el alcance, el valor y los limites de la esencia humana.
No es la primera vez que esto ocurre.

En los momentos de consolidacion de la revolucién neolitica,
Ulises vive en un mundo poblado de dioses, ninfas y ciclopes, en un
mundo en el cual las fronteras entre lo humano y lo sobrehumano
no estdn trazadas y él tiene que establecerlas. En los momentos del
Medioevo en que se gestan el mundo cristiano y el mundo moder-
no, Parsifal habita también en un universo repleto de arcdngeles,
demonios, ogros y gnomos, un mundo donde la frontera entre lo
humano, lo divino y lo satdnico tiene que trazarla él mismo para
saber quién es y dénde estd. Ahora nosotros nos encontramos tam-
bién en un escenario en el que pululan mentes electrénicas, robots,
animales artificiales patentados, replicantes, clénicos, transgénicos,
trasplantados, extraterrestres y hombres virtuales, todos los cuales
disuelven las fronteras cuidadosamente levantadas desde el siglo xvr
o quizd desde el siglo v antes de Cristo.

La geografia y la cosmologia de cada época dibujan siempre
sobre sus cartas los lugares donde la tierra se une con el cielo y con
el infierno. El cielo es la suprema felicidad prometida y esperada y el
infierno la inversién de todo lo noble y bueno en su mds pavoroso
contrario. Pensar las nuevas fronteras entre lo humano, lo infrahu-
mano y lo sobrehumano desde América, desde Latinoamérica, no
es lo mismo que pensarlas desde Europa o Norteamérica. Aunque
Latinoamérica estd integrada en el mundo y la cultura occidentales,
y es parte de ellos, es una parte con un sentimiento de si propio y
diferente desde el cual la perspectiva de lo humano aparece modu-
lada con determinadas peculiaridades.

A pesar de la globalizacién, o precisamente debido a ella, la
reflexién —que es algo esencial a los seres humanos para poseerse
a sf mismos— es preciso que se lleve a cabo teniendo en cuenta las
circunstancias de los hombres que reflexionan, de tal modo que esa
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reflexién incluya el lugar geografico y cultural desde el que se lleva a
cabo y, asi, quede localizada.

En la era global, lo determinante de la reflexion sobre el pro-
greso tecnoldgico y sobre las nuevas fronteras de lo humano no
es solamente el desplazamiento de lo humano por la tecnologfa,
sino también el desplazamiento de lo humano por lo humano en el
mundo global, el desplazamiento de lo humano en Latinoamérica
por el poder de lo humano, un poder que se expresa en la economia,
la tecnologia y la politica, y que afecta a la sociedad y a la naturaleza.

En esa situacidn, la autoconciencia humana no es solo la de
Ulises y la de Parsifal, la del protagonista que acapara toda la aten-
cién. Es también la de su acompanante, la del pastor Eumeo que
guarda el ganado de Ulises, o la del escudero Sancho que acompafia
al caballero don Quijote. En Latinoamérica, el humanismo emerge
a través de la autoconciencia de Manuelita Sdenz, de Addn Bue-
nos Aires o de Aureliano Buendia, y también el transhumanismo
emerge desde conciencias ubicadas en esas coordenadas geograficas
y culturales. Es esa reflexién localizada la que se encuentra en este
volumen, la que Latinoamérica necesita y la que puede enriquecer
el humanismo y transhumanismo globales.

El volumen se divide en tres partes. Una primera se titula “El
ser humano en relacién consigo mismo y con los otros”. Una segun-
da tiene el titulo de “Pensar la globalizacién: comunicacién, medio
ambiente y economia”, y una tercera es “Poshumanismo y transhu-
manismo: pensar desde el presente el futuro”. Sobre esos tres 4mbi-
tos se centra la reflexién de varias decenas de pensadores latinoame-
ricanos, con objeto de ofrecer a sus conciudadanos contemporaneos
la reflexién que la condicién y la dignidad humana requieren y que
las instituciones académicas les deben.

En la primera parte se recogen los estudios de Gustavo Munoz
Marin y Jestis David Cifuentes Yarce, Maurizio Pagano, Edward A.
Posada Gémez, José Radl Ramirez Valencia, Natalia Andrea Sali-
nas-Arango, Natalia Baena-Robledo, Braian Estiven Tabera Fran-
co, Héctor Alexander Veldsquez Jaramillo, Cristian Ramén Osorio
Urrego y Marta Cecilia Betancur Garcia. En esos estudios se expone
el extranamiento, la interrogacion y la reflexién sobre si que realiza
el ser humano en el siglo xx1 y la construccién de la identidad como
unicidad. Todo ello en una perspectiva multicultural que tiene en
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cuenta a los otros, en general, y en particular a las mujeres y a los
migrantes, y que propone la igualdad entre todos.

En la segunda parte se recogen los estudios de Erika Jaillier
Castrillén, Ana Cristina Montoya, Edwin Aguirre Ramirez, José
Luis Sandoval Granados, Pedro Colangelo Kraan, Luis Fernando
Ramirez, Carlos Alberto Sampedro, Catherine Jaillier, hna. Nora
Alba Berrio Bolivar, Juan F. Mejia-Giraldo y Jorge Ivin Jiménez
Garcia. En estas investigaciones se analiza el modo en que, en el si-
glo xxi, se potencia o vulnera lo humano en dmbitos mds concretos
como el de los medios de comunicacidn, la economia, el mercado,
la empresa, la ciudad, el paisaje y la vida religiosa.

En la tercera parte se integran los estudios de Juan Sebastidn
Herndndez Valencia, Jestis David Giraldo-Sierra, Maria Camila Ga-
llego-Ortiz, Jonny Alexander Garcia Echeverri, Conrado Giraldo
Zuluaga, Diana Vanessa Sinchez Salazar y Seny Maria Herndndez
Ledezma. En esta parte final, la reflexién examina las posibilidades
de aplicacién de la tecnologfa a la génesis y generacién del ser hu-
mano, y a las posibilidades de aplicacién por parte del ser humano
de la tecnologia a los diversos campos de su actuacién y a la articula-
cién de la actividad humana tecnificada con otros sistemas técnicos
artificiales. También, en relacién con la técnica, se abren amplias
posibilidades de degradacién y de afirmacién de lo humano que es
necesario tener en cuenta precisamente en orden a la realizacién de
la esencia humana.

La seleccion y ordenacién de los trabajos estuvo a cargo de
los directores del equipo de investigacién, Gustavo Munoz Marin
y Jests David Cifuentes Yarce, y su edicion estuvo al cuidado de la
Editorial Universidad Pontificia Bolivariana de Medellin. Solo me
resta afadir que, para mi, la oportunidad que se me ofrece de pro-
logar este libro es un honor y una oportunidad de conocer mejor
el pensamiento latinoamericano. Un pensamiento que, a lo largo
de los ultimos treinta afios, he aprendido a comprender y a amar
cada vez mejor, y sobre el cual quiero dejar aqui el testimonio de mi
admiracién y valoracién.

Sevilla-Espana, 12 de marzo de 2021
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Primera parte
El ser humano en
relacion consigo mismo

y con los otros




La antropologia filosofica

como sendero de sentido

Gustavo A. Mufioz Marin”
Jesus David Cifuentes Yarce™

Las ciencias humanas y sociales, especialmente la
antropologia, versan sobre un sinfin de temas y
cuestiones sobre los que tratan muchas conversa-
ciones de la vida diaria de los hombres de todos
los tiempos. Si se analizan las conversaciones del
vulgo o de “los cultos”, donde se habla o se trata
de entender la sociedad, las culturas, las tenden-
cias, los problemas sociales, etc., o si se estudian
los temas que ocupan la dltima cuestién coyun-
tural, la politica, la salud, la ecologia, la moda, la

Profesor titular de la Escuela de Ciencias Sociales de
la Universidad Pontificia Bolivariana. Miembro del Gru-
po de Investigacion Territorio de la Escuela de Ciencias
Sociales. Correo electronico: gustavo.munoz@upb.
edu.co.

Profesor asociado del centro de Humanidades de la
Universidad Pontificia Bolivariana. Director del semille-
ro de Antropologia Filoséfica de la misma universidad.
Miembro del Grupo de Investigacion Epimeleia de la
Escuela de Teologia, Filosofia y Humanidades. 195C-
06/18-42. Correos electrénicos: jesus.cifuentes@upb.
edu.co y david.yarceupb@gmail.com.
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cultura, se podria concluir que un buen niimero de las conversacio-
nes de todos los tiempos y de la vida diaria pertenecen al campo de
dichas ciencias.

Asumiendo lo anterior, se puede percibir que las ciencias hu-
manas y sociales —y, en ellas, la antropologia— han existido desde
siempre en todas las culturas y como una forma de saber espontd-
neo. Por eso, se puede afirmar que toda cultura o civilizacién ha
realizado o experimentado una etapa precientifica de las ciencias y
ha construido una antropologia para la interpretacion de su realidad
y del misterio humano. Desde esta perspectiva, se encuentra que el
saber antropoldgico es tan antiguo como la misma historia de la
humanidad y las culturas en general:

[t]oda sociedad, haya alcanzado o no la fase cientifica, se ha
construido una antropologia para su propio uso: toda organi-
zacioén social, toda cultura, son interpretadas por los propios
hombres que las viven: ademds, las mismas nociones de or-
ganizacion social y de cultura pueden ser, en si mismas, obje-
to de atencidn. Desde este punto de vista, la prehistoria de la
antropologia es muy prolongada, tanto como la historia de la
humanidad (Mercier, 1967, p. 21).

Ahora bien, la antropologia filoséfica no viene delimitada
por las cuestiones anteriores, sino que su problema fundamental es
“sQué es el hombre?”". Todos los seres humanos se han preguntado
por su propia existencia, por cudl es el sentido de su vida, del mun-
do, de los otros y de la trascendencia. Preguntas que estin mediadas
por los diferentes contextos histéricos y sociales, por lo que los hori-
zontes de respuestas han sido transversalizados por los conocimien-
tos que han soportado la cosmovisién de cada contexto. Si bien la
respuesta de un individuo del siglo xx1 puede ser muy diferente a la

1 Desde que el hombre existe, no solo ha tratado de darse explicaciones sobre
los fendmenos del mundo que lo rodea, sino también de si mismo. Significa
esto que tales explicaciones han existido desde antiguo y han sufrido pro-
cesos evolutivos. En los primeros momentos, tales explicaciones no eran
sistematicas ni rigurosas (etapa precientifica). Con el transcurrir del tiempo,
las explicaciones adquieren un caracter riguroso, ordenado y sistemético (a
este proceso de las teorias se le denomina “etapa cientifica”).

15
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de un ciudadano de la Grecia clisica, el principio de significacién
g

para la pregunta se comparte, la angustia respecto a no tener defini-

do el objeto mismo de lo que se es, porque

[(Jos seres humanos pertenecen a una especie que necesi-
ta definir sus limites con otras especies y el alcance de sus
recursos y capacidades, para saber quiénes son y para ser lo
gue son. El hombre es un animal que necesita saber lo que es
para serlo, aungue sea con un saber pre-reflexivo, natural. Y
asi aparece en las diferentes culturas, desde las mas elemen-
tales hasta las méas complejas, que son siempre modelos de
humanismo (Choza, 2009, p. 48).

No obstante, toda respuesta ejerce un dominio sobre el objeto.
Un control que estructura la manera en que se proyecta al objeto
mismo. Pensar en el ser humano como racional es proyectarlo a
estructuras sociales de libertades y democracias. Por el contrario,
si se responde a si mismo desde la bondad o la maldad, no queda
mds que pensar contratos que lo potencien o controlen. Es por eso
por lo que, bajo cada respuesta, hay un plano en el que se evidencia
cudl es el limite de lo humano y lo no humano, sus posibilidades y
carencias (Choza, 2009, p. 51). De ahi que cada cultura haya creado
modelos humanos y sociales como forma de sentido que aliviane la
incertidumbre de ser siendo.

Lo anterior evidencia la condicién inquiriente del ser humano,
lo que implica, a su vez, que el preguntarse es constitutivo de su na-
turaleza; es decir, no hay una relacién “ciega” consigo mismo ni con
el entorno (Coreth, 1991, p. 31), porque hay una consciencia de siy
de lo otro, pero, al no poder ser una consciencia absoluta, busca una
respuesta como forma de aprehender la realidad. Respuesta y rea-
lidad se unen bajo el concepto de “experiencia’, entendida no solo
desde el plano de la percepcidn, sino también desde la significacién,
porque “es siempre su penetracién espiritual con el pensamiento y la
inteligencia” (p. 90); es decir, la experiencia implica una disposicion
reflexiva respecto a la vivencia, no es dada, es una actividad fruto
de “la libre decisién de la voluntad” (p. 91) y constituye el mundo
no como una condicidn fenoménica, sino como una comunidad de
conocimientos y comprensiones (p. 93) que posibilitan el mundo-
con-los-otros y, por ende, el mundo de si mismo. Ello es asi porque
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[jJamas nos encontramos con una autoconsciencia inmanente
y cerrada, que empiece por estar en si misma y que poste-
riormente se afinque en los demas. Mas bien, nos descubri-
mos a nosotros mismos en lo otro, en una unidad dialéctica de
autorrealizacion y realizacién mundana, de autocomprensién
y comprension del mundo. Esa totalidad es una posicién en
movimiento de la relacidn y [el] condicionamiento entre mi'y lo
gue me rodea, entre el hombre y su mundo (p. 83).

Esa es la razén por la que la respuesta a la pregunta por el ser
humano se transforma en cada época o momento de inflexién his-
térica y como bien se puede ver en el devenir y la reflexion de la fi-
losofia del hombre, de la antropologia filoséfica y las demds ciencias
humanas y sociales. Contextos histéricos, nuevos descubrimientos y
preguntas son los que permiten habitar la respuesta, siempre parcial,
pero que tiende a lo absoluto como una forma de abarcar holisti-
camente la realidad del ser humano y esa, precisamente, es la tarea
primordial de la antropologia filoséfica.

1. Los retos de la pregunta
en el mundo actual

Para Buber (2014, pp. 24-25), una de las condiciones fundamen-
tales para que la pregunta filoséfica por el ser humano tome un
real protagonismo es la existencia de situaciones de intemperie, de
incertidumbre; es decir, que el reconocimiento propio de la angustia
respecto al lugar y los horizontes que se ocupan sea el interlocutor
de la existencia. Hoy se asiste a una intemperie cada vez mds cre-
ciente que ha sido ignorada o respondida en direcciones opuestas a
la realidad misma del ser humano, toda vez que se constituyen en
horizontes no vinculantes respecto al tejido social; por eso, ante la
multiplicidad de diferencias que abrié la globalizacién, se ha dado
respuesta con fanatismos; ante una formacion técnica que responde
a cdnones de productividad, se ha encontrado consuelo en la iden-
tidad dada por el objeto gracias al consumismo; y ante el exceso de
informacidn, se ha caido en epistemocracias. Esto, individualmente,
genera nuevas formas de neurosis (infartos psiquicos, segiin Han
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(2012, p. 29) y, socialmente, alimenta el individualismo salvaje, “la
creencia de que los significados sociales son generados por los senti-
mientos de los seres humanos individuales” (Sennett, 2011, p. 415).
Miremos cada uno de estos conceptos.

1.1. Fanatismo

La globalizacién ha abierto el mundo a los productos, y los ojos
al rostro de una diferencia inevitable que interpela constantemente
la realidad cercada, segura, de la individualidad. Ante el cuestio-
namiento del rostro del otro, que ha alimentado el miedo, se han
reforzado diques identitarios como proyectos universales bajo los
que se debe medir la sociedad. Es por eso que persiste la actitud de
imponer una forma de ver, sentir y vivir el mundo, lo que lleva a
constituir nuevas formas de fobias bajo la necesidad de crear alte-
ridades radicales para fortalecer identidades radicales, fanatismos.

Esta constitucién binaria de la realidad, los unos y los otros?,
constituye la paradoja de un mundo abierto a todos, pero cerrado a
“mi particularidad”. Es la privatizacién de la existencia, “un excesivo
narcisismo de la propia mismidad” (Han, 2014, pp. 9-10) que lleva
a ahogarse en el propio reflejo, al creerse que desde la propia imagen
del mundo se puede soportar una imagen que proyecte el rostro de
todos. De ahi que, ante los problemas mundiales, se den “intentos
desesperados por dar con soluciones locales para problemas produ-
cidos globalmente” (Bauman, 2008, p. 15). Esta es la clara imagen
de un nuevo Atlas, un individuo que soporta el mundo y, a su vez,
se sostiene en la ilusion radical de ser la verdad absoluta. Un Atlas
que se soporta a si mismo.

1.2. Consumismo

Los modelos de vida que se han estandarizado responden a la pro-
ductividad, el consumo y al consumirse en el proceso. Para consu-
mir se debe ser consumido, porque “la ‘subjetividad’ del ‘sujeto’, o
sea su cardcter de tal y todo aquello que esa subjetividad le permite
lograr, estd abocada plenamente a la interminable tarea de ser y se-

2 Véase Corm (2010, pp. 39-79).
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guir siendo un articulo vendible” (Bauman, 2011, p. 26). Asi, pues,
si toda condicién teleolégica implica una transformacién que apun-
te al fin, el sujeto que se proyecta al objeto se convierte en objeto
para ser consumido.

Esta ficcién de entenderse en el objeto es la ilusién de una
realidad “controlada y chic” (Verdd, 2009, p. 33). Ilusion que incre-
menta la ansiedad de controlar lo que no puede ser controlado, por
lo que se recurre nuevamente al objeto como forma de salvacién, ya
no eterna, sino momentdnea. Es un ideal de ser humano externo a
si mismo en que el objeto no lo mejora ni lo amplia en términos
de cultivo del alma, sino que solo lo condiciona a mayores adqui-
siciones y, por ende, a ser un acumulador como manifestacién de
seguridad, no solo de objetos, sino también de personas (amigos y
likes de redes sociales) y momentos (fotografias)... es lo que Han
denomina “un turista consumidor” (2012, p. 14), mas no un viajero
que se deja interpelar, transformar por las experiencias.

Por esta razén, la condicién de ser “humano” es la condicién de
ser desechado en cuanto no se pueda consumir, en cuanto el hom-
bre no pueda salir del halo de invisibilidad para obtener un rostro
visible con lo consumido, precisamente porque “poseer y consumir
determinados objetos y llevar determinados estilos de vida constituye
una condicién necesaria de felicidad; quizd incluso de la dignidad
humana” (Bauman, 2001, p. 55), lo que destruye no solo la relacién
consigo mismo, sino también con el otro y con lo otro (que también
constituyen objetos para ser consumidos y reemplazados).

1.3. Epistemocracia

No solo ha existido una globalizacién en términos de identidad,
sino también de conocimientos. Esto es lo que ha llevado a Harari
a plantear que existe una sola civilizacién en cuanto que cada vez
mds se comparten lenguajes universalmente aceptados como el de
la medicina, las matemadticas y la ingenierfa (2018, pp. 115-131).
Si bien hay que matizar esta afirmacién, no cabe duda de que, en
términos de Kuhn, el paradigma bajo el que se rigen los actuales
discursos sociales, indistintamente la cultura, son los dados por el
pensamiento cientifico.

Esta afirmacién da la sensacién de la construccién de un pen-
samiento universal, pero que, paraddjicamente, ha complejizado
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tanto la realidad que termina desembocando en epistemocracias, no
por el conocimiento en si mismo, sino por la actividad humana res-
pecto a la imposibilidad de poseer todo el conocimiento. Mientras
los enciclopedistas del siglo xviir “encerraron” el conocimiento del
mundo en diecisiete tomos, hoy el ciimulo de conocimientos refleja
una mayor ignorancia respecto al mundo en cuanto que hay menos
certezas. Esto, si bien puede potenciar una actitud de humildad,
también ha desembocado en la soberbia de reducir todo a una mi-
rada monolitica en la que el cientifico es la Gnica autoridad duena
y controladora de la realidad. Es la supremacia del saber positivista,
donde se ha entendido que, a mayor conocimiento, mayor desvin-
culacién. Todo esto lleva a la constitucién de monismos reduccio-
nistas excluyentes. Si bien uno de los retos que siempre ha tenido el
ser humano es buscar una imagen del mundo que intente delimitar
lo ilimitado, la destruye en cuanto dicha imagen se torna excluyente
porque se convierte en dogmatismo.

2. Antropologia filoséfica

Ahora bien, respecto al tema de la antropologia filoséfica, entre mas
conocimiento se tiene sobre el universo, lo social, el cuerpo, la psi-
que, menos se sabe acerca del ser humano mismo; es decir, en lugar
de iluminar una esencia, naturaleza o realidad holistica, cada vez
mds se va ocultando la idea unitaria de la realidad humana (Scheler,
1938, p. 28) y esta se fragmenta, y, por consiguiente, se atomiza el
actuar humano, lo que implica un desequilibrio en su personalidad.
Por esta razén, no se le exige al psicélogo saber afrontar las crisis
emocionales como condicién para guiar a otros.

Estas tres caracteristicas tardomodernas revelan, cada una, una
paradoja: la de un sujeto que es objeto, la del fanatismo en medio
del multi y transculturalismo, y la del reduccionismo absolutista en
medio de la proliferacién de informacién. Tales caracteristicas con-
fluyen en la contradiccién de que el hombre es relacional, pero no
asi sus obras, y ello desemboca en privatizar la existencia, ocultando
la intemperie bajo la ilusién de seguridad en un objeto, una identi-
dad o un saber. Es como caminar con los ojos cerrados al lado de un
abismo buscando sostenerse de ideas.
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Buber (2014, p. 24) planteé que cuando el ser humano tiene
un aposento, la pregunta antropoldgica se confunde con la cosmo-
légica, es decir, con lo externo a él, como se evidencia en los retos
del mundo actual. De allf la permanente advertencia de las ciencias
humanas y sociales en torno a los procesos de desvinculacién: un
individuo que busca, sin soportes, hacerse a si mismo. Estrés, enso-
fiacién y autoexplotacién son los Gnicos recursos que le quedan. Un
aposento ilusorio, una falsa seguridad.

Asi pues, hay una intemperie que hace urgente la antropolo-
gia filosofica para develar la ilusion de seguridad y poder dirigir la
mirada a la posibilidad de ser con los otros y lo otro, y para poder
crear un método que permita comprender, bajo la busqueda de una
riqueza de pensamiento, la multiplicidad de conocimientos, porque
“si no conseguimos hallar el hilo de Ariadna que nos guie por este
laberinto, no poseeremos una visién real del cardcter general de la
cultura humana y quedaremos perdidos en una masa de datos inco-
nexos y dispersos que parecen carecer de toda unidad conceptual”
(Cassirer, 1968, p. 24).

Hay poco didlogo no solo entre las ciencias humanas y sociales
respecto a las ciencias exactas, sino también entre todo el caleidos-
copio de posibilidades que cada una de ellas presenta. Uno de los
grandes avances cientificos que describen hoy los fisicos cudnticos
es la posibilidad de aislar un fot6n, una pequenisima particula de
energfa luminosa, pero, ante tan gran avance, se enmudece la pre-
gunta por ;qué nos dice dicha particula sobre la realidad? O, mis
aun, ;qué nos dice sobre lo humano?

La filosofia es la inica rama del saber —no como profesio-
nalizacidén, sino como actitud— que tiene la posibilidad de cono-
cer las fronteras de los conocimientos y de ponerlos a dialogar, de
atravesar cualquier clase de territorio (Campillo, 2015, p. 116), no
para explicar (esa es tarea de cada ciencia), sino para comprender
(Beorlegui, 2004, p. 37); es decir, dotar de sentido lo que oscurece
la realidad misma: una atomizacién de posibilidades que hacen im-
posible un habitar vinculante.

Un claro ejemplo de la disposicién filoséfica vinculante se en-
cuentra en la famosa cita, convertida en mdaxima, de Kant: “Dos
cosas llenan el 4nimo de admiracién y veneracién siempre nuevas y
crecientes cuanto es la frecuencia y persistencia con que reflexiona-
mos en ellas: el cielo estrellado sobre miy la ley moral dentro de m{”
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(2008, p. 190). Esto es asi, precisamente, porque el conocimiento
del mundo es el conocimiento del ser humano y por esa razén am-
bos estimulan el 4nimo (Gemiit)* que estd dirigido tanto a la dimen-
sion tedrica (el cielo estrellado) como a la dimensién practica.

En este horizonte, la antropologia filoséfica tiene por objeto la
tarea de pensar y aproximarse al concepto del ser humano y esto lo
hace cuando el hombre se piensa a si mismo y piensa su vida; por
eso, la antropologia es un discurso conceptual y explicador de la
idea del ser humano a partir de las diversas interpretaciones o au-
tointerpretaciones que se han venido dando en las distintas épocas
de la historia de la humanidad. De lo anterior se puede intuir que
el método general de la antropologia filoséfica es el andlisis filosofi-
co conceptual de la vida misma; es decir, la antropologia filoséfica
permite que los horizontes de comprensién que abren la pregunta
y la respuesta sean vinculantes, no absolutistas, con la vida misma:

saber que no solo existe un género humano sino también pue-
blos, no solo un alma humana, sino también tipos y caracteres,
no solo una vida humana, sino también edades de la vida; sélo
abarcando sistematicamente éstas y las demas diferencias,
solo conociendo la dindmica que rige dentro de cada parti-
cularidad y entre ellas, y sélo mostrando constantemente la
presencia de lo uno en lo vario, podrd tener ante sus ojos la
totalidad del hombre (Buber, 2014, p. 18).

Es por esto que la antropologia filoséfica se proyecta como
urdimbre de experiencias. Permite vincular los diferentes significan-
tes que van desde las particularidades individuales hasta las teorfas
para entender las fuerzas del universo. Esto es urgente debido a que
comprender las diferentes esferas permitird un avance mds seguro,
en todos los 4mbitos, de la condicién misma de humanidad, toda
vez que comprender una naturaleza, esencia o condicién humana
no es garantia de su realizacién bajo las estructuras sociales. Garan-
tizar que dicha concepcién pueda realizarse es propio del humanis-
mo: “La realizacién de la esencia humana se percibe cada vez més
como un imperativo que ha de alcanzar, més alld de instituciones

3 “Gemdit [es] lo que hace de si mismo” (Foucault, 2010, p. 75).
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como la nacidn, el estado o las clases sociales, al cien por cien de la
poblacién humana” (Choza, 2009, p. 37). Lo anterior quiere decir
que toda antropologia filoséfica que signifique la experiencia huma-
na vinculando, no eliminando, sus multiples esferas, dimensiones y
realidades, tiende, inevitablemente, al humanismo.

Esto fue ensefiado por Kant (2004, p. 18): una verdadera an-
tropologia no es la que acumula conocimientos, sino la que piensa
a un ser humano como ciudadano del mundo. Cabe aclarar que la
condicién de ciudadano del mundo no hace referencia a un cosmos
ya dado, sino a una ciudad y ciudadania por construir. Por esta
razén, Kant denomina su antropologia como “pragmitica’, aquella
que se encarga de estudiar lo que el ser humano ha hecho con su
libertad (p. 17); esto es, que el conocimiento —por ello también se
estudia lo que la naturaleza ha hecho del ser humano— debe servir
para organizar y guiar su propia vida.

Asi, pues, el ser humano debe guiar su vida pero en relacién
con los otros, precisamente porque “necesita saber lo que es para ser-
lo, necesita poseer una idea de lo que es ser hombre en la que pueda
reconocerse como sujeto y que gufe su proceso de autorrealizacién”
(Arregui y Choza, 2002, p. 24); es decir, la antropologia filoséfica
es un proceso de comprensién para vivir mejor consigo mismo, con
los otros y con el entorno, donde el conocimiento sirve para “ser
mds virtuosos y mds felices, de manera que no muramos sin haber
merecido ser parte de la raza humana” (Blom, 2008, p. 185).
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riencia del pluralismo concierne, en especial, a la condicién de los
individuos, dado que personas que provienen de culturas distintas
actualmente conviven en un mismo ambiente; esta experiencia,
ademds, pone en cuestién las culturas mismas: mientras que en
el pasado estas se ubicaban distantes unas de otras en mundos
distintos y poco comunicados, hoy viven juntas. Esta situacién
es causada por distintos factores, tipicos de nuestro tiempo: entre
estos surgen, de una parte, los grandes movimientos migratorios,
y de la otra, el enorme incremento de las comunicaciones y los
intercambios planetarios.

Si se tienen en cuenta todos estos elementos, se observa que
la experiencia del pluralismo, en el modo en que actualmente se
presenta, se debe comprender y encuadrar en el contexto general
de la globalizacién, entendida esta como un proceso complejo que
constituye ahora la figura caracteristica de nuestra época. Por lo que
respecta a la esfera de la cultura, la globalizacién, por una parte, ace-
lera la comunicacién entre distintos lugares del mundo y contribuye
a homogenizarlos; esta difunde en todos los lugares las mismas mer-
cancfas, asi como modelos de vida y esquemas de comportamiento.
Por otra parte, precisamente esta tendencia a la homologacién es
considerada como una amenaza y suscita reacciones mds o menos
enérgicas orientadas a defender y valorizar la diversidad, las tradicio-
nes y las identidades locales.

Si extendemos la mirada debemos constatar, empero, que la
realidad del pluralismo se conecta también con otros fenémenos,
mds remotos en el tiempo pero no menos relevantes en sus efectos:
aqui es necesario recordar sobre todo la expansién colonial y violen-
ta de Occidente que comenzé con la conquista espanola en los afos
1500, prosigui6 con la préctica aberrante de la esclavitud y alcanzé
su culmen en la época del imperialismo; el fin de este recorrido
condujo al proceso de descolonizacién que se desarroll6 en los anos
cincuenta y sesenta del siglo xx y a la compleja situacién poscolonial
que derivé de ello. Asi, resulta evidente que el tema del pluralismo
cultural se vincula con las cuestiones cruciales vigentes que hacen
referencia a las condiciones de vida de todos los habitantes del pla-
neta, las desigualdades entre las naciones y entre los distintos grupos
poblacionales, las relaciones de poder y explotacién econdmica, las
crisis y las guerras actuales que afligen vastas dreas del mundo que
han sido objeto de dominio colonial.
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De una parte, se tiene la herencia del predominio cultural y de
la politica del poder de Occidente, de la otra el impulso de otras cul-
turas para reivindicar su propia identidad y derechos. En el pasado
(y, por multiples aspectos, también en el presente), la afirmacién de
la superioridad cultural y religiosa ha justificado las acciones violen-
tas de Occidente en relacién con otros pueblos; hoy, la reivindica-
cién de la propia identidad en contra de la supremacia del modelo
de Occidente conduce nuevamente a formas de violencia incluso
extremas. La cuestién del pluralismo es, entonces, un tema polé-
mico en la actualidad: por un lado, es un estimulo nuevo y potente
para la reflexién filoséfica y teoldgica, y, por el otro, es una fuente
de problemas para la politica y la ética.

2. La experiencia del pluralismo
en la historia

Esta situacién particularmente compleja, y con frecuencia drami-
tica, no debe hacernos pensar que la experiencia del pluralismo sea
un aspecto peculiar de nuestra época. En realidad, la dimensién in-
tercultural estd presente desde siempre en Occidente y recorre toda
su historia desde las fases iniciales. Desde el punto de vista de la
geografia fisica, Europa no es un continente en si mismo, es sola-
mente una pequefia parte del continente euroasidtico; este obtiene
su identidad por medio de una separacién de Asia, una fractura que
acontece a partir de una serie de conflictos. Aquel que podemos
considerar, al menos simbélicamente, como el primero de ellos, es
la guerra entre los griegos y la asidtica Troya de Priamo, que es na-
rrada por Homero en la //iada, el texto que serd la base de la paideia
griega. El episodio culminante serdn las guerras persas acontecidas
al inicio del siglo v a. C. y que fueron narradas por Herédoto; a tra-
vés de la experiencia de la guerra victoriosa contra el gran enemigo
asidtico, Grecia tomara definitivamente conciencia de su identidad.

Para Homero, griegos y troyanos tienen mucho en comin:
hablan el mismo idioma, tienen los mismos dioses e, incluso, como
en el episodio de Glauco y Diomedes, descubren que sus familias
se encuentran ligadas por antiguos vinculos de hospitalidad. No
obstante, se hacen notar algunas diferencias: los troyanos van a la
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guerra gritando, eventualmente rompen sus juramentos y cuando
son vencidos imploran piedad; los griegos conocen también el mie-
do, pero en batalla proceden de manera ordenada, obedeciendo con
disciplina las 6rdenes de sus jefes.

Herddoto se esfuerza por ser equitativo en el juicio de las ac-
ciones de griegos y persas. Aunque es evidente que, con ¢él, a media-
dos del siglo v, Grecia ha tomado claramente conciencia de su sepa-
racién de Asia. El imperio asidtico se presenta para los griegos como
ilimitado, en la extensién y en el poder del gran rey. En contraste,
Grecia se afirma como la potencia del limite, peras, que lleva orden
en el apeiron, ilimitado y sin forma. El proceso a través del cual
Occidente madura su identidad se desarrolla a través del conflicto
y de la contraposicién espiritual en relacién con Oriente. Al mismo
tiempo, sin embargo, este se caracteriza por una relacién positiva.
Platén, asi como Herddoto, estd fascinado por la antigua sabiduria
de Egipto. Con el tiempo esta admiracién aumenta. Plutarco y los
neoplatdnicos estudian con amor los mitos egipcios; en los siglos de
decadencia del imperio romano, el Occidente, en plena crisis espiri-
tual, busca en Oriente una respuesta a sus inquietudes, como puede
verificarse por medio de la difusién de los cultos de Iside y de Mitra.

A esta reflexion sobre las relaciones entre Grecia y Oriente es
necesario agregar otra consideracién que nos lleva precisamente al
corazén de nuestra cultura e identidad. El Occidente que nosotros
conocemos, y que se ha desarrollado en el curso de los dltimos dos
milenios, es el resultado del encuentro decisivo entre la cultura grie-
ga, la civilizacién romana y la religién biblica, hebrea y, sobre todo,
cristiana. La civilizaciéon a la que pertenecemos, y en la que asen-
tamos nuestras raices, no solamente ha madurado en relacién con
Oriente, sino que en su mismo centro es el producto de un evento
intercultural. Estas consideraciones que hemos propuesto en rela-
cién con Occidente valen, en realidad, para todas las culturas: cada
una de ellas se desarrolla, de una forma, a través de las relaciones
externas con las otras, y, de otra forma, es ya plural en su interior,
porque es el fruto de la sintesis que realiza cada vez entre la herencia
de su tradicién y los nuevos elementos que ha encontrado fuera de si
misma. Todas las culturas son, por tanto, una sintesis en movimien-
to de elementos internos y externos, toda cultura es intercultura.
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3. La reflexién sobre el pluralismo
en la historia

La relevancia de esta dimensién intercultural ha sido acogida y te-
matizada por Occidente especialmente en sus momentos de crisis.
Esto sucedi6 en la época de la primera maduracién del pensamiento
griego y de su desvinculacién del mito: asi Jenéfanes, al encontrarse
frente a la multiplicidad de culturas, destaca de manera critica cémo
cada pueblo crea sus dioses a su propia imagen y a esta cadtica plu-
ralidad de figuras mitoldgicas contrapone la respuesta de la razén,
que afirma la unidad de la divinidad. Un poco mds tarde Herédoto,
tomando conciencia de la misma situacién de pluralidad, la utiliza
como justificacién para proceder en el reconocimiento mds amplio
y cuidadoso de las costumbres y las religiones de otros pueblos, e
inaugura asi con sus Historias un camino distinto y en cierto modo
alternativo, interesado sobre todo en conocer lo diverso en su singu-
laridad. Podemos decir que Jenéfanes le da un inicio al camino de
la filosofia, mientras que Herédoto abre una via que serd retomada
en nuestro tiempo por las ciencias humanas y, en particular, por la
antropologia cultural.

El encuentro de la religién biblica con la lengua y la cultura
griega es un gran evento intercultural que se deriva en dos recorri-
dos bien distintos: el primero tiene relacién con el mundo hebreo y
tiene su epicentro en la metrépolis de Alejandria; alli, entre el siglo
m y 11 a. C., la Biblia hebrea se traduce en la versién griega de los
setenta. El segundo tiene relacién con el cristianismo y se desarrolla
a través de la obra de los padres de la Iglesia, desde los apologistas
del siglo 11 hasta san Agustin. Lo que estd en juego en este camino
es la instancia de poner en relacién el mensaje universal del Dios
biblico con la conceptualizacién, también universal, aunque en un
sentido distinto, de la filosofia.

El Medioevo cristiano estd marcado profundamente por las
relaciones con la nueva realidad del islam. La conquista de Cons-
tantinopla por parte del ejército turco de Mahoma II, en 1453, trajo
estragos inauditos y turbé profundamente la conciencia de los occi-
dentales. Como respuesta a este terrible hecho, el cardenal Nicolds
Cusano reaccioné inmediatamente y publicé ese mismo afio una
obra fundamental, el De pace fidei. En él, indica que en el didlogo
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entre los representantes de las distintas religiones estd la via que pue-
de conducir a la paz: el cristianismo tiene un puesto privilegiado,
pero la infinitud de Dios justifica el valor positivo de la pluralidad
de las distintas expresiones religiosas.

Si damos una mirada a la Edad Moderna, debemos constatar
que, precisamente en la fase en la que la civilizacién del Occidente
cristiano estd alcanzando su plena madurez y su primera afirmacién
en el dmbito mundial, interviene el evento traumdtico de las gue-
rras de las religiones, las cuales se desarrollan al interior del mun-
do cristiano occidental entre protestantes y catélicos, y que hacen
surgir dramdticamente elementos de intolerancia que muestran, de
esta manera, con claridad, cudl es la amenaza que puede acontecer
en el ordenado desarrollo de la civilizacién por cuenta de las dife-
rencias y los conflictos entre las religiones. Al respecto, se agrega
que, mediante el encuentro con el Nuevo Mundo y los renovados
contactos con el Extremo Oriente, Europa hace la experiencia de la
relatividad de su propia tradicién. El deismo represent6 un primer
intento de importancia por hacer frente a este reto, buscando en la
religién natural un elemento minimo que fuera comun a todos y
que garantizara la comunicacidn y coexistencia entre las culturas y
las religiones; de este modo, no obstante, el motivo de la alteridad,
de la riqueza que deviene de la pluralidad, se desvalorizd.

La situacién cambié nuevamente con la edad romdntica: los
autores de la primera mitad del siglo x1x valorizaron la diversidad,
pusieron en evidencia con pasién las caracteristicas individuales de
las distintas culturas y religiones, y se sintieron atraidos especialmen-
te por el encuentro con India y, en general, con el mundo oriental,
hecho accesible mediante las primeras traducciones del sdnscrito y
del chino. Entre ellos, los mds destacados se esforzaron por com-
poner este reconocimiento de la diversidad con la afirmacién de la
universalidad de la razén. En la Filosofia de la mitologia de Schelling
y en la Filosofia de la religion de Hegel la experiencia religiosa de la
humanidad, en todas las variedades de sus manifestaciones hasta en-
tonces conocidas, estd compuesta en la unidad de una dnica historia
espiritual. Tanto para Schelling como para Hegel, esta historia en-
cuentra su culmen y su cumplimiento en el cristianismo, que repre-
senta el punto mds alto y definitivo de la experiencia religiosa de la
humanidad. Se trata, como se puede ver, de una prospectiva fuerte-
mente eurocéntrica, que en todo caso tiene el mérito de instituir por
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primera vez y en modo detallado la confrontacién entre Occidente
y otras culturas, y de conciliar la diversidad de las tradiciones con la
unidad de sentido y con la universalidad de la razén.

Luego de la crisis del idealismo, los filésofos no han avanzado
mds en la pretension de ofrecer una visién sistemdtica que acoja en
una reconstruccion unitaria toda la historia religiosa de la humani-
dad. Sobre el plano teérico, se destaca el vivo interés de Schopen-
hauer por las religiones indias (hinduismo y budismo), un interés
que de forma menos evidente se encuentra también en Nietzsche.
En el entretiempo, a partir de la segunda mitad del siglo x1x, la tarea
de estudiar la variedad de la experiencia cultural y religiosa ha sido
asumida por otras multiples disciplinas, en gran parte nuevas, y que
han concentrado su atencién sobre el hecho empirico de la expe-
riencia humana y cultural, dejando en el fondo o incluso poniendo
aparte, de manera intencional, las grandes preguntas filos6ficas re-
lativas al sentido y a la verdad de esta experiencia. Entre las ciencias
humanas que afrontan nuestro tema, un puesto de alto relieve es
atribuido a la antropologia cultural; esta disciplina, nacida en el si-
glo x1x en un contexto dominado por el positivismo y el evolucio-
nismo, que implicaban privilegiar la cultura occidental moderna,
conocié en el siglo sucesivo un profundo replanteamiento que ha
llevado a abandonar el etnocentrismo y la idea de una clasificacién
jerdrquica de las culturas; en este nuevo contexto, se convierten en
temas centrales, y filos6ficamente relevantes, el relativismo, la inter-
pretacién de la diversidad y, en general, la relacién entre identidad

y alteridad.

4, La reflexion sobre el pluralismo
en el pensamiento contemporaneo:
el recorrido de Japdn

El panorama del debate sobre las relaciones interculturales ha muta-
do radicalmente en las tltimas décadas: esto acontecié precisamente
a causa de la difusién de la experiencia real del pluralismo. La aten-
cién sobre este tema ha madurado en Occidente en la segunda parte
del siglo xx, especialmente en el dmbito de la teologia, mientras que
la filosofia se unié un poco mds tarde en la acogida de la relevan-
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cia tedrica del tema. Un aspecto particularmente significativo de la
nueva situacién es el hecho de que en este dmbito el pensamiento
oriental ha precedido por algunas décadas al occidental. De manera
particular en Japén, en el dmbito de la escuela de Kyoto, encontra-
mos una linea de investigacién que, aunque profundiza en las pro-
pias raices en la tradicién oriental, y especialmente en el budismo
zen, se ubica decisivamente sobre el terreno de la filosofia y se abre a
una confrontacién abierta con el pensamiento occidental.

El fundador de la escuela, Nishida Kitaré (1870-1945), ha
abierto ampliamente la filosofia de su pais al encuentro con Occi-
dente, estudiando de manera profunda, en los idiomas originales,
a los principales representantes de nuestra tradicién. Desde su pri-
mera obra, Un estudio sobre el bien (1911), Nishida ha planteado
una investigacion en la cual los aportes del pensamiento occidental
interactdan con su inspiracién oriental y ha desarrollado, asi, un
pensamiento que con esta configuracién dialdgica atraviesa todos
los grandes temas de la tradicién filoséfica. En el centro de su pen-
samiento maduro estd la nocién de “lugar”, entendido como fondo
o campo que recuerda el universal concreto de Hegel, sin que esto
desemboque en la tesis de un sujeto absoluto. La nocién de lugar
converge al final con aquella del nada absoluto de la tradicién bu-
dista (Sanyara), una vacuidad en la cual toda entidad individual se
anula y reencuentra. En la dltima fase de su pensamiento (La ldgica
del lugar y la vision religiosa del mundo, 1945) Nishida ha hecho ex-
plicito también el lado religioso de su investigacién: partiendo de la
nocién budista de la vacuidad absoluta, se puede hablar de un Dios
que, negdndose a si mismo, supera la oposicién al mundo y también
la contradiccidn entre inmanencia y trascendencia. Sobre esta base,
Nishida es el primero en indicar la posible convergencia entre el
pensamiento budista y el tema cristiano de la kénosis.

Entre los continuadores de Nishida emerge la figura de Nishi-
tani Keiji (1900-1990). En su trabajo mds importante, La religion y
la nada (1961), hace referencia con particular atencion a la cuestion
del nihilismo. Moviéndose de la afirmacidn cartesiana del sujeto y
del desarrollo de la ciencia y la técnica, Occidente ha alcanzado la
experiencia del nihilismo. El abismo del nihilum que aqui se abre
para el hombre europeo era ya conocido desde hacia tiempo por la
espiritualidad oriental; en este abismo se rompe cada trato positivo
de la experiencia, la realidad de Dios y la del mundo. El limite de

32



Pluralismo cultural y filosofia

esta experiencia se encuentra en el hecho de que aqui todavia la
nada se concibe como lo contrario del ser, es una “nada relativa”.
Hay, entonces, un paso ulterior que debe realizarse: si el 7i-
hilum es el abismo del ser, existe un abismo del abismo, que es la
vacuidad. Mientras que el nihilum, en cuanto opuesto al ser, es con-
siderado atin como un algo que permanece externo a nosotros, esta
traza de “cosidad” desaparece en el plano de la vacuidad, que es
“el punto final de una orientacién a la negacién”. Solo en el vacio
absoluto puede existir una nueva afirmacion, lejana de aquella cosa
a la que estamos acostumbrados: en la que todo ente, incluido cada
uno de nosotros, es liberado completamente de cualquier tipo de
apego, de cualquier permanencia y de este modo es libre de ser si
mismo en su modalidad emergente. Sobre el terreno de la religion,
Nishitani ha retomado y profundizado la confrontacién de Nishida
con el cristianismo: desde una perspectiva, tomé distancia de una
posicién que reconoce un particular privilegio al pueblo de Israel y
al Dios cristiano, pero, por otra, ha mostrado un particular interés
por el tema de la kénosis y del sufrimiento de Cristo. En el conjunto,
se puede observar que estos pensadores, de una parte, abren am-
pliamente su reflexién al encuentro con el pensamiento occidental,
pero, de la otra, mantienen, en su respuesta final, una fuerte radi-
cacién en su perspectiva oriental: se trata, entonces, de una investi-
gacién que cultiva al mdximo la relacién con el otro sin pretender
saltar fuera de la propia posicién en una perspectiva neutral que se
quisiera superior, pero que serfa, en definitiva, vacia y desenraizada.

5. La reflexidn sobre el pluralismo
en la teologia contemporanea

En cuanto al debate en el dmbito occidental, ya se ha dicho que
la teologia ha estado mds dispuesta que la filosoffa a acoger la re-
levancia de nuestro tema. La razén de esta diferencia es obvia: en
el momento en que las distintas tradiciones se han expuesto a un
contacto cada vez mds estrecho, la confrontacién entre las distintas
perspectivas se ha presentado stibitamente como una posible obje-
cién a la pretension de absolutismo del cristianismo. La reflexion,
en este caso, se ha dirigido especificamente a las religiones, pero el
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debate encendido se ha desarrollado haciendo surgir algunos argu-
mentos que tienen una gran relevancia para cualquier consideracion
del pluralismo cultural.

En el 4mbito de los estudios teoldgicos, la posicion tradicio-
nal del exclusivismo ha perdido terreno gracias, entre otras cosas, a
las orientaciones del Concilio Vaticano II respecto a la perspectiva
del “inclusivismo”, por lo cual la revelacién cristiana ofrece la ple-
nitud de la verdad, pero también las otras tradiciones contienen
elementos vélidos que pueden ser reincorporados en la mds amplia
perspectiva cristiana.

El debate se abrié hacia los anos setenta, cuando hizo camino
la tesis mds radical de los pluralistas, como Wilfred Cantwell Smith
y, sobre todo, John Hick. Si todas las grandes tradiciones contienen
elementos de verdad, es necesario ser completamente honestos y
reconocer que todas ellas pueden ser igualmente caminos de salva-
cién; cada una de ellas encarna, de manera original y sobre un plano
de igual dignidad, la esencia comun de la religién. De aqui surge la
propuesta, hecha por Hick (1989), de una nueva “revolucién co-
pernicana” por la cual la teologia abandona la visidn cristocéntrica
y pone en el centro a Dios 0, de manera mds amplia, la Realidad
Ultima —que es acogida de modo distinto por las diferentes tradi-
ciones—, y el corolario que induce, al admitir que Cristo no es la
Unica via de salvacién, la encarnacién plena de Dios, sino que es
uno de sus profetas (Hick, 1989).

Esta propuesta ha suscitado un vivaz debate y muchas reser-
vas, incluso por parte de tedlogos activamente comprometidos en el
didlogo. La primera y mds fundamental critica dirigida a los plura-
listas es que ellos, para afirmar la igual dignidad de las otras vias, las
conciben como variantes de una tnica esencia de lo religioso; esta
esencia comun luego se expresa segiin un modelo que es tipico de
la experiencia y el pensamiento de Occidente. El resultado es que,
para reconocerles a todos una igual dignidad, se impone un modelo
unitario y homogeneizante que reafirma el prejuicio eurocéntrico. A
todo esto se suma el hecho de que no tiene sentido relativizar a priori
la figura de Jests para favorecer el didlogo: un verdadero encuentro
exige que la contraparte esté dispuesta a poner seriamente en juego
su propia perspectiva, no que la abandone de manera preliminar.

Esta discusién ha mostrado con claridad que la cuestién de
la pluralidad de las culturas no puede ser afrontada con una mi-
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rada neutral, como si nosotros pudiésemos colocarnos por fuera
y por encima de las partes en pugna. Esta pretensién presupone
una concepcion objetivante del pensamiento, por la cual nuestro
conocimiento puede prescindir del punto de vista determinado del
sujeto para describir el mundo como es. Nuestro pensamiento, en
cambio, es siempre situado y prospectivo, no podemos tener una
visién panordmica de la pluralidad de las culturas, pero podemos
desarrollar nuestra interpretacién que nos permite movernos desde
nuestro punto de vista y se abre al encuentro con la alteridad. Como
ha subrayado un tedlogo fuertemente comprometido con nuestro
tema, David Tracy (1997), una posicién hermenéutica consciente
del propio cardcter prospectivo, pero a la vez abierta al tema de la
verdad, se presenta como una orientacién particularmente adecuada
para afrontar la cuestién del pluralismo, superando la falsa alternati-
va entre absolutismo y relativismo (Tracy, 1997).

6. La reflexidon sobre el pluralismo
en la filosofia contemporéanea

Como se ha dicho, la filosoffa ha afrontado con un cierto retardo y
con mucha cautela la cuestién del pluralismo. Una de las razones de
ello es que Hegel y Heidegger, los dos pensadores que mds han re-
flexionado sobre la relacién entre la filosofia y su historia, concuer-
dan en sostener que la filosofia nace en Grecia y permanece como
una prerrogativa de Occidente. Es cierto que Hegel ha estudiado
con gran atencién las manifestaciones de otras culturas, incluidas
las orientales, y las ha examinado en profundidad en el terreno de la
historia, del arte y de la religién, pero ha mantenido la idea de que
el origen de la filosofia se vincula a la aparicidn de la libertad politica
en la Grecia antigua.

Esta tesis de Hegel sobre el primado de Occidente, sufragada
mds tarde por las investigaciones de Max Weber en el plano del ani-
lisis social y econémico y confirmada por Heidegger, ha tenido una
larga influencia, no obstante, la simpatia de Schopenhauer y Nietzs-
che por la India y, en particular, por el budismo. Una direcciéon
distinta ha sido indicada por Max Scheler, quien en 1927 hablé
sobre la necesidad de desarrollar una nueva visién que reconociera

35



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

la complementariedad de Oriente y Occidente y la oportunidad de
su integracién para elaborar “una filosofia universal, de cardcter ver-
daderamente cosmopolita” (1988, p. 308). En ese mismo ensayo, ¢l
se atrevié incluso a profetizar una futura integracién entre el ideal
occidental del héroe activo hacia el exterior y aquel asidtico del sabio
que soporta; para alcanzar esta visién unificada y més alta era nece-
sario, segln él, que Occidente corrigiese radicalmente su proyecto
de dominio exterior sobre el mundo y asumiese de nuevo “la gran,
e invisible solidaridad de todos los seres vivientes en la vida total, y
de todos los espiritus en el espiritu eterno” (p. 311).

La figura mds importante que se encuentra sobre este nuevo
camino de encuentro intercultural es, sin duda, la de Karl Jaspers.
Su contribucién mds relevante en este campo es la teoria de la edad
axial, expuesta en la obra Origen y sentido de la historia (1949). Se-
gun Jaspers, la edad axial (Achsenzeit) representa el punto de in-
flexién decisivo de la historia: en este periodo, que va desde el siglo
vt al 11 siglo a. C., las grandes tradiciones de la humanidad (China,
India y Occidente, que comprende a Grecia e Israel), desarrollan un
recorrido paralelo que las lleva a conquistar, cada una por cuenta
propia, la plena madurez del pensamiento racional. Para Jaspers, se
trata de un paso adelante decisivo: en aquel periodo, especialmente
alrededor del siglo vi y v a. C., el hombre alcanza la plena concien-
cia de si mismo, se separa de la época mitica, y da origen a las gran-
des religiones y a la filosoffa. Esta teoria, que ya en el pasado habia
ejercitado una notable influencia, ha sido objeto en los tltimos anos
de un renovado e intenso interés y ha suscitado una vasta discusion
que permanece activa.

Entre los representantes de la hermenéutica, quien ha dirigido
una mayor atencién a la dimensién intercultural es, sin duda, Paul
Ricoeur. En los tltimos afnos de su vida se ha acercado a profundi-
dad al problema de la traduccién. Esta tltima siempre ha estado
relacionada con el desdefio inevitable, pero no absoluto, entre lo
propio y lo extranjero, y, por tanto, puede ser interpretada segin el
modelo de la hospitalidad lingiiistica: se debe “permanecer junto al
otro, para conducirlo cerca de si a titulo de huésped invitado” (Ri-
coeur, 2001, p. 78). En este sentido, el paradigma de la traduccién
se convierte en un modelo para otras formas de hospitalidad que
se refieren a la relacidn entre las distintas confesiones, religiones,
culturas. En cuanto a Gadamer, él ha desarrollado su propia her-

36



Pluralismo cultural y filosofia

menéutica poniéndose siempre al interior de la Gnica linea de la
tradicién occidental. Sin embargo, al término de su vida reconocié
que, frente a la amenaza de una guerra destructiva que podria nacer
de un choque entre las civilizaciones, la tarea mds urgente para la
humanidad es un didlogo entre las culturas y las religiones que de-
beria ser preparado por la filosofia (Gadamer, 2002).

Una tarea importante, a la que la filosofia se ha dedicado es-
pecialmente en las dltimas décadas, ha sido la de comparar las for-
mas de pensamiento provenientes de contextos culturales distintos.
Una contribucién bastante precoz fue la propuesta por Paul Masson
Oursel, quien ya en 1923 habia publicado una Philosophie comparée
inspirada en los criterios del positivismo. Mds tarde se registraron
otras propuestas de estudiosos como A. Huxley, E Schuon, T. Izut-
suy P. C. Bori, quienes, a través de la confrontacién, han buscado
delinear una posicién universal o al menos mds comprensiva. La
situacién ha cambiado radicalmente desde el inicio de los afios no-
venta, cuando distintos autores comenzaron a hablar de filosofia in-
tercultural y a concentrar sus investigaciones alrededor de ese argu-
mento. Entre ellos, vale la pena destacar a Raimon Panikkar, Heinz
Kimmerle, Franz Martin Wimmer, Wolfgang Welsch y Giangiorgio
Pasqualotto. Como muestra con claridad este dltimo, el peligro ma-
yor que implica esta prictica es que un resultado obtenido a través
de la confrontacién pretenda tener el valor de universal y pueda,
por lo tanto, justificar la pretensién de superioridad y, consecuen-
temente, de dominio, de una cultura sobre las demds. Una andloga
preocupacién avanza sobre el terreno de la ética, con relacién a una
muy importante investigacién promovida de manera incansable por
Hans Kiing para fundar un “ethos mundial”, es decir, una ética ca-
paz de tener validez en cualquier parte de la tierra.

Teniendo en cuenta estos riesgos y la complejidad de esta si-
tuacién, segiin mi opinidn, la filosofia hermenéutica se ha afirma-
do como una orientacién mds adecuada que otras para afrontar la
cuestién del pluralismo: esta, de hecho, parece superar en grado una
alternativa seca entre una posicién absolutista, en la que es vilida so-
lamente mi verdad, y una planamente relativista, en la que todas las
posiciones tienen un valor igualitario; son, en el fondo, opiniones
vinculadas a su contexto cultural y no existe ningtin criterio para ha-
cerlas entrar en una confrontacién seria. La filosofia hermenéutica
mantiene sus raices en la verdad, pero, al mismo tiempo, consciente
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de su cardcter prospectivo, estd dispuesta a la confrontacién con
otras interpretaciones. De este modo, es necesario ser conscientes
de que esta teorfa ha madurado en Occidente y en su forma cldsi-
ca permanece vinculada a esta proveniencia. La teoria de la fusion
de horizontes de Gadamer, que es la contribucién mds especifica
aportada por la hermenéutica en relacién con el problema del en-
cuentro de puntos de vista distintos, supone que los protagonistas
de la fusién pertenece ya a la misma tradicién unitaria. Ahora, es
precisamente esta condicién la que hace falta en el encuentro entre
las culturas que no pertenecen a la misma tradicién: en el prescindir
entre esta situacién de pluralismo y la fusién de horizontes se abre
el reenvio a lo universal, a lo universalmente humano, que no puede
tener contenidos tradicionales en comin; en ese mismo momento
se hace evidente la necesidad de repensar la herencia occidental de
la hermenéutica en una perspectiva intercultural.
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El hombre confrontado:

la meditacion filosofica
como resistencia cultural

Edward A. Posada Gomez’

1. Posibles comprensiones
del vocablo “meditacion”

La meditacién como vocablo hunde sus raices en
la meditatio latina que, a su vez, encarna la voz
griega melete. En su mds remota posibilidad, Me-
lete es una musa. En la mitologia griega, las musas
tienen relacion directa con las artes y las ciencias.
De hecho, la palabra “musica” nace de las musas.
Las musas son musica. La musica es arte inspi-
rado. Seglin quien narre, las musas pueden ser
tres, siete o nueve. En este caso, segtin Pausanias,
las musas originarias son tres: Melete (prictica),
Mneme (memoria) y Aoede (canto) (Frazer, 2012,
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p. 478), a saber, las tres cosas que constituyen el poema (Bouillet,
1828, p. 102). La funcién de Melete es ayudar al poeta para que se
ejercite en el acto compositivo. Sin ella, el poeta no sabria qué decir
(Araza, 1995, p. 213). Melete encarna la accién previa del poeta.
Melete es preparacidn, ejercitacién, prictica, actividad. Melete es la
ejercitacién del poeta, previa a la composicién.

Se ha derivado de aqui la comprensién de Melete como ejer-
cicio, andlogo a aquellos que realiza el cuerpo: gymnazein. Melete
“no es un enclaustramiento del pensamiento que juega libremente
consigo mismo. Es un ejercicio real” (Foucault, 2005, p. 397). En
otros momentos designa una accién de la retérica. Es el momento
preparatorio para que el hablante se ejercite en el arte de expresarse
con parresia. En cualquiera de los casos, es un trabajo mental, los
ejercicios de si sobre si.

Estas connotaciones son las que perviven en las voces meletan -
melete | meditari - meditatio. La melete - meditatio es ejercitacién del
alma. Es ejercicio del pensamiento sobre el pensamiento. A través de
la meditacién se mantiene despierta la parte racional del alma gra-
cias al discurso filoséfico, 16gico y fisico. Por la meditacién, el alma
es conducida al abordaje de temas elevados (Hadot, 2000, p. 79).
Por la meditacién, el filésofo dialoga consigo mismo. Es el medio
con el que cuenta para convertirse, transformarse. Por ella, el fil6-
sofo se concentra en s{ mismo para mantenerse atento y posterior-
mente dilatarse en la experiencia del todo. Con ella ejerce direccién
de conciencia y repite los dogmas de la escuela para mantenerse fiel
a su eleccién vital (probairesis). La meditacion es el sendero hacia
la enkrateia, la autarquia que, en la filosofia antigua, equivalia al
ideal de sabio, que era la forma en que se catalogaba a quien tenfa
dominio de si mismo. La meditacién es el camino a la sabidurfa.
De ahi que, para el filésofo, en cuanto amante de la sabiduria, la
meditacién se constituya en su manera de preparar todos los dias
su modo de vivir filoséficamente. Por eso es necesario que medite
dia y noche.

Desde su horizonte hermenéutico, Foucault advierte dos for-
mas de meditacién. Una de ellas es el examen de verdad de lo que
pensamos, y la otra las pruebas de si como sujeto de verdad. La pri-
mera consiste en inspeccionar las representaciones tal como se dan,
su consistencia, su veracidad, la correspondencia del juicio emitido
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con la realidad y el juego de emociones que suscitan en el suje-
to (Foucault, 2005, p. 430). En la segunda forma de meditacién,
en cambio, las preguntas directrices son otras: “;Soy yo realmente
quien piensa estas cosas verdaderas? ;Soy el que actda como cono-
cedor de ellas? ;Soy el sujeto ético de la verdad que conozco?” (p.
430). Para responder estas preguntas, los fildsofos antiguos e incluso
muchos modernos y contempordneos, como lo hace notar Hadot
(2000, p. 80), proponian distintas experiencias meditativas, entre
ellas, la praemeditatio malorum, el ejercicio de la muerte y el examen
de conciencia.

Afirma también Foucault (2005, p. 428) que, en la Antigiie-
dad, tres formas predominaron en la prictica de la filosofia como
modo de vida, a saber: la memoria, la meditacién y el método. Qui-
z4 sea la meditacidn la experiencia mds englobante. Es rastreable
en la meditacién, tanto antigua como moderna, modalidades de
meditacién/memoria como en el caso de Epicteto y Marco Aure-
lio, quienes repiten de memoria las médximas de la escuela estoica
o la meditacién/método en una figura coyuntural como Descartes,
quien descubre un método gracias al didlogo con su yo pensante.

Este panorama visibiliza, pues, las implicaciones de la medi-
tacién en la experiencia filoséfica. Llama la atencién que la palabra
no figure en el elenco de voces de los diccionarios de filosoffa y que
tampoco aludan a ella los manuales. En el horizonte de la filosofia
como modo de vida, reflexionar sobre la meditacién es tarea funda-
cional. De ahf el deseo de resaltar las implicaciones filoséficas, vitales
y culturales de la meditacién. Para ello, se desarrollan cuatro partes:
1) la meditacién y el si mismo, 2) la meditacién y la trascendencia,
3) la meditacion y la escritura, y, para finalizar, 4) la meditacién y
sus consecuencias antropoldgicas para una resistencia cultural.

2. La meditacion y el didlogo
consigo mismo

El filésofo antiguo suele hablar consigo mismo. El ejemplo mis
pléstico parece ser Pirrén, quien fue sorprendido por los suyos ha-
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bldndose a si mismo en voz alta'. Una elaboracién mds sistemd-
tica se halla en Platén, quien afirma que “pensar no es otra cosa
que el didlogo del alma consigo misma, dirigirse a si preguntas y
respuestas, hacerse afirmaciones y negaciones” (1990, p. 57). Mds
tarde, Heidegger dird: “nos adentramos en lo que es pensar cuando
pensamos nosotros mismos~ (2005, p. 15). Una actitud semejante
se halla en los modernos Descartes y Spinoza y el medieval Tomds
de Aquino. En el caso de Descartes, este ponia el inicio del ejerci-
cio filoséfico en el desplazamiento del yo empirico al fuero interno
(Rojas, 2017, p. 301). Comienza sus meditaciones en la soledad de
su propia alma, donde, alejado de ruidos externos y de seguridades
internas preadquiridas, espera encontrar la libertad para dudar de
todo: “Asi pues, ahora que mi espiritu estd libre de todo cuidado,
habiéndome procurado reposo seguro en una apacible soledad, me
aplicaré seriamente y con libertad a destruir en general todas mis
antiguas opiniones” (1977, p. 8). Spinoza, hablando de las pasio-
nes, alienta la ejercitacién racional: “Y quien observe con diligencia
estas cosas (pues tampoco son dificiles) y las ejercite, ése podrd en
un breve espacio de tiempo dirigir casi siempre sus acciones seglin
el mandato de la razén” (2000, p. 252). Tomds de Aquino, por su
parte, tiene una expresién que permite interesantes elucubraciones
respecto a la meditacién. Suele denominar al concepto como ver-
bum mentis para diferenciarlo de la palabra proferida verbum vocis
(Luciani Rivero, 2002, p. 51). Es decir, hay una “palabra interior”.
No solo el fonema es palabra. Como en la linea mistica, hay una
palabra silenciosa, una musica callada. Cassirer define el simbolo
como la caracteristica humana. Gracias a esta dimensién, “la rea-
lidad fisica parece retroceder en la misma proporcién que avanza
su actividad simbdlica. En lugar de tratar con las cosas mismas, en
cierto sentido, conversa constantemente consigo mismo” (Cassirer,
1994, pp. 47-48). Por la misma linea y en tiempos mds recientes,
avanza la posicién de Gadamer, quien acufia la misma expresion
que el aquinate: logos interior o palabra interior (Rivero Weber,

1 “Alser sorprendido una vez en conversacion consigo mismo y al ser pregun-
tado por el motivo, contestd que se ejercitaba en ser til" (Laercio, 2007, p.
64). Otra version traduce: “[...] estoy meditando en ser bueno” (Ortiz y Sanz,
1792, p. 273).
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2006, pp. 93-94)* para senalar con ella la posibilidad que tiene el
lenguaje de ir mds alld de la palabra externa y generar una tension
entre lo dicho y lo no dicho, entre lo decible y lo inefable’.

Siguiendo la etimologfa de la palabra “meditacién”, ya indica-
da, y reforzando en ella el cardcter previo a la vida publica como es
el caso de la retérica o de los ejercicios fisicos o la palabra del poeta,
hay que afirmar que la meditacién actiia como una prepalabra. La
meditacién es la palabra previa y anterior a la palabra proferida y
publica. Por ser palabra, es logos. Por ser acto reflexivo, es did-logos.
Pero es el didlogo mds pristino y originario: es el didlogo del alma
consigo misma, del filésofo consigo mismo, bien sea en el silencio
del alma o ayuddndose con el sonido de su propia voz. La medita-
cién es el momento del autodidlogo en el que el yo, como sujeto
cognoscente, se hace un td para si mismo. Es una inclinacién ante
el si mismo, es la verdadera re-flexion.

Este didlogo consigo mismo brota de dos fuentes: 1) de la en-
sefianza del maestro en la escuela filoséfica, en cuyo caso queda en
la memoria para ser rumiada en aras de comprenderla o, si fue ya
comprendida y aceptada, queda a modo de hypomnemata para ser
traida en cualquier momento de la vida, ayudando a mantener el
alma vigilante y fiel a la eleccién de vida de la escuela, o 2) de la lec-
tura, que en el fondo funge también como maestra y en cuyo caso
se aplican los mismos efectos sefialados. En las dos formas hay una
experiencia de otredad. La meditacién es alteridad. Por ello nunca
podria concebirsela como un acto solipsista. La palabra meditada
proviene de otro y a otro regresa®.

Asi ocurre incluso cuando se revierte en el silencio. El silencio
es palabra meditativa. En sus modos de verbum vocis o silencio, la

2 Véase también Costabile (2005, p. 99).

Se debe advertir que en los autores referidos hay un repliegue sobre el yo,
entendiendo este en el sentido que le atribuye, por ejemplo, Foucault, cuan-
do afirma las “tecnologias del yo", o Hadot como “ejercicio espiritual”, para
hablar de la transformacion del si mismo. Pero el tratamiento del “yo" no
coincide en los autores. No es lo mismo el yo césmico del hombre griego que
el yo consciente de Descartes o Husserl. Cfr. Vernant (1993, p. 26).

4 Sobre este aspecto, Vernant llama la atencion en torno al sentido de la “in-
trospeccion” de los griegos. Su posicion es que “el 0jo no puede mirarse a
si mismo" y necesita de los otros para poder mirarse (Alcibiades, 133a-b)
(Vernant, 1993, p. 26).
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meditacién es politica. Esta palabra, atravesada por la meditacién, es
siempre mévil. Certeza que sostiene todo acto comunicativo. Por la
fusién de horizontes, la palabra de otro que llega a un yo creard una
nueva interpretacion, del mismo modo que la palabra del yo retorna
al otro con formas renovadas. Es el inevitable juego del lenguaje, el
coloquial juego “teléfono roto”, donde queda en evidencia la finitud
de la conciencia ante cualquier captacién de la realidad y la puesta
en el lenguaje de donde surgen posteriores juegos de verdad y poder.
Sin embargo, la meditacién, a diferencia de la conversacién con los
otros, conserva, como en Descartes o en la referencia a la habitacién
en el pensamiento 139 de Pascal, un hélito de necesaria soledad.
Esa soledad que, en palabra de Steiner (2007), es una de las “Diez
(posibles) razones para la tristeza del pensamiento”. Quizd mejor sea
una soledad mds melancélica que triste, ya que no estd jamds exenta
de creatividad. La meditacién es siempre creativa.

La meditacién como didlogo consigo mismo puede tener, muy
genéricamente, dos fines. Uno de ellos de indole gnoseoldgico y otro
de cardcter ético. Los dos fines nunca separados. Como se advertia
en Tomds de Aquino, la palabra interior es el concepto. Gracias a
este ultimo, la mente puede aprehender la realidad para comparar,
analizar y concluir. La meditacién cognoscitiva es metafisica. Es di4-
logo con la realidad y la conserva en la intimidad mediante palabras.
Uno de los fines de meditar es entender o comprehender la realidad.
Por eso meditar es vocacién de todo el que piensa. Heidegger habla
del pensar meditativo. En el mejor de los casos, la misma ciencia
medita. El otro fin de la meditacién es ético: la curaciéon del alma.
Como en el caso de los estoicos y epictireos’, que son uno de los ca-
sos mds explicitos en la historia de la filosofia, el discurso filoséfico
purifica el pensamiento de las falsas representaciones del mundo y
las conclusiones de dicha purificacién queda en forma de maximas
o dogmas que conducen el alma a la consecucién del bien o la fe-
licidad en cada instante. “Mantente bueno”, “delimita el presente”
o “nada en exceso” son expresiones de un otro que se adhieren al
alma para que el fildsofo mantenga un didlogo permanente consigo
mismo. Es meditacién curativa.

5  Paraampliar esta dimensidn, véase toda la obra de Voelke (1993).
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La meditacién, en suma, como sefala Hadot (2000, p. 197),
es un ejercicio tanto discursivo como testimonial en el que el filé-
sofo pone todo su empefio para influir sobre si mismo buscando
su transformacién, su propia conversion. En una cultura donde el
exceso de informacién supera la limitada conciencia del hombre y los
juegos de palabras desencadenan relaciones de poder, la meditacién
se constituye en un baluarte donde el hombre puede depurar un ca-
mino hacia la verdad (si no la verdad absoluta, al menos la verdad de
si, de su proyecto vital). Una invitacién semejante hace el maestro de
Galilea cuando invita a sus seguidores a orar o, en este caso, a meditar:
“cuando quieras orar, entra en tu habitacién y cierra la puerta” (Ma-
teo, 6, 6). Por ser una actitud bella y por bella dificil, la meditacién
es un acto subversivo en los dias actuales. Pues, como rezaba Spinoza,
“todo lo excelso es tan dificil como raro” (2000, p. 269).

3. Meditacidn y divinidad

Se ha dicho que la meditacién es alteridad. En este sentido, y
quizd sea esta la comprensién mds difundida de la meditacién en
Occidente, ese otro puede ser con mayuscula: el Otro, lo Otro. De
este modo, la meditacion se acuna en la religion, la espiritualidad y
la mistica. Occidente tiene, desde su constructo cristiano, una con-
figuracién de la meditacién como apertura a lo divino.

En la meditacién cristiana permanecen configuraciones grie-
gas, aunque renovadas®. Continda el poder de la palabra y de los
conceptos. Se habla, incluso, de una meditacién mental. Los padres
griegos conservan el vocablo: kripté melete (meditacién oculta)’.
Continta la eleccidn vital (probairesis) y, en este sentido, acontece
una nueva interpretaciéon de la meditacién. Ahora el centro y fin es
Dios, el de la revelacién judeocristiana como acontece en el libro
sagrado. La oracién meditativa deviene entonces mneme Theou (me-
moria de Dios). El otro, ahora, es Dios. En voz alta o en silencio, el
alma dialoga con Dios y aunque la meditacién cristiana no excluye
los pensamientos, si ejerce sobre ellos una tasacién que evita la mul-

6  Paraampliar esta ruptura en la continuidad, véase Hadot (2000, p. 257).
7 Sesigue de cerca el estudio de Larchet (2014, p. 340).
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tiplicad y favorece la concentracién en Dios. La oracién es llamada
proseuké, la misma expresién que suele traducirse por “atencién” o
“vigilancia” en la filosofia helenistica. La meditacién es concentra-
cién en Dios. Este direccionamiento puede tener como fin el des-
ahogo de un alma perturbada. Tal es el caso de Job, precursor quizd
del género de las confesiones, quien con su queja pronuncia una
palabra a viva voz ante un Otro que lo escucha (Zambrano, 2004,
p- 26). Ante Dios, el alma se desnuda y es capaz de regresar a si mis-
ma curando sus enfermedades. La meditacién cristiana es el espacio
propicio para el ordculo délfico “Condécete a ti mismo”. Ante Dios,
el si mismo se re-conoce. En términos cristianos, la voluntad de
Dios funge, como lo que Han denominaria la “negatividad” (2017,
pp- 9-23). Ante la voluntad de Dios, el yo no queda abandonado
a sus caprichos yoicos, sino que se ve abocado a la trascendencia, a
ex-sistir ex-tdticamente. Es decir, a vivir en si fuera de si. “Vivo sin
vivir en mi”, reza santa Teresa de Jests (2000, p. 56). Por eso, una de
las disposiciones iniciales de la meditacién cristiana es la docilidad
y la humildad.

Lo que persigue la meditacién es, ante todo, la salud del alma.
El campo semdntico latino es amplio: sz/us como salvacién, sana-
cién, curacion. Transitando las mismas huellas de la filosofia hele-
nistica, la meditacidn es curativa, para los cristianos es “remedio”;
Jests es el “médico” y “pardmédico”; la meditacidon es “detergente
del alma” (Larchet, 2014, pp. 329-331). Segtin Larchet, la medi-
tacién estard concentrada en sanar, en el yo, las pasiones que son
locura, mania y pecado. La meditacién, una vez mds, retomando el
sendero griego, busca empoderar al hombre en torno al gobierno de
su propia alma. La diferencia es que ahora se ejerce por el influjo del
Espiritu de Dios. Es la fuerza espiritual la que capacita para la vir-
tud. De la enkrateia a la theokrasia, de la autonomia a la teonomifa.
Para tal fin, el alma hace ejercicio de alteridad a través de una expe-
riencia literaria, segtn narra la tradicion: ;7olle et legge!” (“Toma'y
lee”), escuché san Agustin. De la lectura del libro sagrado emanan
las grandes gestas de Dios. El asombro reclama la memoria y la
memoria sintetiza, en formas breves, plegarias fecundas. Un mo-
delo eficaz es la oracidn hesicasta de los ortodoxos: “Sefior Jesucris-
to, Hijo de David, ten piedad de mi”. Sencillez de una repeticién
mental que busca favorecer el recogimiento y la continuidad para
que el alma alcance la pureza (p. 340). Una vez mds, la meditacion
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cristiana es cercana a la filosofia como modo de vida, esta vez, a los
hypomnemata de Marco Aurelio, el estoico.

Este didlogo del alma con Dios toma forma de confesién con
san Agustin. Las confesiones son el testimonio de un hombre que
habla con Dios. Para el agndstico, no es mas que un monélogo; para
el creyente, un didlogo. La confesién es recorrido, peregrinacién,
andadura hacia el “intimior meo”. Agustin es testimonio de cémo
la confesién es meditacién vital, conciencia existencial. Su didlogo
consigo mismo ante Otro como testigo lleva al recién converso a las
capas mds hondas de su historia. Mientras se habla y le habla, Agus-
tin se sabe salvado. La confesién meditativa es epimeleia. La medi-
tacién cristiana sigue siendo pensamiento: pensamiento de Dios.
Es mucho mds incluyente que la meditacién griega en tanto esta da
cabida a los dioses de un modo directo. En palabras de Heidegger, la
meditacién cristiana es apertura a la cuaternidad: “Pero ‘en la tierra’
significa ‘bajo el cielo’. Ambas cosas co-significan ‘permanecer ante
los divinos’ e incluyen un ‘perteneciendo a la comunidad de los
hombres’. Desde una unidad originaria pertenecen los cuatro —tie-
rra, cielo, los divinos y los mortales— a una unidad” (1994, p. 131).

4, Meditacidn, escritura y lectura

La escritura y su correlato, la lectura, revisten especial importancia
en el tratamiento de la meditacién filoséfica. Un paradigma tipico
de meditacién filoséfica escrita es Marco Aurelio y un paradigma de
meditacién lectora es Agustin de Hipona. El primero escribe para
si mismo con el fin de ayudarse a recitar los dogmas de la escuela
y moverse a la conversién constante, mientras que el segundo fue
movido a leer para el mismo fin, para convertirse: “;7olle et legge!”
En Marco Aurelio, las Meditaciones meditaciones son un géne-
ro literario. Pero son mds que eso: un ejercicio espiritual. La esencia
de un ¢jercicio espiritual —segin Hadot— o de una tecnologia del
yo —como Foucault prefiere llamar estas pricticas de los filésofos
antiguos— es la transformacién del individuo, su conversién vital.
“Vivir de manera filoséfica es sobre todo orientarse hacia la vida
intelectual y espiritual, llevar a cabo una conversién” (Hadot, 2000,
p. 78). La conversién, entonces, es la puesta en marcha, la ejecucion
efectiva y prictica de la ejercitacién en la filosoffa. Marco Aure-
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lio en sus Meditaciones revela su modo libre y a la vez sistemdti-
co de ejercitar su propia conversién. Por eso escribe para si mismo
(Ta €1 gavTOV). Los lectores de las Meditaciones o mis tarde de Las
confesiones de san Agustin asisten a un espectdculo sin parangén: la
peregrinacién de un hombre al interior de si mismo (1995, p. 668)
y en cuyo trasegar se pone en juego su comprensién de lo que es en
esencia la filosoffa.

Este recogerse se logra en la lectura: por ello Marco Aurelio
escribe para recogerse, por ello lee, para recogerse. Agustin hace lo
mismo. Su conversidn tiene mucho que ver con un hombre que,
recogido en si mismo, lee. En Las Confesz'ones, san Agustin narra la
escena en la que descubrié a su maestro Ambrosio leyendo:

Y cuando no estaba con aquellas ocupaciones y negocios, que
era por muy poco tiempo, le gastaba en dar a su cuerpo el sus-
tento necesario, o en la leccidn que es el alimento necesario
del alma. Pero cuando lefa, llevaba los ojos por los renglones
y planas, percibiendo su alma el sentido e inteligencia de las
cosas que lefa para si, de modo que ni movia los labios, ni su
lengua pronunciaba una palabra. Muchas veces, me hallaba
yo presente a su leccidn (porque a ninguno se le prohibia en-
trar, ni habia costumbre en su casa de entrarle recado para
avisarle de quien venia), y siempre le vi leer silenciosamente
y como decimos, para si, y nunca de otro modo; me retiraba
de alli, conjeturando que él no queria que le ocupasen en otra
cosa aguel corto tiempo que tomaba para recrear su espiritu,
ya que por entonces estaba libre del ruido de los negocios
y dependencias ajenas. También juzgaba yo que el leer de
aquel modo seria acaso para no verse en la precision de dete-
nerse a explicar a los que estaban presentes, y le oirfan aten-
tos y suspensos de sus palabras, los pasajes que hubiese
mas oscuros y dificultosos en lo que iba leyendo, o tener que
distraerse a disputar de otras cuestiones mas dificultosas,
y gastando el tiempo en esto repetidas veces, privarse de
leer todos los libros que él queria: aunque también conservar
la voz que con mucha facilidad se le enronquecia, podia ser
causa muy suficiente para leyese para callado y solo para si
(1824, pp. 300-301).
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Borges descubrird por qué a Agustin le llamé la atencién esta
escena: ‘un hombre, en una habitacién con un libro, leyendo sin
articular palabras” (2011, p. 54) serd el precursor de un salto cua-
litativo en la escrito-lectura en la historia de Occidente. La mirada
silenciosa en la pdgina que deja atrés el sonido de la lectura en voz
alta conducird afios més tarde al descubrimiento del libro como fin
en si mismo y no solo como medio. Pero esto serd mds tarde. No es
asi en Ambrosio. Por ahora, lo importante es el silencio de la lectura
y la mediacién de la escritura. La escena dibuja dos lecturas: Ambro-
sio lee el libro, Agustin lee a Ambrosio. El uno lee el papel, el otro
la carne, y mientras a Agustin este gesto le alimenta la conversidn,
entrambos subvierten la concepcién del sujeto antiguo e irdn prefi-
gurando, aunque de modo lejano, al sujeto cartesiano. Todo gracias
a la lectura, solitaria, silenciosa. La lectura antigua, preferiblemente
como didlogo publico, cede lugar a la lectura silenciosa como dié-
logo interior. Este renovado mecanismo pone en primera escena los
movimientos que suscitan las letras en el alma del lector. De ahi
que la meditacién tome connotacién de alimento: masticar, rumiar,
devorar, engullir. Como Ezequiel: “Hijo de hombre, come lo que
tienes delante: como este rollo” (Ezequiel, 3, 1). Solo se entrard al
Reino de los Cielos, dird Nietzsche, si aprendemos de las vacas el
arte de rumiar (1998, p. 269). Leer es el arte de detenerse. El que
se detiene medita.

5. Consecuencias antropoldgicas

de la meditacion para nuestra cultura:
el redescubrimiento de la intimidad
como bastidn contracultural

En tiempo de crisis y transformaciones, la salida de los epicireos
. 7, « 3 » . '
parece paradigmdtica: “/ate biosas” (;Vive oculto!). Algunos autores
se atreven a leer en esta consigna el preludio del monacato cristiano,
los epictireos como protomonjes en Occidente. Frente a la cultura
alejandrina, expansiva, globalizada, sincretista, la identidad griega
se ve amenazada, el individuo se diluye en la masa y, en respuesta,
Epicuro compra un jardin donde se retira con los discipulos que

49



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

deseen seguirlo para dedicarse a la vida en comun vy al ejercicio fi-
loséfico. En este contexto, la consigna “{Vive oculto!” se traduce
como el hecho de alejarse de la vida publica, pues de alli provienen
las perturbaciones mds significativas del alma. Los dedicados a la
politica experimentan el dolor que generan los placeres que no son
naturales ni necesarios como el poder, la fama, el honor y el reco-
nocimiento. La salida del epicureismo es una salida ética: busca el
buen vivir. Pero esta busqueda no es apolitica, como podria pensarse
inmediatamente. No lo es en tanto que para ellos la amistad es un
ejercicio espiritual, el més elevado quizd. Vivir oculto no equivale a
vivir sin los otros, sino llevando a los otros a su méxima expresidn;
en el contexto de la amistad, en un lugar alejado, con una vida fru-
gal y sencilla, los hombres son llamados a la vida contemplativa, la
“bios theoretikds”, al ocio griego. Quien asi vivia, era como un dios
entre los hombres.

Siglos mds tarde, el monacato cristiano hard una opcién seme-
jante. Algunos seguidores del Maestro de Galilea optan por hacer
realidad la metédfora y suben al monte para estar més cerca de Dios.
Dedicados, la mayoria, al silencio contemplativo, optan por orar dia
y noche, pero especialmente en la noche, de modo que mientras el
mundo se divierte o duerme, la plegaria sostiene el universo. “Star
Crux dum volvitur mundi” (“Mientras el mundo gira, la cruz per-
manece”) reza en algunos monasterios. La plegaria como resistencia.

Al menos estos dos modelos permiten intuir el asidero que
tiene en la filosoffa occidental la meditacién como resistencia. La
denominada “intimidad”, vida del espiritu, fuero interno o, en pa-
labras mds metaféricas, la “ciudadela interior”, el propio “pozo”, el
“castillo interior” o “el tesoro escondido” siguen siendo el bastién
donde el hombre regresa para refugiarse, repensarse, cuestionarse y,
desde alli, asumir momentos histéricos, proyectos vitales, decisio-
nes cruciales. El hombre no solo comprende cuando se adapta a las
condiciones externas de su habitat o de los hilos histéricos, sino que
comprehende cuando desde adentro recrea y transforma su entorno
para que él responda a sus necesidades. El hombre es el animal que
perfecciona, no solo el que se adapta, sino que adapta. El hombre
meditativo no solo descubre un mundo que cambia, sino que se
descubre a si mismo en él y en esa linea, gracias al poder que tiene
en tanto capaz de logos, como razén y como palabra, interpreta el
mundo circundante a la luz de su horizonte personal y comunitario,
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de su presente y de la historia. Los fenémenos histdricos tienen una
independencia del sujeto cognoscente, pero el ser pensante sigue
teniendo la capacidad, quizd superior, de la conciencia de si y de
lo otro. La meditacién como resistencia es la convocatoria a que el
hombre ejercite este poder al servicio de un mundo mds humano.
La intimidad seguird siendo el reducto inviolable donde el hombre
debe responder por si mismo, por sus inquietudes, por sus razones
para vivir o morir.

6. Repensar lo real

Heidegger acuné lo que se ha denominado “un pensar meditativo”.
El ser habita las cosas. El hombre que piensa meditando capta dicho
ser. Filosofar o pensar no seria otra cosa que el didlogo fecundo,
respetuoso y misterioso del hombre con las cosas, con los entes.
En ese didlogo prima la pregunta que proviene de las cosas mismas
y que las hace problemdticas. La funcién primera del hombre es
ser oyente. Cuando este se apresura y se vuelca sobre las cosas, sin
escucharlas, deviene un pensador calculador que, alejado de toda
serenidad, se las apropia para su beneficio. En palabras de Agustin,
para utique mis que para frui. Es el peligro de la técnica.

La meditacién como didlogo, como pensamiento, como ejer-
citar el pensamiento, ha de asumir otro modo de comprender la
realidad. La dimensién dialogal abarca al si mismo, a los otros, a
los divinos y también a las cosas. Entiéndase “cosa” en su sentido
mds amplio: objetos, acontecimientos, fenémenos. En este orden,
la meditacidn agudiza la capacidad de escucha en el hombre para
que sepa descubrir, inteligir (leer por dentro), hallar rasgos, hilos
conductores en los acontecimientos vitales. No solo para juzgarlos a
la luz de su horizonte ya configurado a lo largo de los anos, sino para
dejarse confrontar por la vida misma que lo saca de su acomodo
para desplazarlo a nuevos horizontes de comprensién. Esto reclama
también apertura al misterio y aceptacion de la finitud de la con-
ciencia. La realidad es inconmensurable, abierta, dindmica. El acer-
camiento a ella precisa no solo respeto, sino tacto, cuidado (sorge),
escucha y apertura. La meditacién desvela la realidad como otro.
Un Otro dialogal. Esta meditacién es revolucién en un contexto
donde las cosas y el mismo hombre han asumido un caricter césico
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en dimensién calculadora: manipulacién para producir, consumir,
preferir, gustar, gastar.

/. Descubrir el valor de la escuela
filosofica

En un contexto de pluralidades valen oro las identidades. En una
cultura donde “todo vale” se erosiona el valor de lo distinto y la vida
se torna insoportable. Es la critica de Byung- Chul Han a la cultura
del positivismo actual como rechazo a la negacién, la anulacién de
lo diverso.

Como se pudo ver en el recorrido histérico, la meditacién
tomo fuerza al interior de las escuelas filoséfica de la Antigliedad a
punto de crear un temple, un ethos que atravesé todos los periodos
de la historia filoséfica hasta hoy. Segiin Hadot, la configuracién de
una escuela se logra por cuatro elementos: eleccién de vida, comu-
nidad, discurso y ejercicios espirituales. La eleccién de vida no era
accesoria. Estaba al inicio de la vida filos6fica y es gracias a ella que
existen la diversidad de escuelas y los distintos senderos discipulares.
Alguien en la Antigiiedad se ejercitaba en la filosofia al interior de
una escuela y no de otra porque elegia un determinado estilo de vida
que respondia mds a sus preguntas vitales o a su configuracién inte-
rior. A esa eleccién inicial servian luego el discurso y los ejercicios.
Sin eleccién, el discurso deambula y los ejercicios no concentran.

Esta dimension de escuela quizd se haya perdido en gran parte
en la cultura actual. Estudiar filosofia no coincide siempre con la
ejercitacién en la filosofia. Los claustros actuales se configuran cada
vez menos como escuelas y mds como centros informativos. La edu-
cacién debe responder a la virtualizacién, al pensamiento critico,
a lo didéctico y, en ese entramado, lo esencial, es decir, asumir un
horizonte interpretativo o apropiarse una tradicién de pensamiento,
queda relegado o pasa desapercibido. Una herencia de las escue-
las filoséficas meditativas es la necesidad de volver a la concepcién
propiamente de escuela y, en ella, a las llamadas opciones vitales.
Solo al interior de una escuela puede el hombre apropiarse una tra-
dicién desde la cual discernir los llamados “signos de los tiempos”.
Solo desde esta apropiacién puede generar didlogos fecundos con
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tradiciones de pensamiento diferente que amplien la cosmovisién.
Detrés del abordaje de cuestiones epocales como el transhumanismo
o el poshumanismo hay una tradicién de pensamiento. “Dime con
cudl antropologfa trabajas e intuiré cémo me miras”, podria ser la
consigna. Sin tradiciones ni hilos conductores, las grandes cuestio-
nes de la época quedan al vaivén de informaciones puntillistas que
vulneran la posibilidad de las narraciones. Sin puntos axiales, la na-
rracién es imposible. El loco de Nietzsche lo intuyé. El mismo que
declaraba la muerte de Dios parece matar las narraciones: “;Cémo
hemos podido bebernos el mar? ;Quién nos presté la esponja para
borrar el horizonte? ;Qué hicimos cuando desencadenamos la tierra
de su sol? ;Hacia dénde se mueve ahora? ;Hacia dénde nos move-
mos nosotros? ;Lejos de todos los soles? ;No nos estamos hundien-
do continuamente? ;Hacia atrds, hacia los lados, hacia adelante, en
todas las direcciones? ;Hay todavia una arriba o un abajo?”. (Nietzs-

che, 1995 p. 135)
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Multiculturalidad:

una necesidad en la
formacion universitaria

Johman Carvajal Godoy”

La comunidad universitaria estd animada por

un espiritu de libertad y de caridad, y estd caracte-
rizada por el respeto reciproco, por el didlogo sincero
y por la tutela de los derechos de cada uno. Ayuda
a todos sus miembros a alcanzar su plenitud como
personas humanas.

Juan Pablo II (2021)

La educacion para el siglo xxi tiene como

mision y desafio lograr la humanizacion de todo
el sistema de relaciones de las personas y sus insti-
tuciones. Lograr estos propdsitos sélo es posible si la
educacion se concibe como un proceso permanente
que dura toda la vida y alcanza todos sus espacios
y que a la vez incluye a todos los seres humanos, a
todas sus instituciones y a todas sus estructuras.

Rivero (1998, pp. 47-48)

* Doctor en Filosofia. Docente Universidad Pontificia Bo-
livariana, Medellin. Integrante del Grupo de Investiga-
cién Teologia, Religion y Cultura, Colciencias. johman.
carvajal@upb.edu.co. Este capitulo es producto de
investigacion del proyecto: “Identidad de la UPB en el
siglo XXI". CIDI-UPB 2017
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Desde sus origenes, la universidad ha enfrentado los mismos
problemas: una excesiva profesionalizacién, demanda de mano de
obra calificada, un cientifismo ramplén y narcisista, una desmesu-
rada pérdida de valores, la guerra como medio de dominio y expan-
sién del poder, cambios sociales imprevistos, corrientes filoséficas
apocalipticas, control desde sistemas de poder autoritarios que aten-
tan contra su autonomia y la tendencia recurrente a la deshuma-
nizacién de las profesiones, los grupos humanos, las religiones, la
ciencia, la politica y la cotidianidad.

Desde el siglo x111 hasta hoy, la universidad ha enfrentado lo
mismo, pero con diferentes rostros. Sin embargo, en este cadtico
panorama la educacién siempre ha tenido el mismo ideal: humani-
zar, aunque no es una misién que le competa solo a ella... también
es una obligacién de las religiones, la familia y las sociedades que
respeten y tengan como prioridad la dignidad del ser humano. Em-
pero, es una de sus funciones fundamentales: educar es humanizar.
Se trata siempre del ser humano, del ideal de formar seres humanos
integrales que sepan leer el mundo que les toca, con capacidad cri-
tica y criterio ético.

Estas dificultades nos llevan a las siguientes preguntas: después
de ocho siglos, desde las primeras universidades hasta hoy, ;somos
mejores que las comunidades de las primeras centurias de la univer-
sidad? ;Somos mejores seres humanos después de dos mil anos de la
civitas romana y de la polis griega? ;Mejores que las sociedades que
vieron a los humanistas del siglo x1v y el xv? ;Mejores después de la
reiteracion, generacién tras generacién, de que estamos en crisis de
valores? Porque eso es algo que se repite sin cesar. Cada generacién
cree que es mejor que la posterior, pero se olvida que ello ocurre,
precisamente, porque estamos inmersos en procesos educativos, ya
sea en la academia o en la familia. Educamos segtin modelos insti-
tucionalizados que, segtin hemos considerado, son los mejores para
una convivencia exitosa. Platén en la Repiiblica esboza un programa
de educacidn para los jévenes atenienses; los maestros de las univer-
sidades medievales sostenian que sus estudiantes eran disolutos e
impenitentes; los maestros de los siglos xv1 y xvir decian que sus es-
tudiantes eran dispersos y perdian los valores cristianos (como ocu-
1ri6 con el joven Kepler: faltando pocos meses para graduarse como
teSlogo de la Universidad de Tubinga, sus maestros se enteraron de
que en un perdido pueblo, llamado Gratz, necesitaban a un profesor
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de matemdticas e inmediatamente lo enviaron alli, no por mérito,
sino para deshacerse de él, pues habia hecho defensas publicas del
heliocentrismo copernicano y apologias de la predestinacién que
predicaban los calvinistas en una universidad que era el bastién del
luteranismo. Kepler era un estudiante rebelde del que uno de sus
maestros sentencid: es un buen matemaitico, pero va a ser un pésimo
sacerdote. Nunca se gradu6 como te6logo).

Es una cuestién recurrente. Es normal que muchos maestros
afirmen lo mismo de sus estudiantes, ;qué hacer? Estamos en una
crisis de valores. Pero siempre lo estamos. Es misién de la univer-
sidad enfrentar esas crisis, siempre lo ha hecho. Porque no somos
mejores que nuestros antepasados. Seguimos siendo, como el titulo
del libro de Nietzsche, humanos, demasiado humanos. Con todas las
debilidades de los seres humanos: ambicién, envidia, odio, xeno-
fobia, racismo, explotacion, esclavizacién, abuso de poder. Es por
eso que la formacién universitaria debe apuntar, ademds de a lo que
fundamenta lo profesionalizante (en el sentido amplio de la palabra
de adquirir habilidades y destrezas para un trabajo), también a la
formacién humanista, a lo que nos hace mejores personas. Y eso
solo se hace en la convivencia de maestros y estudiantes. En el aire
flota la pregunta: ;cémo ensenar ética?, sensefiando teorias éticas
con una coleccién de autores? Eso es valioso, pero lo esencial no se
centra ahi. Lo fundamental estd en lo que el maestro les transmite
a sus estudiantes con el ejemplo, la puntualidad, el uso adecuado
del tiempo de clase, el trato respetuoso y justo. Tratar a todos por
igual sin distincién de raza, religién, sexo o ideologia politica. Que
los estudiantes aprendan que no todo el que piensa diferente a uno
es un degenerado, que no todo el que disiente es un malvado mis
cercano al infierno que al cielo permitido por clases politica, sociales
o religiosas. Que se sepa el valor de educar en el debate, el disenso, la
confrontacién de ideas, la disputatio de la que hablaban los medie-
vales —hasta de los medievales debemos aprender—.

Si tenemos una acumulacién histdrica de eventos educativos
que nos han mostrado el camino del respeto por la dignidad huma-
na, ;por qué no hemos aprendido? ;Por qué razén no somos me-
jores personas que los griegos atenienses de la época socrdtica o los
cristianos que escucharon los sermones de Jests de Nazareth o los
italianos renacentistas del siglo x1v o los mayas que construfan ciu-
dades impresionantes mientras Europa era un lugar del tercer mun-
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do o mejores que los europeos del racionalista siglo xviir? Se supone
que por todo ese bagaje cultural, esa acumulacién de conocimiento
y el haber pasado por proyectos educativos impresionantes como
la paideia griega, la humanitas romana, la universitas medieval, el
universo renacentista, el desarrollo de la fisica-matemadtica del siglo
xv1L, el surgimiento de las ciencias humanas y sociales, y el boom
de la tecnologia, la ciencia y la industrializacién de nuestro tiempo,
deberfamos ser mejores personas y encontrarnos en un estado ideal,
muy parecido a la utopfa de Thomas Moro o a los paraisos sofiados
por la literatura, la ciencia, la tecnologfa o los sistemas politicos.

Pero fue precisamente esa acumulacion de conocimiento lo
que llevé al desarrollo impresionante de la ciencia y la tecnologia en
los siglos xv11 y xviir en Europa. Y una de sus peores consecuencias
fue el colonialismo, la esclavitud, el racismo y la violencia hacia los
colonizados. Se mostré lo peor del ser humano bajo la bandera de
llevar la “civilizacién” al resto del mundo. Ademds, fue en el 4mbi-
to de esa acumulacién de conocimiento que vimos las dos guerras
mundiales del siglo xx, el holocausto nazi, guerras civiles en el tercer
mundo como consecuencia de la Guerra Fria, exterminio de grupos
humanos como la guerra de los Balcanes, la eliminacién de los tutsis
en Ruanda y Burundj, la cruzada de Occidente contra las naciones
drabes de Oriente Medio ambicionando su petréleo, el deterioro
del medio ambiente por la ambicién de la minerfa y el empobreci-
miento y las hambrunas de un enorme porcentaje de seres humanos
como resultado de la especulacién financiera.

Una cosa es clara. Esos proyectos educativos convivieron con
lo peor del ser humano. La paideia griega y la humanitas romana
con la violencia, la ambicidn, el expansionismo militar, la esclavitud
y las guerras. La [liada es solo un canto a las miles de guerras en las
que se vieron involucrados los griegos contra ellos mismos y contra
otros pueblos que colonizaban. Ni qué decir de la conocida pax ro-
mana con la que, en nombre de la superioridad racial y cultural, los
romanos se arrogaban el derecho de aduenarse de tierras, riquezas y
seres humanos para esclavizarlos. La universitas medieval coincidi6
con la invencién de las armas de fuego y con las investigaciones en
esas mismas universidades para hacerlas cada vez mds efectivas y
mortales; unos siglos mds tarde, en las Consideraciones de Galileo y
en los Principios de la filosofia de Descartes, se menciona la impor-
tancia de la balistica como ciencia y el papel de los cientificos en el
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desarrollo de las tecnologias de guerra de la época: el expansionismo
militar inglés fue por todo el mundo, a mediados del siglo xv,
una consecuencia del desarrollo de las ciencias fisico-matemdticas
del siglo xvi1 en las que Galileo y Descartes fueron protagonistas de
primera linea. Y no solo eso. La universitas también coincidié con
las guerras entre cristianos y musulmanes por religién, expansién de
territorios y dominio de rutas comerciales, ademds con la expulsion
de judios y musulmanes de Espafia y Portugal. Adicionalmente,
coincidi6 con el atroz trifico de seres humanos como esclavos des-
de las costas occidentales de Africa hacia América por mds de tres
siglos. Ni siquiera una nacién como la nuestra, que se consideraba
cristiana por herencia e inspiracién, se vio libre de ello. Colombia,
que fue independiente definitivamente en 1819, siguié esclavizan-
do y traficando a sus propios nacionales hasta 1851, tan cristianos
como sus esclavistas.

El padre Alfonso Borrero, S. J., lo senalaba en los dificiles afios
ochenta del pasado siglo. ;Qué es lo que falla para que la universi-
dad no resuelva todos los problemas de la sociedad, cuando todo el
mundo espera de ella todo tipo de soluciones, desde las laborales
hasta las morales y éticas? Al fin y al cabo, si la sociedad funciona
mal es culpa de ella, dicen con cierta sana aquellos que no proponen
soluciones, pero que esperan que sea ella quien resuelva los proble-
mas. La corrupcién politica, por ejemplo, es la consecuencia de la
escasa formacién en ética y valores que ofrecen las universidades;
no es culpa de la ambicién de los corruptos, las decisiones propias
ni el deseo de poseer riquezas lejos del duro y disciplinado trabajo.
Las guerras son consecuencia del desarrollo del conocimiento y la
tecnologia en las universidades, mas no del expansionismo colonial
y econémico de las naciones. Lo que es claro es que la universidad es
un espacio en el que conviven personas con intereses comunes, que
deben proponer soluciones, en medio de otras instituciones, pero
no necesariamente es la panacea. Ningtin gobierno o entidad estatal
debe culpar a las universidades de los males sociales, pues, al fin y al
cabo, la universidad es una comunidad minoritaria articulada a la
gran maquinaria social.

Es por ello que el padre Borrero dice que la universidad debe
ser un espacio de interaccién de maestros y estudiantes donde no
solo se hacen propuestas para solucionar los problemas que se pre-
sentan, sino también para preparar a las personas para enfrentar
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retos sociales, religiosos, econémicos y politicos. Y prepararlas sig-
nifica formarlas en criterios para poder resolver esos problemas y
esos retos que se presenten en todo momento, es decir, darles he-
rramientas para que desarrollen inteligencia. La universidad, pues,
no debe preocuparse, escribe Borrero, de las imposiciones o modas
impuestas por la empresa, los grupos politicos o las tendencias pe-
dagdgicas que responden a intereses socioeconémicos. “Preocupa a
las universidades y las profesiones la forma de habérselas hoy con
los sectores vecinos de la ciencia y la organizacién cientifico-técnica
del trabajo. Inquieta el excesivo fizulismo ignaro de la educacién y
centrado en la instruccién y en excluyentes entrenamientos para el
trabajo productivo” (Borrero Cabal, 20006, p. 634). Todo se resume
en una frase: no se ha entendido lo que significa educar. Educar no
es instruir en una profesion para obtener mano de obra calificada,
no es transmitir un cuerpo de conocimientos para preparar personas
para el medio laboral.

sQué significa, pues, educar? Por educar entendemos, esen-
cialmente, humanizar. Es decir, ofrecer espacios de comunidn entre
maestros y estudiantes para que en el acto educativo se propicie
la autotransformacion, lo que genera espacios de confianza, de en-
cuentro y reconocimiento del otro a través del didlogo, el disenso,
el debate y la solucién de conflictos para la adquisicién de capacida-
des, destrezas y habilidades que sean las condiciones de posibilidad
de la construccién bidireccional del conocimiento.

En segundo lugar, educar significa que maestros y estudiantes
cultiven los valores que constituyen lo més esencial de la condi-
cién humana: libertad, creatividad, imaginacién, el cuidado de si,
el cuidado del otro y del entorno, ademds de las dimensiones del ser
humano, esto es, las manifestaciones politicas, artisticas, simbdlicas,
filoséficas y cientificas para poder comprender los cédigos de las
diversas culturas y los sistemas de significacién que circulan en el
entorno y en el dmbito nacional y mundial. En otras palabras, es
poder permitir pensarse a s{ mismo y en relacién con un contexto
cientifico, politico, religioso, histérico, social, econémico y ambien-
tal, lo que posibilita aplicar la inteligencia a las realidades concretas
al estar atento a los constantes cambios y a los retos y desafios plan-
teados por dichos contextos y sus interrelaciones. En este orden de
ideas, la formacién pluricultural es bdsica para pensar y entender el
mundo que nos rodea y el mundo que nos tocd.
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De este modo, el cardenal Paul Poupard en su Santo Tomds de
Aquino y la vocacion de la universidad catélica expresaba:

Pero formacién integral, o sea, sapientia, significa sobre todo el
crecimiento como persona en todos los érdenes. Los antiguos
se verfan sorprendidos al comprobar que la universidad no
siempre hace mejores a quienes ensefian o quienes aprenden.
Y no les faltaria razén. ;De qué nos servirfa formar excelentes
técnicos, médicos, abogados, empresarios, si carecen de una
visién armdnica del saber y del mundo, si no estan prepara-
dos para hacer frente a los problemas éticos y morales que el
ejercicio de su profesion les va a plantear inexorablemente?
Personalmente les confesaré mi temor a vivir en un mundo
dominado por expertos sin alma, a merced de especialistas
gue saben casi todo acerca de muy poco y casi nada acerca
de todo lo demas, de las cosas que verdaderamente importan.

De no ser asi, ;,qué clase de universidad seria aquella que, por
aumentar su rendimiento con vistas a satisfacer la demanda
de puestos de trabajo en el mercado, elimina como super-
fluas las grandes cuestiones de la existencia humana, Dios, el
sentido de la vida, la muerte, la justicia, la paz tal y como se
nos presentan en la literatura, la historia, la reflexién ética y
la busqueda del fundamento de las cosas? ;Qué médicos, in-
formaticos, fisioterapeutas, periodistas, ingenieros, publicistas
seran aquellos que saben cdmo funcionan las cosas, pero no
para qué? ¢De qué sirve construir puentes, proyectar comple-
jos industriales, disefiar sofisticados programas informaticos
o0 conocer las mas avanzadas técnicas de cultivo celular, si no
sabemos para qué los queremos? La sociedad de la hipertro-
fia de los medios y de la atrofia de los fines —en expresién
de mi admirado Paul Ricoeur— corre el riesgo de convertirse
en alguna de las peores pesadillas disefiadas por las novelas
de ciencia ficcidn: el mundo sometido a la racionalidad técnica
instrumental, en la que el hombre es considerado Unicamente
un engranaje anénimo del complejo mecanismo social, consi-
derado en funcidén de criterios de eficiencia y rentabilidad. Un
mundo donde no hay sitio para aquello que no sea util (Pou-
pard, 2005, pp. 8-9).
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El peor escenario es que si nuestro pais o, si se quiere, el mun-
do entero colapsa, la universidad perezca con ellos, y no solo ello,
sino que su desaparicién anteceda cualquier tragedia politica, eco-
némica o social. Un sistema educativo obsoleto que sirva de cone-
jillo de indias para justificar el caos. Por lo menos en Colombia, al
sistema educativo le meten la mano burécratas que pagan cuotas
politicas. No los maestros o los estudiantes. ;Quién mds podria sa-
ber de educacién que un maestro que comparte el olor a ldpiz y vive
dia tras dia las alegrias y los pesares de los estudiantes, y sabe cudles
son sus falencias y sus fortalezas, en el nivel del conocimiento y de
su formacién como persona? Es bien sabido que el #zulismo igno-
rante y el analfabetismo del entendimiento propenden por sistemas
educativos carentes de capacidad critica, de ignorancia completa o
parcial de la historia, el arte, la politica, la ética, las religiones, la
filosoffa y la ciencia, de ceguera frente a los hechos cotidianos de la
politica local, nacional e internacional, de la manipulacién de los
medios de comunicacién.

Nuestros escolares siguen cantando el himno nacional cada 12
de octubre para celebrar la llegada de Col6n al Nuevo Mundo, pero
ssaben qué procesos histdricos hay en ese evento? ;Qué rodaba por
la cabeza de los europeos de finales del siglo xv o cudles son las cir-
cunstancias que conectan el colonialismo europeo en América con
la divisién religiosa de Europa en la primera mitad del siglo xv1z ;O
qué tipos de individuos eran Pizarro, Belalcdzar, Jiménez de Que-
sada o Jorge Robledo? En Perd, en Cali, en Bogotd y en Santa Fe
de Antioquia siguen siendo héroes que nos salvaron de la barbarie
y sus monumentos adornan los parques principales. Y esto se repi-
te una y otra vez en nuestra historia: violentos asesinos que pasan
como mesias o salvadores de la patria. Pero no se menciona nunca la
violencia al nativo indigena, el triste comienzo histérico del despojo
de sus tierras y de su cultura, tampoco la violencia sexual a la mujer
indigena, el exterminio de nifos por el hambre y las guerras, mucho
menos la atroz esclavitud que conllevaba la explotacién econémica
de las nuevas tierras, menos atin que indigenas y negros prictica-
mente no eran ciudadanos colombianos hasta la Constitucién de
1991, que no tenian derecho a la tierra porque no tenfan cédula ni
derecho a todo lo que se hace con ese papelito en Colombia. ;Por
supuesto que no!
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Uno de los principales peligros de no entender la tarea funda-
mental de la universidad, esto es, educar, es no comprender el papel
central que en ella juegan los maestros y estudiantes; es considerar
que ella estd mds al servicio de la sociedad o de la empresa o de una
ideologia politica o de una tendencia pedagégica. De la estrecha
relacién maestros-estudiantes es de donde salen las ideas, los proyec-
tos, las investigaciones. Son ellos quienes identifican las necesidades
y las fortalezas de una sociedad determinada, quienes estdn al tanto
de los avances de la ciencia y la tecnologfa, de los problemas de la
enseflanza misma que los convoca. Las tendencias del aprendizaje
no deben salir de decretos o leyes de burdcratas que nunca han esta-
do en un aula de clase ni en una biblioteca, aunque sea de paso, sino
de aquella comunidad de maestros y estudiantes. Solo ellos saben
qué es una universidad y qué debe hacerse en ella.

Si olvidamos lo esencial de la universidad —que su funcién
principal es educar—, la podemos convertir en una fibrica de obre-
ros, de “mano de obra”, de personas expertas en un quehacer, pero
con una limitada formacién cultural y humana. Individuos espe-
cialistas con una escasa visién del mundo y del cosmos, y con una
reducida capacidad critica. Con una inteligencia manipulable por
los intereses ideoldgicos, politicos, econémicos o religiosos de una
sociedad, es decir, seres humanos que estuvieron varios anos en la
universidad, pero que no son educados.

La universidad, entendida asi, es como una extensién de la pri-
maria y el bachillerato, los cuales, al fin y al cabo, hacen parte de un
sistema obsoleto de formacién. Tenemos, de este modo, egresados
universitarios con el mismo nivel de inteligencia y la comprensién
del mundo de un adolescente de bachillerato. No es raro encontrar
a personas con muchos titulos profesionales y de posgrado cuya ca-
pacidad critica y visién del cosmos es supremamente limitada. Per-
sonas que siguen pensando la formacién humanista como “relleno”,
como pérdida de tiempo, como materias cuyo fin es “llenar” hora-
rios para cobrar mds dinero. Esta subvaloracién es frecuente y es el
principal sintoma de la escasa “inteligencia critica” de gran parte de
la poblacién universitaria, desde directivos, pasando por profesores,
padres de familia y estudiantes. Es un alejamiento total de la idea
de formacidn, necesaria para que una sociedad funcione y requisito
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previo para el ejercicio de la democracia'. ;Qué hacer? Salvar a la
comunidad bidireccional de maestros y estudiantes, el ntcleo de la
universidad de ayer, de hoy y de todos los tiempos. Lo demds son
especulaciones.
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Entre el aquiy el alli

territorial: un ahi incierto
del sujeto

José Raul Ramirez Valencia®

El hombre es una entidad extranisima que

para ser lo que es necesita antes averiguarlo, necesita,
quiera o no, preguntarse lo que son las cosas en su
derredor y lo que es él en medio de las cosas.

Ortega y Gasset (2000, p. 378)

“Fécilmente aceptamos la realidad, acaso porque
intuimos que nada es realidad” (Borges, 2017, p.
139). Esta afirmacién de Borges en “El inmortal”
sitve de predmbulo para introducir la reflexién
sobre la identidad del sujeto. El horizonte de la
identidad personal se esfuma cada dia con mayor
rapidez debido, entre muchas causas, al fenémeno
de las masas y la presencia avasalladora de los me-
dios de comunicacién que impiden que el sujeto se
encuentre y se reconozca en su ahi como persona;
solo desde ese encuentro podrd establecerse el did-

*  Doctor en Filosofia y licenciado en Filosofia Sistemati-
ca. Miembro del Grupo de Investigacidén Humanitas de
la Universidad Catdlica de Oriente. Este articulo perte-
nece al proyecto de investigacion “La autenticidad de
la vocacién como posibilidad de ser en el pensamiento
de José Ortega y Gasset". Proyecto nim. 23113. Correo
electranico: jramirez@uco.edu.co.
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logo humanizador con el territorio. La falencia en este didlogo ha
sido la incertidumbre y la identidad confusa del sujeto al momento
de entablar relacién con su entorno y con su préjimo.

Reflexionar sobre la identidad del sujeto implica pensar las cir-
cunstancias que constituyen el alli y el aqui del ser humano. Una
definicién de circunstancia es circum stare, estar rodeado; el sujeto
siempre estd en un circulo limitado. Entre el aqui y el alli, surge el
territorio como el escenario donde se manifiestan las circunstancias
del sujeto. El territorio acoge no una circunstancia, sino las circuns-
tancias del sujeto.

Ortega y Gasset intuyd la interdependencia entre sujeto y cir-
cunstancias o sujeto y territorio al afirmar: “Yo soy yo y mi circuns-
tancia y si no la salvo a ella no me salvo yo” (2004, p. 757). Desde
esta expresion, se suscitan estos interrogantes: jse puede salvar la
circunstancia? ;El ahi del sujeto es una realidad o una mera intui-
cién? ;Desde dénde se salva la circunstancia? ;Indicar el alli y el aqui
del sujeto es una utopia? Si el aqui y el alli son intuiciones, sen qué
consiste el ahi del sujeto?

Entre el juego del yo y la circunstancia se dirime el sentido de
la vida humana y en su relacién se manifiesta el ahi del sujeto. Este
planteamiento nos lleva a profundizar detenidamente en la relacién
circunstancia-territorio-sujeto, pues pensando el ahi del sujeto nos
topamos con el aqui'y el alli de la circunstancia.

Las definiciones relativas a la identidad no son ficiles, pues
implican acentuaciones, ya sea en el sujeto o en el territorio. La
identidad del sujeto no se define como la de una cosa o un animal
que posee un ser predeterminado; el ser del sujeto posee historia vy,
en la medida que vive, construye identidad. Aqui la identidad no se
entiende desde el punto de vista esencialista, sino existencial; es ahi
donde aparece el sujeto incierto. Si al momento de definir al sujeto
nos encontramos con una incertidumbre existencial, la apuesta por
la definicidn del territorio, dado el entramado de relaciones y situa-
ciones donde la vida del sujeto fluye, se dispersa o se inhibe, se hace
més compleja todavia. El sujeto y las circunstancias se convocan
mutuamente al momento de buscar la identidad, ya sea del sujeto
o del territorio.
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1. La circunstancia como territorio

Definir es limitar y tanto el aqui como el alli no son limites, sino
fronteras, puertos donde el ser humano busca encontrarse para ha-
bitar como sujeto cierto; la frontera abre el sujeto a nuevas experien-
cias, el limite las cierra. Es paradéjico: el limite no le da la identidad
al sujeto, sino que la frontera, como categoria de encuentro, posi-
bilita que el sujeto acepte y reconozca su identidad. Acercarnos al
ahi del sujeto en relacién con el alli y el aqui de la circunstancia es
asumir la frontera como categoria de encuentro.

En el texto El género en disputa: el feminismo y la subversion de
la identidad (Butler, 1990, citada por Richard, 2019), se propone
el concepto de “nuevo territorio”, el cual nos sirve para profundizar
la relacién de territorio y sujeto; “[h]ay un nuevo territorio para la
teorfa, necesariamente impuro, donde surge en el acto mismo de la
traduccién cultural. Se trata del surgimiento de la teorfa en el sitio
donde se unen los horizontes culturales, donde la exigencia de la
traduccién es aguda y donde su éxito es incierto”.

Desglosemos algunos términos: “nuevo territorio para la teo-
ria”. La teorfa no hace referencia a un concepto meramente intelec-
tivo, ideal, rigido; tiene que contar con la realidad cultural y aqui
aparece lo impuro de la teorfa, pero a la vez se utiliza la expresion
“se unen los horizontes”. Un territorio es un espacio y un tiempo
entre el aqui'y el alli donde se cruzan y unen los horizontes vitales a
través de la traduccién cultural que hace que una comunidad exista
y se proyecte; su porvenir no es determinado, sino incierto. En este
caso, el ahi del sujeto dialoga con su aqui y alli en aras de construir
el territorio (Richard, 2009).

En este sentido, el territorio es una realidad tinica y compleja,
circunstancia de circunstancias que implica un tejido donde dife-
rentes actores convergen a partir de la idea de vocacién de desarrollo
(Benedicto XVI, 2009, p. 34). Realidad tnica en la que hay una
serie de elementos como el paisaje, la memoria histérica o, como
dirfa Freud (1986, p. 309), recuerdos encubiertos, es decir, carga-
dos de significados, ciertas costumbres que denotan una unidad. Es
compleja en cuanto es dificil de comprender y definir, porque son
muchos los actores sociales con diversos intereses que confluyen en
ella: economia, tecnologia, historia y creencias. Es un tejido porque
ningln sector estd al margen del territorio, todos se entrecruzan,
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algunos con presencias oportunas y agudas, otros con sutiles presen-
cias, pero al fin y al cabo presencias.

El territorio también es una circunstancia de mi yo, y yo soy
parte del territorio. “Yo soy yo y mi circunstancia y si no la salvo a
ella no me salvo yo”, segtin se dijo. ;Se puede salvar la circunstancia?
¢Depende mi vida de ello? ;Desde dénde se salva la circunstancia?
Entre el juego del yo y la circunstancia se dirime la vida humana y
de la jerarquia; entre ambos elementos surge la propuesta antropo-
légica. Al respecto, afirma Ortega y Gasset (1939-1940, p. 295):
“Mi vida se compone de dos ingredientes: yo y mi circunstancia,
en esa circunstancia que es siempre aqui y ahora, encuentro muchas
cosas tan reales como yo mismo”.

2. El territorio: circunstancia
de circunstancias

La circunstancia es el territorio, el cual, a su vez, estd compuesto
por mads circunstancias: lengua, geografia, instituciones, gente, cos-
tumbres y apuestas politicas. Toda circunstancia se halla inmersa
en otra circunstancia mds amplia, lo que hace mds complejo el ahi
de la persona. Esto da pie a pensar que lo inmediato y lo préximo,
como lo lejano y mediato, se implican y reclaman sin perder articu-
lacién, y que cualquiera accién venida de la circunstancia inmediata
o lejana desencadena consecuencias favorables o desfavorables para
el ahi del sujeto.

Mas ¢qué son las circunstancias? ¢Son sélo estas cien per-
sonas, estos cincuenta minutos, esta menuda cuestion? Toda
circunstancia estd encajada en otra mas amplia; ¢por qué
pensar gue me rodean sélo diez metros de espacio? ;Y lo que
circundan estos diez metros? jGrave olvido, misera torpeza, no
hacerse cargo sino de unas pocas circunstancias, cuando en
verdad nos rodea todo! (Ortega y Gasset, 1916, p. 141).

En el caso de Ortega y Gasset, su circunstancia era Espana,

con su historia y su presente, con la democracia o la monarquia
en descrédito, con su historia literaria como la generacién del 98 y
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la del 14, con su catolicismo, su economia en cuestién, pero toda
Espafa en Europa; de tal manera que él tendria que ser europeo
para ser de verdad espafiol'. Espana necesita la riqueza cultural de
Europa, pero Europa necesita el aporte espanol. Esto hace que el ahi
del sujeto esté implicado no solo en la reabsorcién de una o unas
circunstancias, sino en la reabsorcién de la circunstancia; el asumir
solo unas circunstancias del territorio y no enmarcarlas en la totali-
dad de la circunstancia diluye el ahi del sujeto.

3. El territorio supera
lo espaciotemporal

No se puede confundir el territorio con lo espaciotemporal; ello
serfa un reduccionismo. Territorio no es solo espacio y tiempo; es
todo con lo que el hombre se encuentra. El hombre se encuentra
con un determinado momento histdrico, lo puede estimar o subes-
timar; estimarlo indica asumir riesgos y aciertos; desestimarlo im-
plicaria vivir al margen de lo que acontece a su alrededor, ademads de
desconocer e ignorar la historia.

Cuando se habla del tiempo aparecen categorias tan propias
del sujeto como “memoria” y “olvido”, pues si los seres humanos
negdramos la memoria, careceriamos de identidad y simplemente
serfamos un yo discontinuo en busqueda de un punto fijo desde
el cual se podria significar el presente y reinterpretar el pasado. La
memoria se alimenta no solo de lo que fue, sino también de lo que
serd, esto significa que la memoria es una mezcla de pasado y futu-
ro. Esta constatacién hace atin mds incierto el ahi del sujeto. Desde
esta perspectiva, el aqui del sujeto como alli del mismo implica una
mirada a su memoria.

Desde otro punto de vista, no es lo mismo haber nacido en
este siglo que en el pasado: los avances tecnoldgicos, la intercomu-
nicacién constante entre los individuos, las manifestaciones sociales
y los avances cientificos hacen al individuo un sujeto diferente con

1 Miguel de Unamuno buscaba que Europa se espafiolizara; Ortega, por su
parte, que Espafa se abriera a Europa. Abrirse a Europa le darifa la posibili-
dad de situarse tanto en la circunstancia nacional como en la internacional.
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respecto al del siglo pasado. Su escenario temporal constituye una
categoria de posibilidad en su bisqueda identitaria.

Tampoco puede entenderse solo de un modo geogréfico, ni
fisico, ni social. El territorio comprende todo aquello que es exte-
rior al sujeto, no solo a su cuerpo, sino a aquello que no es él y que
encuentra en torno suyo. Y al igual que se decia del tiempo, se dice
del espacio: no es lo mismo haber nacido en el Cono Sur de Amé-
rica que haber nacido en Europa, esto trae unas connotaciones
personal es que suscitan nuevas lecturas regionales. El territorio
no se compone solo de cosas, sino también de personas; en esta
medida, el territorio lo compone también la sociedad humana. En
conclusién, todo lo que hace parte de mi aqui y de mi alli inciden
en la configuracién del sujeto; no lo agotan ni tampoco logran
circunscribirlo a un ahi.

4. El territorio es inseparable de mi yo

Uno de los problemas con los cuales se encuentra Ortega y Gas-
set es el solipsismo, donde el sujeto estd encerrado en su razén. Si
la realidad era solo lo pensante, el mundo externo —en este caso
el territorio— era ajeno y extrano a la realizaciéon del yo. Con un
ejemplo sencillo se muestra esta realidad de la inseparabilidad: estoy
en una habitacién, me encuentro en un primer lugar con mi yo; en
segundo lugar, descubro que ese yo estd rodeado por algo que no es
mi yo: la habitacién.

Tanto mi yo como aquello que me rodea y que no es mi yo
no se dan nunca por separados, el hombre se encuentra rodeado
siempre de lo que no es él, el territorio, pero a la vez no existe sin él.
Al ser el territorio inseparable del sujeto, esa interaccién confiere al
sujeto coordenadas; de ahi que no se entienda al sujeto sin el aqui ni
el alli. De igual manera, el territorio adquiere existencia cuando se
pone en contacto con el ahi del sujeto; en realidad no existe el terri-
torio, sino mi territorio; de igual manera, tampoco tiene contextura
el “ahi del yo” sin el territorio.

Nuevamente tomemos a Borges en su cuento “Ulrica’: “Nos
presentaron. Le dije que era profesor en la Universidad de los Andes
en Bogotd. Aclaré que era colombiano. Me pregunté de un modo
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pensativo: —;Qué es ser colombiano? —No sé, respondi—. Es un
acto de fe. —Como ser noruega —asintié—" (2014, p. 24). En esta
anécdota, Borges acentda la poca importancia tanto de la circuns-
tancia de la profesién como del lugar de procedencia al momento
de abordar la identidad del sujeto. Podria interpretarse también que
tanto el ser profesor como el ser colombiano no se pueden aceptar
como circunstancias tangenciales: estdin unidos mds de lo que se
piensa al yo.

Pensar la identidad del sujeto en medio de un territorio no es
una cuestién ficil, puesto que la identidad evoca la permanencia de
algo cambiante; incluso se habla de pérdida de identidad o de una
identidad escindida o fraccionada. Desde Hericlito, Parménides y
Platén, la identidad ha sido razonada en torno al movimiento y a
la multiplicidad. Para Heréclito, la identidad podria pensarse como
un constante fluir entre el aqui y el alli sin un ahi claro del sujeto.
En Parménides, el ahi del sujeto aparece mds claro, pero el aqui y el
alli son mds inciertos y con poca referencia a la identidad. En Pla-
tén, en el tema de la identidad entra en juego lo uno y lo multiple:
el aqui y el alli serfan una mimesis o una participacién del sujeto.

Estas reflexiones nos conducen a considerar a un sujeto in-
quieto por su vinculo con el territorio, donde su identidad no puede
ser dada por las circunstancias del territorio, sino en la lucha por
permanecer y descubrir su ser. El sujeto no parte de una identidad
hecha, sino que la tiene que descubrir y, en la medida que descubre
su auténtico yo, lo manifiesta en las circunstancias. Ortega y Gasset,
haciendo referencia a la identidad del hombre y la de Dios, afirma:

Si yo pudiese vivir dentro de mi, faltaria a lo que llamamos
vida su atributo esencial: tener que sostenerse en un elemento
antagénico, en el contorno, en las circunstancias. Esta es la
diferencia entre Dios y nosotros. El estd dentro de s, flota en
si mismo; lo que le rodea no es diferente de lo que él es. Esto
no es vida —es beatitud, felicidad—. Dios se da el gusto de ser
si mismo. Pero la vida humana es precisamente la lucha, el
esfuerzo, siempre mas o menos de si mismo (1931, p. 147).
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5. El territorio: una circunstancia
gue se hace posibilidad

El ser humano no se puede entender sin el territorio como tampoco
se entiende el yo sin la circunstancia, el territorio hay que compren-
derlo como posibilidad que abre nuevas perspectivas para el sujeto.
El territorio, mds que determinar al sujeto o hacerlo preso del azar,
lo ubica en un escenario circunstancial concreto que, igualmente,
lo enmarca en una serie de posibilidades. No son las mismas posi-
bilidades las de un territorio que posee grandes extensiones para la
agricultura que las de uno compuesto ante todo por zonas urbanas:
las posibilidades también diferencian al sujeto.

Tanto el aqui como el alli se presentan como posibilidad para
desplegar el ahi del sujeto. Al respecto, dice Ortega y Gasset: “El
hombre se encuentra siempre a si mismo incrustado en una cir-
cunstancia, aqui y ahora, en este pueblo y en este tiempo. La cir-
cunstancia tiene un perfil ineludible [...], no nos aprieta de manera
absoluta, al contrario: en todo instante nos ofrece diversas posibili-
dades” (1931, p. 507). Al estar el sujeto inmerso en un territorio, la
identidad como sujeto reclama las responsabilidades con cada una
de las posibilidades. El asumir tal o cual posibilidad manifiesta la
identidad o la desubicacién del sujeto con respecto al territorio. En
este sentido, dice Ortega y Gasset:

Cada cual, pues, es su determinado programa vital, el cual
se realiza o no, pero con el cual oprimimos la circunstancia,
oprimimos la fatalidad a fin de ver qué proporcién de él pue-
de realizarse. Pues bien, los dos fundamentos de falsificacién
de la vida son éstos: 0 que no aceptemos en todo su rigor y
con claridad las circunstancias que nos rodean, que vivimos en
circunstancias imaginarias, mentidas, o que el programa vital
con el cual oprimimos el destino no sea sincero, no sea el au-
téntico nuestro, no sea nuestra vocacion (1931, p. 510).
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6. El territorio nos antecede

En un comienzo, ningtin ser humano elige su territorio; mds bien
se descubre rodeado e inmerso en un territorio determinado. En
primera instancia lo acepta; luego, con el transcurrir de la existencia,
lo modifica y lo resignifica de acuerdo con las apuestas y decisiones
personales; es decir, cada sujeto se encuentra antecedido por unas
costumbres y solo después, con la reflexién y la vivencia, hace que
aquello que lo antecede se convierta en parte de su patrimonio cul-
tural. En otras palabras, “nuestra vida consiste en el hecho tan sen-
cillo como terrible de que cada uno de nosotros se ha encontrado de
pronto teniendo que existir en un contorno determinado, en lo que
llamo la circunstancia” (Ortega y Gasset, 1936, p. 200).

A aquello que nos antecede no hay que mirarlo como un ene-
migo que le cierra posibilidades al ahi del sujeto, sino que hay que
asumirlo como un constitutivo tanto del territorio como del sujeto
que se sienten convocados por una memoria activa que reclama ser
continuada o resignificada por el ahi del sujeto que se pregunta tan-
to por el aqui como por el alli de la historia y que, de acuerdo con
la respuesta, definird su sitio en el territorio.

El ser humano, desde que nace, siempre estd tras la busqueda
de su ahi, pues el aqui y alli le son dados como aquello que lo an-
tecede; corresponde al sujeto descubrirlos como propuestas, como
limites o herramientas. Aquello que me antecede como propuesta se
me presenta como un pasado que debo asumir-rechazar-reelaborar.
Como limite, me ubica en los aciertos y desaciertos histéricos, y
como herramienta me hace consciente de los factibles despliegues
personales a partir de aquello que ha construido y constituido el en-
torno en el cual me encuentro aun sin saber por qué me encuentro
en este aqui que quiere constituir el ahi. Lo anterior, de una manera
mds precisa, lo intuyé Ortega y Gasset al escribir: “Vivir no es entrar
por gusto en un sitio previamente elegido a sabor, como se elige el
teatro después de cenar, sino que es encontrarse de pronto y saber
cémo caido, sumergido, proyectado en un mundo incanjeable [sic],
en éste de ahora” (1931, p. 507).
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7. La circunstancia cuenta con los otros

Uno de los temas que cada dia merece mayor reflexion es el encuen-
tro con el otro. No somos sin el otro, tampoco somos contra otro:
somos con el otro. Antes de caer en la cuenta de nosotros mismos,
reconocemos la presencia del otro que se nos presenta como un aqui
y como un alli que reclaman mi ahi. A partir del ahi, establezco con-
tacto con el mundo de los otros; si no tuviéramos un ahi, tampoco
podriamos reconocer el aqui y el alli de los otros.

Cuando interactdo, ya sea a través de la palabra, los gestos o las
acciones, el aqui del otro se hace circunstancia de mi yo y a la vez se
hace un allf que delimita un territorio personal. Ese aqui y ese allf crean
el “entre” que surge a partir de las relaciones que se establecen entre mi
yo y los otros. El problema surge cuando descubro que propiamente el
otro no constituye un aqui y un alli, sino que es una prolongacién o una
porcién de mi vida. Al respecto, dice Ortega y Gasset:

Pero la vida humana no es una realidad hacia fuera —quiero
decir— la vida de cada uno de ustedes, no es lo que, sin mds veo
yo de ellas mirdndolas desde el sitio, desde mi mismo. Al contrario:
eso que yo, sin mds, veo de ustedes no es la vida de ustedes, sino
precisamente una porcién de la mia, de mi vida [...], es decir, que
tengo que contar con ustedes, tengo que habérmelas con ustedes,
son ustedes ahora, en este momento, un elemento de mi destino, de
mi circunstancia (1947, p. 386).

8. El ahi del préjimo

En la busqueda por el ahi de cada uno de nosotros se suscita una
pregunta que la filosofia no puede evadir: ;desde dénde pienso al
otro? ;Desde el aqui de mi yo o desde el alli del yo? La cuestién no
es como lo pienso, sino desde dénde lo pienso. Algunos sistemas
han absolutizado el c6mo, desconociendo la importancia del desde
dénde. Cuando se tienen estas fronteras del aqui de mi yo y el alli
de mi vida, aparece con mayor nitidez el ahi del préjimo. Por eso
Ortega y Gasset, con agudeza intelectual, afirmaba:

El hombre tiene también su aqui—pero ese aqui del Otro no es
el mio. Nuestros “aquis” se excluyen, no son interpenetrables
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[sic], son distintos [...]. No solo yo estoy fuera del otro hombre,
sino gue también mi mundo esta fuera del suyo: somos, mutua-
mente, dos “fueras” y por eso somos radicalmente forasteros.
Lejos es lo que estd a considerable distancia de mi aqui. Lejos es
lo que esta alli. Entre el aqui' y la lejania del alli hay un término
medio —el ahi—, es decir, lo gque no esta en mi aqui, pero si proxi-
mo. ¢ Serd el ahi donde esta... el préjimo? (1939-1940, p. 184).

Estas tres expresiones, aqui, alli y ahi, mds que denotar lejania,
indican cercanfa. El ahi del hombre siempre estd en medio de un
aqui y un alli, su ahi no es abstracto, tampoco su ser lo constituye
mi percepcién; su mundo, aunque parece lejano y esquivo a mi yo,
se cruza con mi mundo que es un alli identificado por el aqui en
busqueda del ahi personal. Es decir, cuando una persona no tiene
claro el alli ni el aqui, su ahi permanece incierto.

El ahi es una pregunta necesaria que suscita el aqui y el alli.
:Serd que debemos pensar el ahi del préjimo solo desde el aqui o de-
bemos pensarlo también desde el alli? Tanto el alli como el aqui, al
igual que el ahi, terminan en la misma vocal (i) cerrada que denota
una ubicacién existencial. La pregunta por el ahi no solo implica
espacio y tiempo, sino que hay que acudir a la historia y al momen-
to existencial del sujeto; el ser humano no encuentra respuesta que
lo satisfaga ni desde el aqui ni desde alli... solo lo estd cuando se
pregunta por su ahi concreto: ;quién soy?

En este sentido, y a manera de sintesis, nos ayuda a esclarecer
la pregunta “;quién soy?” y la realidad del ahi del sujeto el impe-
rativo ético de la vocacién que decia el poeta Pindaro y que tanto
reflexiond Ortega y Gasset: “Llega a ser quien tienes que ser”. Es
decir, el ahi del sujeto es el ser que manifiesta su ser entre el aqui y el
alli con un programa claro que enriquece el territorio. Con respecto
a lo anterior, se puede afirmar:

Solo podemos hablar del sentido de la circunstancia en tanto
esté precedida por la vocacion. Lo incambiable e insoslayable
de la circunstancia no son sus componentes, estos siempre son
interpretables, sino que lo insoslayable e incanjeable [sic] de la
circunstancia es su sentido proveniente de la vocacion. La voca-
cion es una realidad gue no forma parte de ella, pero es lo que
en ellay con ella hay que hacer (Ramirez Valencia, 2015, p. 124).
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La cultura se ha convertido, en la discusion actual, en un mé-
dium necesario para la totalidad del pensar y el actuar humanos.

Schéder (2005, p. 30)

1. Introduccidn: importancia de pensar
nuestro tiempo desde la filosofia

La idea de lectura invita a una hermenéutica que, desde la filo-
soffa de la cultura, se puede hacer de la realidad, premisa metodol-
gica de la cual se parti6 en la investigacién para adentrarse en la vida
cotidiana colombiana de hoy. Es una lectura que propone multiples
miradas, una de ellas a la cultura, a propdsito de un contexto de
migracién interna (por el conflicto armado) y de migracién tras-
fronterizo (con el trdnsito y la recepcién de poblacién venezolana en
Colombia), que conlleva cuestionar las situaciones y complejidades
relacionales que surgen cuando cohabitan en un mismo territorio
distintas cosmovisiones, formas de ser, tradiciones y valores, en el
encuentro con las particularidades regionales y locales colombianas
que, ademds, estdn atravesadas por las dindmicas de la guerra y la
paz. Entonces, jes posible que propios y extranos logren cohabitar
desde relaciones de respeto?, ;se pueden generar nuevas précticas,
costumbres e identidades culturales implicadas en esta interaccién?

Sobre este panorama surge la necesaria reflexién en torno a la
interculturalidad, la cual invita a la interrelacién y convivencia en
un proceso en que se desarrollan elementos propios de una nueva
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Lectura desde la filosofia de la cultura a la interculturalidad en el contexto
del conflicto armado y la migracidn en Colombia

cultura politica. En ella es indispensable no solo ver al otro, sino
reconocerlo en su diferencia, en su diversidad, en la riqueza social
que representa, y, sobre todo, como persona, para construir conjun-
tamente formas de coexistencia cultural y apropiacién del territorio
desde nuevas identidades compartidas.

Pensar problemas de la cultura en una sociedad como la co-
lombiana implica leer el contexto y ubicar situaciones que confron-
tan con lo humano, la convivencia y la interaccidn; justamente esto
llevé a que fuera necesario relacionar, desde la filosofia de la cultu-
ra, el fenédmeno de la interculturalidad, que es una forma de darse
cuenta del habitar un mismo territorio y construir una sociedad
desde la diferencia. Reflexionar sobre la interculturalidad conduce
a evidenciar la posibilidad de didlogo y construccién conjunta, a
la necesidad de la educacién, del reconocimiento del otro desde su
cultura en interrelacion cotidiana. La filosofia de la cultura, en esta
medida, lleva a razonar para proponer y actuar.

La lectura hermenéutica que se hace frente al fenémeno de
la migracién en Colombia exige trascender situaciones absurdas
como la discriminacién, exclusién y xenofobia. La apuesta es por
un andlisis propositivo de la interculturalidad de cara a un territorio
donde se presenta la multiculturalidad por la fuerza de la migracion
y el desplazamiento en el marco del conflicto armado, pero donde
la solucién desde la cultura es la interculturalidad como forma de
inclusién positiva que, desde la filosofia de la cultura, exige pensar
en la educacién (como forma de construccién de ciudadania y de
una cultura politica incluyente y respetuosa de la vida) y en la ética
(porque exalta el reconocimiento para incluir al otro, mirarlo, por-
que este se reconoce como persona en su humanidad), y, desde alli,
hablar de identidad intercultural.

La filosofia de la cultura en su esfuerzo por conceptualizar, des-
cribir y explicar la cultura como un fenémeno producto de la razén
humana, aporta a la interpretacion de los contextos migratorios como
punto de partida desde otros saberes para analizar y reflexionar en
la interculturalidad como mirada necesaria en la actualidad regional.

Este texto se compone de la presente introduccién, que pro-
cura dar cuenta de la importancia de pensar la actualidad desde la
filosoffa, y posteriormente se presenta la metodologia. Seguidamen-
te, se desarrollan los siguientes apartados: 1) unas consideraciones
sobre la filosoffa de la cultura, 2) el fenémeno de la intercultura-
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lidad desde la filosofia y 3) la migracién y el conflicto armado en
Colombia: mirada y andlisis de la migracién y la interculturalidad.
Finalmente, se plantean las conclusiones, donde se muestra la im-
portancia de la interculturalidad en la construccién de las socieda-
des contempordneas.

2. Metodologia

En el marco de la investigacién de la cual se desprende este trabajo,
se acudié a la investigacién documental en una primera fase, me-
diante el método cualitativo que permite dar cuenta de aspectos
subjetivos e intersubjetivos de la realidad que se interpreta, situando
en un contexto dado el objeto sujeto de estudio. Chdrriez (2012),
citando a Berrios (2002), al hablar del proceso de investigacién cua-
litativo refiere que este “produce datos descriptivos e interpretativos
mediante [...] [los cuales] las personas hablan o escriben con sus
propias palabras el comportamiento observado” (p. 50). El enfoque
metodolégico que orientd el estudio fue el histérico-hermenéutico,
del que Ricoeur (1984), citado por Arrdez, Calle y Moreno de Tovar
(20006), dice:

[...] la hermenéutica como una actividad de reflexion [debe en-
tenderse] en el sentido etimoldgico del término, es decir, una
actividad interpretativa que permite la captacién plena del
sentido de los textos en los diferentes contextos por los que
ha atravesado la humanidad. Interpretar una obra es descubrir
el mundo al que ella se refiere en virtud de su disposicidn, de
su género y de su estilo (p. 174).

La fuente documental bibliografica utilizada retoma material
orientado a entender, desde la filosofia de la cultura, el fenémeno
de la interculturalidad, y lo sittia en un contexto concreto de la
realidad colombiana; dicho material pasé por una revisién biblio-
gréfica exhaustiva para la construccién teérica de la relevancia de la
migracién como fenémeno social. Se trata de un andlisis sobre los
diferentes aspectos involucrados en los momentos de la teorizacion,
en la formulacién y puesta en marcha de la investigacién social apli-
cada como fase subsiguiente del trabajo investigativo.
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3. Resultados

3.1. En torno a la filosofia de la cultura

Para la filosofia, el tema de la cultura no es ajeno; de hecho, esta es
indispensable al momento de “ensanchar los horizontes de com-
prensién del ser humano y, en consecuencia, de la comprensién del
mundo” (Reale, 2006, p. 37). Scannone indica que “[l]a palabra
cultura, usada tanto en plural como en singular, implica [...] lo hu-
manum que especifica universalmente al hombre y lo diferencia de
lo que no es humano; atin mds, indica lo que en el hombre es carac-
teristico de su humanidad en cuanto tal, segtin lo juzga la antropo-
logia filoséfica” (2006, p. 225).

En este orden de ideas, Sobrevilla muestra que “la filosofia de
la cultura es la reflexién filoséfica sobre los elementos y la dindmica
de los fenémenos culturales, la fundamentacién de los conceptos
extraidos de los mismos y la evaluacién y critica de dichos fenéme-
nos desde una perspectiva filoséfica” (20006, p. 19).

Asi mismo, el fildsofo Jacinto Choza advierte que, desde la
filosoffa, la cultura se estudia desde enfoques que no se autodefinen
en clave positivista, sino en perspectivas filoséficas o humanisticas,
en general. La cultura como tema clave de la filosofia se logra po-
sicionar en el siglo xx a partir de la universalizacién de la herme-
néutica (2014, pp. 37-41). De este modo, Fornet-Betancourt hace
un llamado a que, desde la filosofia, se estudien problemas de las
sociedades contempordneas tales como la exclusidn, el incremento
de la pobreza y la vulnerabilidad que afronta la diversidad cultural
de la humanidad; hechos que sittan “también en sus nombres e
interpretaciones y que nos cuestiona[n] asi, precisamente a los que
hacemos filosofia, con exigencias especificas de inteligencia de las
racionalidades y de los discursos con que se da cuenta de nuestra
época histérica” (20006, p. 47).

La filosoffa tiene la tarea de dar cuenta de su tiempo y de vin-
cular la interculturalidad como una exigencia histérica en el pre-
sente para “‘comprender inteligentemente la situacién histérica del
mundo actual y de intervenir en el debate sobre su curso y factura
con propuestas verdaderamente universalizables” (Fornet-Betan-
court, 2006, p. 50). Esta reflexién surge de la cohesién y conjuga-
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cién de los saberes filos6ficos y sociales que se enfrentan hoy en dia
a las realidades inminentes de la movilidad humana.

3.2. Fendmeno de la interculturalidad
desde la filosofia

La globalizacién ha hecho que el ser humano, en la actualidad, se
encuentre interconectado mediante la tecnologfa, lo cual transfor-
ma los accesos y las miradas de las sociedades contemporaneas, y
facilita relaciones que transiten entre la pluralidad y la multicultura-
lidad, exigiendo la pertinencia de un enfoque intercultural.

La globalizacién propia del siglo xx, las relaciones de todas las
culturas entre si a escala planetaria y los problemas plantea-
dos por el multiculturalismo han llevado a poner en el primer
plano de la reflexién filoséfica y humanistica la cultura, para
estudiar su estructura, sus elementos, y la posibilidad desde
ellas de estructuraciones concordes de las psiques humanas
(Choza, 2014, p. 39).

Es asi que la cultura, como tema de la filosofia, invita a situar
problemas actuales, emergentes, contextuales y multiples de nues-
tras sociedades. Por lo tanto, desde la filosofia de la cultura se abor-
dard el contexto regional de las migraciones humanas, ahondando,
en este caso especifico, en el fenémeno de la interculturalidad. Para
hablar de ello, hay que partir de la identificacién del multicultura-
lismo como hecho empirico en las sociedades contempordneas, a
diferencia de la interculturalidad (que es un devenir, una construc-
cién, un ideal integrador).

El multiculturalismo como fenémeno sociocultural reconfigu-
rala idea de sociedades homogéneas y da paso a la idea de sociedades
articuladas con distintas culturas en un mismo territorio. Fornet-
Betancourt define el multiculturalismo como una “caracterizacién
con la que se intenta describir el estado de cosas en las sociedades
modernas del mundo globalizado, poniendo justo el acento en el
hecho de la coexistencia de diversas culturas” (2006, p. 52). Varias
culturas conviviendo en un mismo espacio histérico, geografico y
social, se constituyen, desde la multiculturalidad, como una inte-
gracién que parte de la existencia de las diferencias.
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La facticidad cultural en este tipo de sociedades ha dejado de
ser reflejo de una sola cultura para convertirse en un espejo
donde se reflejan muchas culturas. Estamos, por tanto, ante
una transformacion del hecho cultural que es compleja y que,
como coexistencia de diferencias culturales en un espacio
social compartido, nos ofrece grandes posibilidades para el
desarrollo de los seres humanos, al mismo tiempo que trae
consigo fuertes problemas de convivencia (Fornet-Betancourt,
2006, p. 53).

El desarrollo de estos conceptos propone la pertinencia de la
construccion de adecuadas formas de convivencia humana en las
que es necesario llegar a acuerdos en la vida cotidiana y mediar las
relaciones por el respeto y reconocimiento del otro diferente. La
multiculturalidad permite la reflexién en torno al territorio comtn
como escenario de coexistencia en la diversidad sociocultural, lo
cual exige una postura ética frente a pensar la convivencia, las in-
teracciones que conllevan la idea de construir interculturalidad. La
multiculturalidad es algo dado, porque hay un habitar un territorio,
pero es necesario reconocer e incluir. La interculturalidad, en tanto,
se construye desde la aceptacién, integracion e inclusién. Es que
coexisten muchas culturas y estas han de ser reconocidas, aceptadas
y respetadas para lograr su interrelacién social y cultural, y para, de
esta manera, generar identidades comunes sin abatir o suprimir las
diferencias:

[..] la interculturalidad propone caminar hacia una universa-
lidad que comunica y protege sin reducir ni excluir porque es
un proceso abierto e indefinido de mutuo crecimiento y acom-
pafamiento. Diversidad cultural es, asi, para la interculturali-
dad, exigencia de didlogo y de apertura, exigencia de acogida
y de compartir lo “propio” con el otro para redimensionarlo en
comun. En tanto que camino hacia una nueva forma de ser
universales, la interculturalidad da, en una palabra, un norte a
la diversidad cultural que caracteriza la conciencia de nuestro
tiempo (Fornet-Betancourt, 2006, p. 54).

Por lo tanto, para alcanzar la interculturalidad se les exige a los
grupos humanos entrar en unos pactos de inclusién en los que se
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construye una nueva historia comin y donde se propicia una identi-
dad cultural en la que es posible que todos aporten. La intercultura-
lidad concreta la convivencia en una sociedad diversa culturalmen-
te. Asi, la definicién de Fornet-Betancourt, desde una perspectiva
ética y de justicia social, indica que la interculturalidad es “exigencia
de un mundo y de una humanidad que luchan por ser universales
en equilibrio de justicia” (20006, p. 51). Desde las actuales socieda-
des multiculturales, alcanzar el ideal de la interculturalidad es una
invitacién a ver de cara el contexto histérico actual como el reto de
construir formas de vida en las que la solidaridad juega un papel
crucial desde la equidad y la justicia, que son maneras humanizadas
de relacionarse en el mundo contemporineo.

3.3. La migracion y el conflicto armado en
Colombia: hacia una mirada intercultural

La migracién, entendida como un fenémeno de movilidad humana
tan antiguo como la humanidad misma, es abordada en este escrito
como un fenémeno social, a partir de un enfoque del fenémeno
como global y unitario. Villaroto dice que hacia falta que el fené-
meno migratorio se

[e]ntendiera [..] como un vector constante del desarrollo
humano a lo largo de su evolucién y expansién por nuestro
planeta. En este sentido debemos destacar como, segun pa-
radigmas fuertemente desarrollados en los ultimos afios, la
migracion debe ser entendida como un rasgo inherente de la
especie humana desde su origen, siendo por tanto un fenéme-
no que estd presente en todos los momentos de la evolucion
histdrica, si bien podemos diferenciar determinadas fases y
etapas. Asimismo, el fendmeno migratorio debemos compren-
derlo como un rasgo caracteristico de todas las sociedades,
y no como un fendmeno exclusivo de los paises occidentales
(2009, p. 222).

Es, entonces, adecuado, tener una comprensiéon mds amplia
del fenémeno y hablar de la necesaria integracién de los seres hu-
manos que transitan los territorios, ya sea mediante migraciones
internacionales transfronterizas o mediante migraciones internas.
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Los movimientos migratorios, en cualquiera de sus manifestacio-
nes —ya sean migraciones forzadas o voluntarias— son causados
por graves desigualdades entre grupos sociales, grupos territoriales,
grupos culturales o grupos étnicos.

Colombia es un escenario tnico donde confluyen todas las
trayectorias migratorias: las migraciones e inmigraciones internas,
y la migracién transfronteriza hacia y desde Colombia. El territorio
colombiano, pues, es un escenario de pluralidad de culturas nacio-
nales y extranjeras en el que se evidencia una sociedad multicultural.
La migracién se relaciona con los dificiles sucesos asociados a la
violencia, al crimen, a las guerras y a la imposibilidad de poner en
préctica un ejercicio pleno de los derechos humanos.

Estos acontecimientos enturbian una consideracién funda-
mental de lo que todos somos como seres migrantes por naturaleza
y por cultura. El articulo 13 de la Declaracién de los Derechos Hu-
manos anuncia: “Toda persona tiene derecho a circular libremente
y a elegir su residencia en el territorio de un Estado”. Ademds, toda
persona tiene el derecho de “salir de cualquier pais, incluso del pro-
pio”, y regresar a este. La migracidn es, entonces, en clave cultural,
una forma natural de desarrollo humano, cohesién social y cons-
truccion cultural.

Colombia se encuentra en un momento histérico sin prece-
dentes. Como consecuencia del conflicto armado interno, durante
mds de cincuenta anos se instalaron, en las ciudades, poblaciones y
asentamientos de personas provenientes de las dindmicas rurales.
Estas sociedades se han deconstruido y construido en el devenir de
los escenarios urbanos receptores; encontramos desde individuos
hasta familias enteras, fragmentadas o incompletas que asumieron
las pérdidas que les trajo la guerra. Esta realidad confluye con la re-
cepcién masiva de migrantes provenientes de Venezuela y, en menor
escala, de otras partes del mundo, personas que migran y solicitan
atencién como refugiados en un pais que no termina de afrontar
su realidad interna. Este caudal de personas inmersas en sucesos
de vulnerabilidad exige una mirada integradora que reconozca en
lo multicultural la posibilidad de construccién y deconstruccion,
aprendizaje y adaptacion.

Es importante reconocer que en la diversidad y la inclusién se
encuentra la relevancia de la interculturalidad como elemento que
aporta a la configuracion y al desarrollo social. Es comprensible que
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los grupos étnicos y extranjeros y las minorias involucradas se preo-
cupen por la invisibilizacion de sus tradiciones, pero, precisamente,
es alli donde la interculturalidad se resalta como un elemento indis-
pensable para afrontar la actual coyuntura. En ocasiones, el desarrollo
de procesos interculturales es propiciado y facilitado por los Estados
alli donde las comunidades entienden que la llegada de fordneos a sus
territorios significa la readaptacién de unas relaciones que permitan
una construccién social. Si se cuenta con una visién dindmica de la
propia cultura, se evitan las posturas tradicionales; si la propia cultura
es dindmica con los intercambios culturales que provocan las migra-
ciones, aquella se verd enriquecida y nunca amenazada.

De modo que el proceso de la intraculturalidad y la construc-
cién intercultural permiten entender que “la interculturalidad debe
contribuir a la toma de conciencia de la propia identidad cultural,
la cual, en general, halla dinamismo en el contraste con el ‘Otro,
con el ‘diferente’. Consiste, por lo tanto, en procesos imbricados y
entrelazados” (Ferrao Candau, 2010, p. 341).

Los fenémenos migratorios ocasionados por situaciones de
conflicto armado interno, al interior de Colombia, han ocasiona-
do que, con la llegada de los expulsados a las ciudades, se generen
procesos de lucha por la supervivencia y los recursos econémicos.
Asi ha ocurrido en la situacién actual con la poblacién migrante
proveniente de Venezuela (tal poblacién alcanza cifras de 1.825.000
personas en el pais —Ministerio de Relaciones Exteriores, 2020—);
en dicha situacién se evidencia la pugna entre los locales, quienes
ya se encuentran en situacién de vulnerabilidad socioecondmica, y
los extranjeros, quienes llegan con las mismas necesidades humanas.

Estos procesos de subsistencia se entienden como escenarios
para abrir los didlogos politicos, sociales y ptblicos sobre los grupos
que se encuentran y sobre los mismos grupos. “La interculturalidad
se construye de forma auténtica a partir de un didlogo con bases
igualitarias. Es el propio proceso intercultural que debe incentivar-
lo, permitiendo que, siempre que sea necesario, se empoderen los
grupos que necesiten afirmar mds su identidad para que la igualdad
pueda construirse y consolidarse en la propia interaccién intercul-
tural” (Ferrao Candau, 2010, p. 342). Estamos, entonces, ante un
momento que exige acciones de emergencia en cuanto a las nece-
sidades bdsicas y las oportunidades de supervivencia en medio del
desarrollo paralelo de politicas culturales que, desde la educacién, la
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atencién y la intervencién, comiencen a generar estos didlogos que
podrian ser una adecuada alternativa para afrontar las transforma-
ciones culturales inevitables.

Preparar a una sociedad para asimilar la interculturalidad con-
lleva el adelanto de procesos de socioeducacién que faciliten trans-
formaciones en los imaginarios frente al otro y sus diferencias, la
superacién de la xenofobia y la exaltacién de la humanidad. Saber
que el otro, por ejemplo, ostenta una identidad diferente, y que
es posible nutrir la cosmogonia intercultural, enriquece la manera
como conjuntamente una sociedad encuentra soluciones a sus pro-
blemas. Las miradas psicosociales de resiliencia, y trabajo colectivo y
comunitario basado en la empatia hacen énfasis en que las experien-
cias dolorosas son y han sido colectivas, que las miradas conscientes
permiten una resignificacién cultural conjunta.

Los procesos migratorios traen consigo dolores, tristezas y re-
nuncias, sobre todo cuando son consecuencia de violencias o priva-
ciones de derechos humanos: estas son situaciones que se afrontan
de manera colectiva, tanto a partir de los grupos, las familias y los
individuos que migran, como de las sociedades o grupos recepto-
res que reciben a las personas en sus entornos. La interculturalidad
es un reto, una tragedia o una oportunidad; todo depende de la
transformacién de los imaginarios sociales basados en la cultura y la
educacién como mecanismos para que, como sociedad, se asuma y
acepte la diferencia.

4. Conclusiones

Pensar lo intercultural trasciende el discurso de especificidad disci-
plinar filoséfica y lo lleva al plano de lo interdisciplinar y transdis-
ciplinar de las ciencias humanas y sociales, incluso de otros saberes.
La filosofia de la cultura piensa la cultura como epicentro fenome-
noldgico, pero se tiene en cuenta que su perspectiva es nutrida desde
diversos saberes. Lo especifico es pensar la cultura desde las reflexio-
nes filoséficas acerca del discurso de la convivencia entre personas,
lo que le da un lugar al otro como persona humana en una sociedad
en coexistencia desde la democracia, donde se hace fundamental la
filosoffa como herramienta ética para el actuar humano, una éti-
ca como sentido para cambiar el comportamiento social (que se
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pase del reconocimiento a la inclusién y se promueva la convivencia
como lo verdaderamente intercultural).

La cultura tiene, hoy en dia, gran relevancia: el reconocimien-
to y el respeto a las identidades individuales y colectivas, desde una
mirada plural, configura las nuevas construcciones sociales. Los
contextos de grupos de poblacién migrante, las minorias étnicas y
los pueblos originarios han desarrollado elementos decisivos para la
construccién de una identidad colectiva y, en este sentido, la mirada
intercultural es dtil. El fenémeno de la migracién, asi como otros
fenémenos culturales que responden a la globalizacién y la era digi-
tal, estdn provocando una mezcla cultural sin precedentes, frente a
la cual es indispensable el reconocimiento de las diversidades como
elementos que conforman los cambios necesarios en una sociedad
integradora.

Como ruta clara hacia la interculturalidad, es esencial revisar
la manera como se nombran las comunicaciones de la era digital,
las redes sociales, los medios de comunicacién, las manifestaciones
publicas de pensamientos completamente individuales que hacen
ahora parte de la construccién social del lenguaje social; al otorgar
unos minimos de entendimiento de los significados y significantes,
es posible aportar al reconocimiento de la diferencia y a un buen
inicio de un enfoque intercultural.

Para lograr alcanzar una verdadera interculturalidad desde la
aceptacion, integracién e inclusién, las politicas puiblicas en torno
al sistema educativo deberdn entender e integrar la pertinencia del
reconocimiento de lo étnico, la lengua y la diversidad en los planes
de estudio, permitiendo una interaccién que en el respeto reconoce
lo diferente como elemento esencial de la sociedad hibrida resultan-
te de los procesos de movilidad humana. La integracion confluye,
también, desde lo sociopolitico y desde la articulacién a la cultura
politica que promueve en la vida cotidiana la interaccién de los ciu-
dadanos como participes activos.

Desde un dmbito juridico, es pertinente la reivindicacién es-
crita del plurilingiiismo, la multiculturalidad y la interculturalidad
como camino al desarrollo legal. Esta deberd enfocarse en el recono-
cimiento de los derechos en la diferencia y en regular la integracién
de todos al sistema, el acceso a los derechos y la proteccién de la
riqueza inmaterial que componen las culturas afro, raizal, indigena

88



Lectura desde la filosofia de la cultura a la interculturalidad en el contexto
del conflicto armado y la migracidn en Colombia

y gitana (rom), entre otras; y, por supuesto, observar y reconocer
los aportes de las culturas externas que se integran a la tradicional.

Referencias bibliograficas

Arrdez, M.; Calles, ]. y Moreno de Tovar, L. (2006). “La hermenéutica:
una actividad interpretativa’. Sapiens. Revista Universitaria de Investi-
gacion, (2), pp. 171-181.

Berrios Rivera, R. (2000). “La modalidad de la historia de vida en la me-
todologia cualitativa”. Paidea puertorriquesia, 2(1), (2000), pp. 1-17.

Chérriez Cordero, M. (2012). “Historias de vida: una metodologia de in-
vestigacién cualitativa”. Revista Griot, 5(1), pp. 50-67.

Choza, J. (2014). Filosofia de la cultura. Sevilla: Thémata.

Ferrao Candau, V. (2010). “Educacién intercultural en América Latina:
distintas concepciones y tensiones actuales”. Estudios Pedagdgicos,
36(2), pp. 333-342.

Fornet-Betancourt, R. (2006). La interculturalidad a prueba. Mainz: Ver-
lag Mainz.

Gonzilez Gil, A. (2015). “Del desplazamiento forzado interno en Colom-
bia a la migracién transfronteriza hacia Ecuador”. Estudios Politicos,
(47), pp. 177-197.

Lacomba, J. (2008). Historia de las migraciones internacionales - Historia,
geografia, andlisis e interpretacion. Madrid: Catarata.

Ministerio de Relaciones Exteriores (2020). “Mds de 1 millén 825 mil
venezolanos estarian radicados en Colombia”. Disponible en: https://
www.migracioncolombia.gov.co/noticias/265-abril-2020/mas-de-
1-millon-825-mil-venezolanos-estarian-radicados-en-colombia.

Reale, M. (2006). “El concepto de cultura, sus temas fundamentales”. En:
D. Sobrevilla (ed.), Filosofia de la cultura (pp. 37-52). Madrid: Trotta.

Ricoeur, P. (1984). La metdfora viva. Buenos Aires: Editorial Megdpolis.

Scannone, J. C. (2006). “Normas éticas en la relacién entre culturas”. En:
D. Sobrevilla (ed.), Filosofia de la cultura (pp. 225-242). Madrid:
Trotta.

Schéder, G. (ed.) (2005). Teoria de la cultura. Un mapa de la cuestién. Bue-
nos Aires: Fondo de Cultura Econémica.

Sobrevilla, D. (ed.) (2006). “Idea e historia de la filosofia de la cultura”.
En: Filosofia de la cultura (pp. 15-36). Madrid: Trotta.

89



Humanismo y transhumanismo; reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

Soledad Suesciin, J. (2007). “Las migraciones forzadas: el desplazamiento
interno en Colombia”. Cuadernos Geogrdficos, (41), pp. 173-189.
Villaroto, E de 2. (2009). “Historia, geografia andlisis e interpretacién-

Josep Lacomba”. Historia actual on line, (19), p. 222.

90



La pregunta filosdfica
por el ser humano: entre
la filosofia del hombre y

la antropologia filosofica.
Un esbozo desde la
modernidad!

Braian Estiven Tabera Franco®
Héctor Alexander Velasquez
Jaramillo™

Cristian Ramodn Osorio Urrego™

El estudio mas interesante del hombre
es el hombre mismo.
Alexandre Pope

1  Este capitulo de investigacion es fruto del semillero
de Antropologia filoséfica a cargo del profesor Jesus
David Cifuentes Yarce. EL semillero pertenece al grupo
de Investigacion Epimeleia, de la Escuela de Teologia,

Filosofia y Humanidades. (Radicado 333C-11/18-42)

Estudiante de Filosofia de la Universidad Pontificia Boli-
variana. Correo electrdnico: braian.tabera@upb.edu.co.

Estudiante de Filosoffa de la Universidad Pontificia Bo-
livariana. Correo electrdnico: hector.velasquezj@upb.
edu.co.

Estudiante de Filosofia de la Universidad Pontificia Boli-
variana. Correo electrdnico: cristian.osorio@upb.edu.co.

91



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

1. Introduccion

La pregunta por el ser humano ha sido cuestién recurrente durante
toda la historia del pensamiento, pero solo hasta hace muy poco pu-
dimos hablar de una antropologia filoséfica propiamente dicha; la
raz6n de esto es que el tratamiento que se le habia dado a la cuestion
del hombre en épocas anteriores habia sido no del todo directa, y
los conocimientos que de él se obtenian eran derivados de la elabo-
racién de un sistema explicativo del cosmos en su totalidad. Esto es
lacidamente anotado por Buber cuando dice que “[pJodemos dis-
tinguir en la historia del espiritu humano épocas en que el hombre
tiene aposento y épocas en las que estd a la intemperie [...] en las
primeras el pensamiento antropoldgico se presenta como una parte
del cosmolégico [...] en las segundas este pensamiento cobra hon-
dura y con ella independencia” (1960, pp. 24-25).

Al modo de pensamiento que comprende al hombre desde el
mundo cabe mejor llamarlo “filosofia del hombre”. Aunque con-
cretamente en él no se da una explicacién del cosmos que surja del
ser humano. Se cuenta a Sécrates como el primero en formular una
concepcion que considera el estudio del hombre como un estudio
particular y de primer orden, distinto del estudio del mundo: “[...]
en cuanto a mi —dice Sécrates—, no tengo tiempo para estas in-
dagaciones y la causa, oh querido, es que, hasta ahora no he podido
cumplir con el precepto de Delfos conociéndome a mi mismo; y
dada esta ignorancia pareceria ridiculo ocuparme de lo que me es
extrano” (Platén, 1997, p. 315).

Esta misma presuncién que se ha replicado a lo largo del pen-
samiento diremos que es el antecedente directo de la concepcion
del hombre como problema; si bien no es posible tener todas las
piezas del rompecabezas que han configurado la trayectoria del pen-
samiento en torno a esta cuestion, no cabe duda de que la fihca que
parmanece es la misma pregunta por el hombre que sigue interpe-
lando, porque cada respuesta es un muro que encarcela al ser huma-
no, pero él, indeterminado vy libre, se sigue escapando a cualquier
definicién. En el seno de estas consideraciones es donde se abre el
campo a un pensamiento antropoldgico en sentido estricto, porque
ya no se explicard al ser humano como tema, sino que, a partir de él,
se entenderd como problema y serd dilucidado todo lo que lo rodea.
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2. Scheler, ¢el padre de la antropologia
filosofica?

Max Scheler es considerado como el primero en desarrollar una an-
tropologia filoséfica en todo el sentido de la expresion. En E/ puesto
del hombre en el cosmos se puede ver, quizds, la manifestacién mds
consciente del cardcter problemdtico del hombre; si, como ya anun-
cidbamos con Buber, el pacto entre el hombre y el cosmos ha que-
dado quebrantado —y mds atn si Copérnico quité al hombre del
centro del mundo—, es ineludible que el hombre sigue habitando
en él: entonces, ;cudl es el lugar que le corresponde ocupar al hom-
bre en ese mundo en el que por lo pronto se siente como extranjero?

El propésito de Scheler es buscar el lugar que ocupa el hombre
en la totalidad de la vida; para hacerlo, tiene que ubicar y delimitar,
en un primer momento, todos los seres que escapan a la particulari-
dad esencial del hombre, a todo aquello que se limita a una condi-
cién natural, y, de este modo, ademds de distinguirse, fijar sus ho-
rizontes de autocomprensién. ;Qué lugar tienen los animales? ;Por
qué es irreductible el hombre a lo natural? ;Qué es lo esencialmente
antropolégico? El puesto del hombre en el cosmos.

De entrada, partimos de un presupuesto y es el de que lo que
escapa a lo antropoldgico también pertenece a la vida. Y si a esta
pertenece, ;qué es lo que lo vivifica? Scheler dice, a la sazén de los
antiguos, que si poseen vida, poseen psique, es decir, posesion de
lo que hace que sean algo. Se trata del ser psiquico que acompana
a toda su estructura fisica-corpdrea, de modo que, como el fildsofo
mismo lo dice, lo que posee vida posee un grado de ser piscofisico,
“un ser para si, un ser intimo” (Scheler, 1970, p. 27), y que, en la
medida en que es mds complejo, mds gradualidad lo va configuran-
do en el orden de todo lo orgdnicamente condicionado.

El ser psicofisico mds simple es el impulso afectivo que corres-
ponde a las plantas, en las que solo hay movimiento dirigido hacia
arriba y hacia abajo; un impulso que atn no elige ni posee objeto,
como el instinto y el sentimiento, pero que si se dirige hacia algo
especifico (desde luego, carente de memoria y representacién).

El instinto tiene su diferencia en responder tnicamente a los
estimulos que le presenta el ambiente, y aunque hay un direccio-
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narse hacia algo en el momento de sus respuestas, no hay eleccion
de detener o suspenderse, “este ya estd dado de antemano” (Scheler,
1970, p. 38): no es algo que el animal aprende, sino que perfeccio-
na. Pero quede claro que alli ya hay un sentido hacia el entorno.
Algunos animales superan en un grado el instinto, no solo se limi-
tan al estimulo y la respuesta, sino que, haciendo asociaciones entre
sus representaciones obtenidas, pueden adaptarse de manera muy
lenta al ambiente, aunque siempre empezando desde cero (cuando
cambia el ambiente, cambia el modo de adaptarse: a esto lo llama
el filésofo alemdn “memoria asociativa”). Sin embargo, la mayor
complejidad la tienen los animales con inteligencia prictica: ya no
comienzan desde cero, no hay modificacion segin los cambios del
ambiente, sino que buscan los mecanismos para asimilar el cambio
con mayor rapidez.

Sin embargo, ;es suficiente la inteligencia para hablar de lo
propiamente humano? No. Todos lo grados descritos arriba tienen
la misma columna vertebral: ninguno puede suspender o postergar
su intimo ser, el animal no decide cudndo separarse de su amo, tam-
poco cudndo contener su rabia, ni la planta opta por no crecer...
siempre estardn condicionados por su ambiente. Esto ya nos indica
una enorme carencia. Estos grados psicofisicos obedecen a algo que
los determina; lo que cambia entre ellos es el modo como reaccio-
nan a lo que los determina, no hay presencia de una autodetermina-
cién, adn estdn sumergidos en su entorno.

Asi, mientras que el animal tiene entorno, el hombre tiene
mundo. El hombre no se queda en una simple representacién sen-
sible de la realidad, sino que tiene la capacidad de objetivarla vy,
en esta medida, tener una “mirada abierta de la realidad” (Sche-
ler, 1970, p. 120), mirada que le posibilita elegir a cudles de los
condicionamientos que la naturaleza le presenta puede oponerse.
El animal no tiene otra opcién que decir siempre si; el hombre, en
cambio, puede ofrecer una resistencia o, en otras palabras, es porta-
dor de una negatividad.

Ahora bien, Scheler no puede referirse a esta capacidad de
oponerse a lo sensiblemente dado bajo el término “razén” como
el ejercicio de producir y pensar ideas, debido a que reconoce que
hay determinada clase de actos emocionales y volitivos; de ahi que
se apropie de un término mds amplio y abarcador como el de “espi-
ritu”. De aqui, también, que el cardcter antropoldgico sea esencial,
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porque es un rompimiento rotundo con una necesaria determina-
cién del ambiente, mas no una diferencia de grado. Asi nos lo dice
Scheler: “Y diremos que es sujeto o portador de espiritu aquel ser
cuyo trato con la realidad exterior se ha invertido en sentido din4-
micamente opuesto al del animal” (1970, p. 58).

Lo inorgdnico no tiene un ser psicofisico, lo orgdnico o fisio-
16gico si, pero no se posee a si mismo ni tampoco es duefo de si,
por esto el “hombre es dado por tercera vez” (Scheler, 1970, p. 63);
el hombre no solo tiene conciencia, sino que tiene conciencia de si.
Ahora bien, cuando tiene conciencia de si y sabe que no pertenece
al mundo natural, que su lugar no corresponde a los seguros limites
del mundo fisiolégico, construye un mundo donde €l puede vivir,
lo hace configurando costumbres o tradiciones.

Sin embargo, al sentirse duefio de si, sabe que su estancia en
su mundo construido puede ser contingente, que no es tan segura
como en el orgdnico, y que tal vez pueda llegar a su ocaso; el espi-
ritu reconoce un estado no solo de vulnerabilidad, sino también
de debilidad, y surgen preguntas como ;por qué este mundo y no
otro?, ;por qué estd organizado de esta manera?, ;quién lo ordené?
Se va formando, asi, la conciencia de la necesidad de lo divino. Por
ello, la trfada conciencia de mundo-conciencia de si-conciencia de
lo divino es inseparable de la constitucién del espiritu o de la esencia
antropolégica. De modo que entre la tradicién y lo divino, lo terre-
nal y lo celeste, habita y encuentra su lugar el hombre.

3. Kant y Rousseau, ¢una
protoantropologia filosofica?

Hemos visto ya como en Scheler se presenta, segtin la tradicién, una
verdadera antropologia en tanto su indagacién estd edificada sobre
la concepcién del hombre como ser absolutamente problemdtico.
Pero tendremos que decir que esta concepcidén no es patrimonio
exclusivo de Scheler y que Kant habia hecho un esfuerzo andlogo
al formular la pregunta “;qué es el hombre?”. Este interrogante serd
la piedra de toque de las ulteriores investigaciones antropoldgicas.
Aunque la pregunta parece obvia, no lo es en ningtin modo y se
presenta mds bien como la condensacién de todos los estudios ante-

95



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

riores que, no obstante, y desarrollados de forma fragmentaria, pre-
caria e insatisfactoria, encuentran aqui su verdadero sentido. Esta
duda devela una preocupacién que habia permanecido durante toda
la historia del pensamiento, pero de forma mds o menos indirecta, y
a la vez se presenta como una exigencia que tendria que iluminar las
venideras investigaciones sobre el hombre; es decir, Scheler asumié
una problemdtica que ya Kant habia anunciado tiempo atrs.

Pero atin queda una pregunta por responder: ;podemos ver
en Kant una investigacion realmente antropolégica? Una posible
respuesta la podemos encontrar en su texto Antropologia en sentido
pragmitico (1785), que es, quizds, el intento mds directo de Kant de
desarrollar un estudio sistemdtico sobre el hombre. Pero su objetivo
alli es del todo distinto: el cardcter pragmadtico de esa antropologia
hace que no esté orientada bajo la pregunta “;qué es el hombre?”,
sino bajo la pregunta “;qué puede y debe hacer el hombre de si
mismo como ser libre?”.

En este punto podemos empezar a contar, como presupues-
to antropolégico en Kant, con la libertad. Esta caracteristica tan
distintiva, aunque no es en absoluto formulada por primera vez en
Kant, si tiene en ¢l una significacién totalmente distinta. Kant toma
la libertad como dato antropoldgico. La libertad devela otra esfera
del hombre que estd en constante tensién con sus determinaciones
naturales; por ello reconoce Kant en el hombre, como si se dijera,
dos partes constitutivas de lo humano: una que se refiere a “lo que
la naturaleza hace del hombre” (1991, p. 7) y otra que se refiere a
lo que “él mismo, como ser que obra libremente, hace, o puede y
debe hacer, de si mismo” (p. 7). La separacién de estas dos esferas
serd tema recurrente en las procedentes antropologias. Es menester
decir que, si bien Kant no se ocupa del hombre en su totalidad, s
lo hace de su parte constitutiva y de su cardcter mds problemadtico
como lo es, precisamente, su indeterminacién. A la luz de la antro-
pologia filoséfica, los conocimientos fisiolégico-bioldgicos del hom-
bre no se presentan como realmente problemdticos, pues estos son
determinaciones dadas por la naturaleza “en las que el hombre tan
solo puede permanecer como espectador” (p. 8); de ahi se entiende
que, incluso en Scheler, el tratamiento realmente filoséfico sea en
esta parte indeterminada del hombre, aquella que lo distancia de su
naturaleza animal.
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Consideraciones semejantes pueden encontrarse en Rousseau,
en el texto publicado en 1755 (2013), treinta afios antes de que se
publicara la antropologia de Kant. En su texto, Rousseau se pregunta
por el hombre, pero inmerso en la sociedad y, més especificamente,
en el dmbito de la desigualdad humana. Aunque Rousseau (2013,
p. 3) parte de la premisa ya mencionada anteriormente en Sdcrates
(el mandato de que todo hombre debe conocerse a si mismo), no
desestima esta proposicién para desarrollar una valoracién del hom-
bre. En su investigacidn para encontrar esa desigualdad humana, el
ginebrino nos hace saber desde el principio que lo que le interesa
es el hombre en su constitucién actual y no en la diferencia o las
similitudes con el animal; es decir, que no va a tratar los desarrollos
fisiolégicos sucesivos que pudo tener el hombre: por ejemplo, si
en alglin momento de su evolucién llegé a caminar en cuatro o si
llegé a tener las ufas larguchas como garras (p. 23), en cuanto que
estos razonamientos nos llevan a conocimientos vagos e inexactos
del hombre, algo que comparte con Kant en su estudio.

Rousseau, después de mostrar al hombre en estado de natura-
leza y en su convivencia con los animales, llega a una instancia que
mis adelante serd recogida por autores de la antropologia filoséfica
—en especial Scheler—: el cardcter espiritual o metafisico del hom-
bre. Por ello, cree mostrar esa parte distintiva en el hombre y en el
animal: “Ambos son mdquinas ingeniosas en cuanto la manera de
fortalecerse y asegurarse difiere [en] que si bien el animal estd su-
mergido y mandado por la naturaleza a obedecer sin ningtn recelo,
el hombre por ser agente libre y poseer libre albedrio podrd decidir
si obedece 0 no a esos mandatos” (2013, p. 36).

Siguiendo con sus investigaciones, Rousseau muestra que no
es por el entendimiento o por la posesién y combinacién de ideas
por lo que se diferencia el hombre del animal; para él, también los
animales poseen ideas, ya que donde hay sensibilidad hay ideas, y
la diferencia en este punto es apenas de grado. Esta es una mordaz
critica a quienes consideraban que el cardcter del conocimiento
primaba en la distincién entre el animal y el hombre; el ginebrino
lo desvela y desmonta, y llega a concluir que la diferencia especi-
fica es la libertad, que ser agente libre es lo que verdaderamente
rompe y distancia al hombre del animal. La libertad es lo més alto
de la espiritualidad y ni la fisica ni la mecdnica pueden explicarla
a ciencia cierta.
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Exponiendo estas consideraciones constatamos que, antes de
Scheler, ya habian fundado los modernos una protoantropologia
filoso6fica, pero se reitera la pregunta: ;podremos encontrar en Kant
una antropologia filoséfica ya consolidada? Aunque con ciertos ma-
tices, resultan de Rousseau conclusiones semejantes a las de Kang;
sen qué radica, pues, la originalidad de las formulaciones kantianas?
Rousseau se alzarfa como el expositor de un conocimiento realmen-
te antropoldgico si no fuera por un pequefio detalle: el estudio que
lleva a cabo es de naturaleza distinta a la de un conocimiento estric-
tamente antropoldgico. Si bien esboza algunas afirmaciones antro-
poldgicas, estas son producto de una investigacién que es de cardc-
ter politico: la investigacion que da titulo a la obra es Discurso sobre
el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los hombres (1754).
En este punto, la intencién lo es todo; para Rousseau, el conoci-
miento del hombre es til en el sentido de que posibilita la solucién
a cuestiones de otra naturaleza; es decir, el estudio del hombre no
tiene verdadera independencia, el hombre no es su objeto concreto
de estudio. En cambio, la intencién kantiana es desarrollar un co-
nocimiento sistemdtico del hombre como agente libre. Vemos, asi,
esfuerzos concretos para responder a los usos practicos que hace el
hombre de su libertad, usos que le posibilitan tener experiencias
cognoscitivas, morales o religiosas (experiencias que el animal no
posee). De esta forma se responden las tres preguntas que Kant for-
mula en sus lecciones de 16gica: ;qué puede conocer el hombre de
si mismo como ser libre?, ;qué debe hacer el hombre de si mismo
como ser libre? y ;qué le cabe esperar al hombre como ser libre? En
tltimas, se trata de responder a ;qué es el hombre, particularmen-
te como ser libre? Es esta la intencién real de la antropologia kan-
tiana en sentido pragmdtico. Consideramos, pues, que en Kant
cobra el conocimiento del hombre la hondura e independencia
requeridas para hablar de antropologia filoséfica o al menos que
ya se vislumbra claramente ese horizonte en sus aproximaciones.
No en balde, es de cufio neokantiano la exposicién de una forma
completamente distinta de hacer antropologia filoséfica, tal como
la formula Cassirer.
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4, Cassirer, ¢una nueva forma
de antropologia filoséfica?

En 1945, Cassirer publica su texto de antropologia filoséfica, sin-
tesis y a la vez aplicacion antropoldgica de su filosofia de las formas
simbdlicas. En su texto, Cassirer presenta el simbolo como la clave
de la naturaleza humana. Las formas simbdlicas aparecen, entonces,
como la forma particularisima en la que el hombre se representa
el mundo; mientras el animal estd unido directamente con la na-
turaleza y se adapta a su entorno en una relacién univoca entre el
estimulo del ambiente y la reaccién consecuente, el hombre no lo
estd... el hombre estd, como si se dijera, obligado a representarse
el mundo, dotarlo de sentido, significarlo. La relacién del animal
con el mundo es inmediata, la del hombre estd mediada por las
representaciones simbélicas. En palabras de Cassirer, “comparado
con los demds animales el hombre no solo vive en una realidad més
amplia, sino, por decirlo asi, en una nueva dimensién de la realidad”
(2001, p. 47). La actividad simbélica del hombre no es, por lo tan-
to, una mera duplicacién mimética de la realidad, sino que refiere a
procesos complejisimos de reconstruccién e ideacién de la realidad;
por su condicién simbdlica, el hombre se hace capaz de sustraerse
de los hechos inmediatos y se ve abocado al dmbito ideal; aparece
una nueva esfera del mundo que rebosa lo real, la esfera de lo posi-
ble, cuya nocién refiere a la figuracién, por ejemplo, de un espacio
abstracto e infinito que estd més alld del mero espacio préctico, vy,
ademds, a la posibilidad misma de la figuracién de la dimensién
futura del tiempo.

Pero lo anterior no se reduce a un asunto exclusivamente gno-
seolédgico. Al igual que ocurre con Scheler, Cassirer se ve obligado
a ampliar la definicién clésica del hombre como animal racional,
que es precaria y no abarca la totalidad de las manifestaciones del
espiritu humano. De ahi, entonces, que lo defina como animal sim-
bélico, cuya concepcidn se presenta como totalmente abarcante de
la actividad propia del hombre. Aqui se descubre el trasfondo real de
las formas simbdlicas, las cuales son condicién de posibilidad para
una existencia comun; es decir, estas actlan como un proceso mads
remoto y, por lo tanto, fundacional, de civilizacién; entiéndase que
Cassirer concibe esta tltima como el proceso de ordenacién de los
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sentimientos, deseos y pensamientos de forma que sea posible la co-
municacion entre los hombres. Las formas simbélicas son, segtin esto,
dadoras de sentido y, mds atn, de sentidos comunes; dice Cassirer:

En la historia del género humano el estado, en su forma actual,
es un producto tardio del proceso de civilizacién. Mucho antes
[de] que el hombre haya descubierto esta forma de organiza-
cién social, ha realizado otros ensayos para ordenar sus senti-
mientos, pensamientos y deseos. Semejantes organizaciones
y sistematizaciones se hallan contenidas en el lenguaje, en el
mito, en la religion y en el arte (2001, pp. 101-102).

Las formas simbdlicas (el lenguaje, el mito, la religién, el arte,
la ciencia y la historia) se presentan como la estructura de la cultura:
el mundo del hombre es el cultural, es este el resultado y la obra
activa de la facultad simbélica humana. Cada una de estas formas es
irreductible a las demds, pero todas estdn profundamente articuladas
orgénica y funcionalmente, y dan cuenta de un universo de sentido
y significacién en que el hombre proyecta su naturaleza simbdlica;
es decir, toda actitud que se proponga versar sobre el mundo dird
mids del hombre que del mundo; de ahi que, para Cassirer, toda an-
tropologia filoséfica resulte en una filosofia de la cultura. La cultura
o, mejor dicho, las obras culturales, serdn, pues, las huellas objetivas
a disposicién del hombre que se aventure a conocer al hombre.

Deducimos, entonces, de aqui, la naturaleza neokantiana de
esta propuesta. Cassirer refiere doblemente a Kant: en un primer
momento como ampliacion de las categorias de la razén pura, no ya
como condicién de posibilidad del conocimiento, sino como con-
dicién de posibilidad del mundo de lo humano en toda su comple-
jidad (esto es, como condiciones de posibilidad de la cultura) y, a la
vez, en un segundo momento, como la descripcién de la estructura
de la pragmadtica; es decir, entendemos que tanto el pensamiento
como la accién del hombre estdn confinados al dmbito de la cultura.

5. Conclusiones

Rousseau estd a medio camino entre la filosofia del hombre y la
antropologia filoséfica; Kant habia vislumbrado el horizonte, Sche-
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ler llegé a tierra firme y Cassirer fundé una nueva aldea en este
territorio. En estas cuatro aproximaciones observamos cémo se ha
tratado el estudio del hombre sistemdticamente. Aunque cada estu-
dio es ejecutado de manera distinta, se han encontrado afinidades
y conclusiones comunes entre los autores: la primera de ellas es que
el hombre comparte un atributo metafisico o espiritual que le per-
mite distanciarse de la naturaleza hasta el punto de romper con el
entorno y crear un mundo. Una conclusién directa de lo anterior
es que al hombre, después de haber creado este mundo y haber
aprendido a habitar en ¢él, le es imposible revertir este paso y volver
a la naturaleza: estd como confinado en su propio logro a padecer y
sobrellevar las condiciones ineludibles de la realidad que él mismo
se proporciond artificialmente.

Cabe resaltar que esto proporciona una pauta inaugurada por
Kant para estudiar al hombre no como sumergido en la naturaleza,
ni como un elemento del cosmos, sino que es el cosmos el que se
entiende desde la condicién problemdtica del ser humano; es a la
suma completa de estas consideraciones a lo que llamamos antro-

pologia filoséfica.
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En una obra muy difundida actualmente, Perros
de paja (2008), Gray cuestiona de manera radical
cuatro conceptos nucleares del humanismo ilus-
trado: primero, la tesis de que la especie humana
es duefia de su destino; segundo, la consideracién
de que el progreso es la posibilidad mds rica del
ser humano; tercero, la creencia fehaciente en el
poder del ser humano, que pasa por alto sus ten-
dencias depravadoras y destructivas. Y, cuarto, la
conflanza ciega en el poder de la libertad. Las cua-
tro criticas de Gray son adecuadas a la confianza
exagerada que el hombre moderno deposité en la
razén y en el poder humano. Cabe reconocer que
muchas personas siguen creyendo en la viabilidad
de estas posibilidades. Las formas discursivas que
persisten en estas formas de pensamiento y accién
estdan mds ancladas hoy al lenguaje ideoldgico del
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poder que a las teorfas humanistas de la filosofia, el arte, la literatura
y las ciencias sociales y humanas'.

El discurso humanista procedente de la fenomenologia, la
hermenéutica, las distintas escuelas de la teoria critica y las epis-
temologias del sur estdn de acuerdo con Gray en el gran error que
significa la creencia de que la especie humana es la “especie capaz
de ser duena de su destino” (Gray, 2008, p.15). Como hemos se-
fialado, la fenomenologia ha subrayado el cardcter frégil, ambiguo,
finito y contingente del ser humano, cuyas expresiones més pro-
fundas como las catdstrofes naturales, la enfermedad y la muerte,
solo pueden ser postergadas, manejadas y moderadas, pero nunca
evitadas. El destino del ser humano es enfermar, envejecer y morir,
procesos que deben ser comprendidos y asumidos con dignidad y
respeto. Gray puede tener razén en la afirmacién de que “la mayoria
de las personas creen formar parte de esa especie” duena del destino,
como también tiene razdn en que estas expectativas son el fruto del
optimismo racionalista de la modernidad ilustrada. Sin embargo,
también es cierto que esta postura es profundamente cuestionada
hoy por los humanistas, los cuales, precisamente, se ocupan de la
discusidn critica de ellas y de las ideologias que conducen a la frus-
tracién y la incomprensién de la vida.

La segunda critica de Gray se centra en la nocién de progreso:

La palabra humanismo puede tener muchos significados, pero
para nosotros significa creencia en el progreso. Creer en el
progreso es creer gue si usamos los nuevos poderes gue nos
ha dado el creciente conocimiento cientifico los seres huma-
nos nos podemaos liberar de los limites que circunscriben las

1 Elhumanismo asume una posicion critica frente al llamado manifiesto tran-
shumanista que propende por un desarrollo sin limites y sin reflexion de la
ciencia y la técnica: “En el futuro, la humanidad cambiara de forma radical
por causa de la tecnologia. Prevemos la viabilidad de redisefiar la condicidn
humana, incluyendo parametros tales como lo inevitable del envejecimiento,
las limitaciones de los intelectos humanos y artificiales, la psicologia inde-
seable, el sufrimiento, y nuestro confinamiento al planeta tierra” (www.tran-
shumanismo.org.).
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vidas de otros animales. Esa es la esperanza de practicamente
todo el mundo en la actualidad; sin embargo, carece de funda-
mento (2008, p. 16).

También en parte de este punto le asiste la razén a Gray, pues
atin muchos hombres, a pesar de las tragedias, las guerras, los con-
flictos, el sufrimiento de la humanidad y la destruccién del planeta,
confian en el poder de la ciencia y la técnica para derrumbar las
limitaciones de la vida, como también es cierto que ese optimismo
se sigue promoviendo a través de ciertos discursos politicos e ideo-
16gicos. Asi mismo, estas ideas son consecuencia del optimismo en
la fe en la razén instrumental. No obstante, cabe subrayar de nuevo
que el rol del humanismo consiste més en la labor de aclaracién,
denuncia y critica, como subrayaba Ricoeur, que en la defensa de
esas ideas.

El discurso antihumanista de Gray lo lleva a negar lo inne-
gable, en tanto niega de manera radical la existencia de la libertad
humana. Con el método de elegir entre el todo o la nada, niega la
autonomia de la voluntad y la capacidad de elegir: Dice el autor: “La
autonomia personal es fruto de nuestra imaginacién y no del modo
en que vivimos... El culto a la libertad de eleccién es un reflejo de
la necesidad que tenemos de improvisar nuestras vidas. El hecho de
que no podamos obrar de forma diferente es, por si mismo, sinto-
madtico de nuestra falta de libertad” (2008, p. 113). En una visién de
la libertad como algo abstracto, general y absoluto, Gray desconoce
el dificil trayecto de las conquistas humanas en el ejercicio de la
libertad: en la eleccién de pareja, de una profesién, de los gober-
nantes, de la paternidad, o en el matrimonio, etc.

Ahora bien, son los mismos humanistas quienes han cumplido
con la tarea de develar y denunciar los grandes peligros de la razén
instrumental, del desconocimiento de las capacidades sensitivas,
afectivas, imaginativas y volitivas del ser humano y de la basqueda
de fines utilitaristas que pierdan de vista el reconocimiento del otro
en su dignidad. Son los mismos hombres de cultura quienes han
subrayado el origen del inhumanismo o de la deshumanizacién del
hombre que se halla en la busqueda equivocada del sentido y en
la orientacién equivocada del telos de la vida; han mostrado que
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el sentido y la esperanza de la vida no hay que buscarlos en el en-
riquecimiento econémico y en la conquista egoista del poder y el
dominio, sino en la configuracién de la ética de una vida buena
compartida con los otros.

En sintesis, la tarea del humanista es una tarea ética de propen-
der por el desarrollo de una inteligencia prictica que le permita al
ser humano aprender a vivir en sociedad en el respeto de los dere-
chos, en el ¢jercicio de la libertad y en la conquista de una felicidad
personal que incluya la de los otros; se trata de aprender a ser felices
en la fragilidad y con limitaciones, asi como ayudar a hacer felices
a los otros, asf esta tarea esté siempre sometida al debate y nunca se
resuelva definitivamente. Pero es la tarea.

El reconocimiento de los defectos del humanismo ilustrado
nos autoriza a reconocer también sus aportes: las ideas de libertad,
democracia, derechos, igualdad y justicia social que nos sirven hoy
de punta de lanza para debatir los sistemas sociales y politicos tam-
bién son sus frutos. Y si bien no podemos decir que puedan tomarse
al pie de la letra segtin fueron fundadas y deben ser constantemente
revisadas y reinterpretadas, también es cierto que ellas fungen como
ideas orientadoras que abren caminos de esperanza para el desa-
rrollo de la condicién humana. La apropiacién del papel critico,
aclarador y comprensivo de una razoén que se deja ilustrar por el
sentimiento, la imaginacién y la sensibilidad es un camino impor-
tante para la construccién de un nuevo horizonte de utopias que no
caiga en la desesperanza.

El error de Gray en la descalificacién del humanismo consiste
en la falacia de tomar el todo por la parte, en la reduccién del con-
cepto de “humanismo” a cuatro ideas heredadas del humanismo
ilustrado que, efectivamente, deben ser cuestionadas de manera ra-
dical, y cuya tarea en este punto hace bien el pensador; también se
equivoca al desconocer los elementos positivos del modelo. Otros
tedricos han caido en errores semejantes: Garcia Gilbert (2010) se
equivoca al rechazar de plano los aportes de los humanismos here-
deros de la modernidad ilustrada en tanto cuestiona las nociones de
progreso, igualitarismo democrético y realismo cientifico, pasando
por alto las aportaciones que estas ideas han dejado y siguen dejan-
do en la cultura.
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1. Sobriedad del humanismo

El humanismo moderado se asienta en una posicién sobria que se
aleja tanto de la vergiienza como de la soberbia, mientras que se
afirma en “una correcta estima de si”. Pues “el hombre de cultura no
debe sentir vergiienza de ser un intelectual” (Garcia Gilbert, 2010
p- 7), por el pecado de haber nacido en la cuna del ocio esclavista.
El humanista de hoy reconoce la necesidad de la amalgama dialéc-
tica entre el trabajo material y el trabajo intelectual, asi como las
posibilidades que nos brinda la liberacién del trabajo material en
beneficio del despliegue de las actividades del espiritu como el arte,
la filosofia, la musica, la literatura, etc. Aprender a manejar el ocio es
un reto para las juventudes y los hombres de hoy. Por otra parte, el
trabajo intelectual tampoco es puramente intelectual, en tanto exige
de las disposiciones y los esfuerzos del cuerpo.

La intencién mds radical del trabajo humanista estd lejos de
la legitimacién y conservacién del estatus del poder. EI humanista
es un librepensador independiente del poder. Si su intencién mds
radical es la palabra, la creacién y la apertura de posibilidades mds
propias del hombre, su papel no puede estar cefido al poder ni a
los ismos de la politica. El humanista no se somete a las veleidades
de la politica ni de los juegos de poder, pues debe conservar la in-
dependencia que lo autoriza a ser critico y creador de ideas y pro-
yectos. Asi como rechaza la sumisién a una verdad, una ciencia, un
pensamiento clerical y un Estado, también se niega a la autoridad
politica.

Ahora bien, como sabemos, la independencia, el ejercicio
critico y la apertura a la esperanza hacen del humanismo un pen-
samiento amenazante y peligroso; lo hacen objeto de censura; en
distintos periodos, los humanistas han sido objeto de censura: “no
es necesario evocar los tiempos de guerra de revolucién o de crisis
grave para ver a la censura extender su horrenda inquisicion sobre
toda obra del espiritu: la censura es una forma extrema y caricatu-
resca de la esencia del Estado como realidad hipercultural” (Ricoeur,
1956, p. 91). En cuanto sembrador de utopias o de formas posibles
de esperanza y en tanto fuente del pensamiento subversivo, el hu-
manismo se opone a la tarea conservadora, legitimadora de poder
y manipuladora de ideologias. “Abrirse a elaborar una nueva espe-
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ranza y una nueva exigencia que anticipa al hombre del manana”
(Ricoeur, p. 91), he ahi la intencién del humanismo.

Aunque el humanismo reconoce la eficacia del pensamiento
y la capacidad de subversién del hombre de cultura, sabe que ésta
es una eficacia sin el saber absoluto, con la serenidad y la seguridad
de saber que “no lo sabemos todo”, que “el sentido total se nos
escapa’; es decir con la consciencia de los limites. Sabemos que po-
demos superar deficiencias, limitaciones, incapacidades, pero todo
ello es provisional y contingente. Es, entonces, un humanismo “de
los limites” (Ricoeur, 1956, p. 92) que “se erige contra la idea del
sentido total”, del paraiso, de la verdad absoluta y de la perfeccién;
que reconoce que el “hombre es hombre cuando se sabe hombre”
(p-92) o que “no somos mds que humanos”. Frente a la sentencia de
Nietzsche que reza, “Humano, demasiado humano”, Ricoeur repli-
ca: “Humano, solamente humano” (p. 92), lo cual significa deponer
la soberbia y la aceptacién y asuncidn de nuestra propia fragilidad.

Pocas razones parece evocar el mundo contempordneo que
nos animen a seguir albergando pensamientos de esperanza para
continuar en la bisqueda de un mundo mejor. El reconocimiento
de Husserl de la pérdida del sentido de la vida como una de las
profundas razones de la crisis del hombre, parece permanecer como
una verdad insoslayable del pensamiento. Hoy no parece haber ma-
yores razones para asumir una posicién optimista sobre el curso que
le depara a la humanidad: el deterioro del planeta, la persistencia y
hasta el incremento de la pobreza, el sufrimiento de los inmigrantes
y el auge de posiciones politicas de ultraderecha, que, mostraindose
insensibles al sufrimiento de los otros, asi como a la destruccién del
planeta, no dejan mucho lugar al optimismo.

Sin embargo, un pequeno claro se abre en el espesor oscuro del
bosque: se trata de la alternativa que la filosofia nos ofrece de asumir
una posicién mds realista e intermedia sobre las posibilidades del
ser humano. Una posicién que, partiendo de la condicion frégil,
desproporcionada, ambigua e intermedia del hombre, esté en capa-
cidad de reconocer también la dialéctica que nos constituye y que
implica la aceptacién de que somos tan frigiles como capaces. La
comprensién de la tension entre la fragilidad y la capacidad puede
permitirnos dar paso a entender la posibilidad de abrir caminos de
esperanza que se asienten en esa doble configuracién del hombre
de ser tan capaz del bien como del mal, egoista y altruista, dngel y
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demonio, todo lo cual ha de permitir abrir un camino intermedio
entre el pesimismo y el optimismo moderados, un camino que no
se cierre ni en el suefio de la utopia perfecta ni en la pesadilla de un
destino

Algunos herederos de la fenomenologia, la hermenéutica y el
existencialismo hablan del ser humano como animal logomitico,
con el fin de recuperar su radical complejidad: se trata de tener en
cuenta tanto su herencia animal como la multiplicidad de facultades
y capacidades que lo habilitan para configurar su mundo (Chill4n,
2011, p. 39). En la obra “Empalabrar el mundo” dedicada al pensa-
miento de Lluis Duch, destacado pensador y antropélogo contem-
pordneo, Abert Chillén (2011) propone el concepto de “logomiti-
co” para entender la naturaleza mixta, ambigua, finita y contingente
del hombre. Mixta en su doble composicién o en su amalgama en-
tre razdn y sensibilidad, razén e imaginacién, bondad y maldad.
Partiendo de la distincién entre el espiritu de fineza y el espiritu
geométrico o racional de los Pensamientos de Pascal, Chillén, de
acuerdo con Duch, defiende la necesidad de encarar la amalgamada
y compleja condicién humana, que ya habia subrayado también
muy lacidamente Ricoeur en Finitud y culpabilidad bajo los con-
ceptos de fragilidad y finitud. Para Ricoeur el ser humano es un ser
intermedio entre la finitud y la infinitud, tan capaz del bien como
del mal, tan hdbil con la imaginacién como con la sensibilidad y
la razén, tan frigil como poderoso por el sentimiento, tan capaz
de la inteligencia tedrica como de la prictica, en sintesis, cargado
de tensiones y contradicciones; un ser intermedio entre el todo y
la nada, obligado por esa complejidad a vivir en la mediania y a
realizar mediaciones.

Esta perspectiva humanista asentada en el animal logomitico
se opone a la falacia cientificista derivada del pretencioso imperia-
lismo del logos, el cual olvida “[q]ue el polifacético y contradictorio
anthropos no es criatura de sola razén...pero si resulta ser, en cam-
bio, animal logomitico que atina concepto y sensibilidad, efecto y
afecto, experimentum y experientia, logica e imaginacién, logos y
mythos; una frdgil ‘cafia pensante’ que no es dngel ni bestia” (Chi-
116n, 2011, p. 39). Por esta razdn, frente a la falacia cientificista la
perspectiva del humanismo renovado propende por la recuperacién
de una sabiduria integradora (Chillén, p. 37), capaz de reunir de
manera omnicomprensiva y mediadora los aportes y ensefanzas de
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los diversos campos del saber y del conocimiento especializado. Una
sabidurifa integradora que se sobreponga a la fragmentacién y a la
divisién del hombre en celdas y dtomos sin ventanas, y que, ademds,
realice la vocacién universalizante de un pensamiento que tampoco
olvida sus limites.

2. Comprension, autocomprension
y libertad

;Cudl es el modo de ser de este ser que solo existe

cuando comprende?

La centralidad del Dasein es solo la de un ser que comprende el

ser. Pertenece a su estructura como ser el hecho de tener una precom-
prensidn ontoldgica del ser.

Paul Ricoeur (2000, pp. 83-84)

En tanto el ser humano es el ser de la comprensién, el humanismo
consiste en la interpretacién de las diversas realizaciones y expresio-
nes de la condicién humana en los distintos momentos de la cultura
e, incluso, en las distintas culturas, de manera que pueda aprender
de todas ellas. El ¢jercicio del humanismo es una tarea de autocom-
prensién y consiste en la realizacién de la comprensién de si de la
condicién humana, de la cultura y de la trayectoria de la humani-
dad en sus busquedas y consecuciones. Las humanidades tienen la
responsabilidad y el reto de someter a critica nuestros propios pro-
yectos y realizaciones, asi como nuestro pasado. Por ello es siempre
una reinterpretacion critica de nosotros mismos. Y, més dificil atin,
una reinterpretacién de nuestras representaciones colectivas y de la
forma como nos imaginamos y proyectamos nuestras posibilidades
y maneras de ser tanto singulares como genéricas. El humanismo es
una autocomprensién y una expresién de nuestro ser genérico.

Un postulado que puede considerarse hoy un axioma para la
filosoffa y el humanismo es la apropiacién de la condicién compren-
siva y hermenéutica del ser humano. Como lo ha ensefiado esta co-
rriente filoséfica en un desarrollo de varios siglos, el hombre es el ser
de la comprensién que vive inserto en la comprensién del mundo,
de los otros y de si mismo; la comprensién es su forma existenciaria
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de darse en el mundo, razén por la cual ha configurado un universo
de simbolos y lenguajes a través de los cuales comprenderse y cons-
tituirse. El ser humano se constituye hermenéuticamente mediante
la comprensién de los objetos de su creacidn social e intersubjetiva;

en palabras de Chill4n,

[l]a realidad humana o mundus que creamos y vivimos es un
ingente orbe de artificios tejido mediante los signos, simbolos
y [las] palabras gue sin pausa trocamos. No es licito concebir
tal simbiosis como una operacion posterior a la realidad y a los
procesos gue la integran, segun suele presumirse; y si, mas
bien, como un ingrediente sustantivo del mundus, hacedor de
su dintorno y contorno concretos (2011, p. 41).

La realidad es una realidad simbdlica y lingiiistica, en tanto
el hombre es un ser poliglota, esto es, capaz de la multiple expresi-
vidad. Ademds, la comprensién se da en tanto comprensién de un
ser histdrico que vive en un momento determinado, en una época
y en una sociedad. Como ha subrayado Gadamer (2011), uno de
los grandes acontecimientos de la filosofia de comienzos del siglo
xx es la comprensién de la condicién histérica y de la manera como
ella nos influye y determina, lo cual subraya también la esencialidad
de la vida social e intersubjetiva. Toda configuracién lingiiistica y
simbdlica, lo mismo que toda comprensién, estd mediada por la
forma como una época se representa y comprende a si misma. Toda
ciencia, ideologfa y filosofia constituye una representacion colectiva
y construida de la sociedad que, a la vez, ejerce una fuerza social. La
comprension es, por tanto, comprension del mundo, de los otros y
de si mismo. Es la comprensién de una vida revisada y examinada
en el dmbito personal y colectivo. (Ricoeur, 2000, p. 142).

En tanto comprensién de si y de los otros, el hombre es un ser
de libertad que toma posicién de si mismo, en tanto ser libre, en un
mundo de intersubjetividades tan capaces de la autonomia como él.
La libertad (Ricoeur, 2000, p. 64-65) no es verdadera libertad si la
asumo s6lo para mi, pues, aunque esta es una primera condicién,
ella requiere el paso al t, al nosotros, al vosotros y al ellos. Para que
la libertad sea viable requiere que yo no solo reconozca mi libertad,
sino la posibilidad que tt y los otros tienen de ser libres; por tanto,
exige la responsabilidad social. Puede considerarse este como uno
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de los grandes conflictos para la vida en comun del hombre y para
el humanismo renovado: la necesidad del reconocimiento de la li-
bertad en tanto dignidad humana, propia de todos los hombres.
Propiedades de la vida personal y social que impelen al individuo a
ocuparse de sf mismo, pero también de los otros y a entender que la
libertad requiere limites porque no puede ser solo para mi.

3. Esperanza y utopia: vivir bien
con otros en instituciones justas

Llamemos “intencionalidad ética” a la intencionalidad de la
vida buena con y para otro en instituciones justas.

Paul Ricoeur (2006, p. 176)

Veinticinco siglos de debate y renovaciones del humanismo nos in-
vitan hoy a tomar una nueva postura que reinterprete las versiones
del pasado y se las apropie de acuerdo con los avances de la filosofia
y las ciencias de hoy; que, en una postura critica con la historia, con
el presente y con la situacién actual del hombre, asuma una posicién
capaz de salvaguardar la esperanza y rehacer los suefios del futuro. El
humanismo de hoy sabe que el hombre tiene limites, es frégil y que
todo es provisional. Nada es definitivo ni seguro, mientras que todo
tiene sus riesgos, pero, asi y todo, o mejor, por ello, puede y debe
trazar horizontes para el futuro. Pues el humanismo de hoy no se
basa en una idea universal, abstracta ni esencialista de la naturaleza
humana, sino en la preocupacién por la condicién humana; no en
una concepcidn ideal y perfeccionista del hombre, sino en una posi-
cién realista de su condicidn en tanto ser frégil, finito, contingente y
provisional, pero con el poder de albergar ideales de mejoramiento.

Como otros pensadores, Ricoeur recupera el concepto de “uto-
pia” como nocién legitima para proyectar los ideales futuros que
permiten repensar las condiciones de la realidad humana. Para Juan
José Tamayo (2017) “La utopfa constituye el motor de la historia.
Sin ella la humanidad se hubiera detenido en un pasado ahistérico
y la vida de los seres humanos seria un viaje sin norte. Sin utopia en
el horizonte se impone la barbarie” (p. 9). La posicién de Ricoeur
no es lejana.
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Utopia es “ningtn lugar”, un no lugar: “la palabra significa
lugar que no existe, ninguna parte, ningtin lugar, es la isla que no
estd en ninguna parte, el lugar que no existe en un lugar real. Por lo
tanto, en su autodescripcion, la utopia se sabe utopia y pretende ser
una utopia” (Ricoeur, 2001b, p. 57). Es el lugar que se desea, al que
se aspira; es la nocién de las posibilidades y la esperanza. En contra-
punto, con la nocién de ideologia, Ricoeur muestra que mientras
esta Ultima designa los imaginarios sociales que legitiman, conser-
van y distorsionan la imagen que una sociedad tiene de si misma,
los imaginarios sociales de utopia representan los ideales sobre la
sociedad, la familia, el estado y la naturaleza de la vida civil, que una
comunidad va forjando. La utopia “tiene un papel constitutivo en
cuanto ayuda a repensar la naturaleza de nuestra vida social” (p. 58).
Contraria a la ideologia que justifica y preserva, la utopia es subver-
siva porque pone en cuestion la estructura de la sociedad; somete a
critica los sistemas de valores e invita al cambio. “En este sentido,
la utopia es la expresién de todas las posibilidades de un grupo que
se encuentran reprimidas por el orden existente. La utopia es un
ejercicio de la imaginacién para pensar en otro modo de ser de lo
social” (2000, p. 357). Promueve otras posibilidades mds deseables
para el hombre.

En sus obras maduras sobre filosofia del hombre y filosofia po-
litica, Ricoeur propone algunos elementos nucleares de lo que po-
dria ser una utopia realizable en la sociedad humana, una sociedad
que pueda realizar los ideales de libertad, equidad y justicia (ideales
que desde la Ilustracién inglesa y francesa se vienen gestando, pero
que no ha sido posible conquistar). Ademds, propone las nociones
de reconocimiento reciproco y mutuo como los moviles éticos ap-
tos para contribuir en la construccién de sociedades basadas en la
solidaridad, la fraternidad y el encuentro entre los hombres. Como
Nussbaum, Ricoeur propugna por la realizacién y aplicacién de los
valores sociales del humanismo ilustrado. Ademds, como ocurre
con buena parte de la tradicién humanista, los dos pensadores en-
cuentran en la educacion el mejor camino para avanzar en la cons-
trucciéon de sociedades donde sea mds feliz la vida. En la utopia de
Ricoeur, lo mds importante es la proyeccién de la vida social en con-
diciones de libertad, equidad, justicia social y democracia, y donde
la deliberacién sea el mecanismo mds apropiado para la busqueda
de proyectos comunes.
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Por otra parte, el hombre latinoamericano, en tanto ser huma-
no en situacién, apoderado de una formacién filoséfica y cientifica,
pero con una actitud critica y libre de dogmatismos, esto es, con
una visién libre y pensante, estd en capacidad de debatir de manera
serena y razonable las posiciones unilaterales y cerradas de la tra-
dicién humanista de Occidente, aunque sin negarse a aprender de
ellas. Se trata de la posibilidad de proponetrle al mundo nuevas formas
de humanismo, utopia y esperanza basados en el pluralismo y la reali-
zacion concreta, contextual y no definitiva. Una vez renunciamos a las
ideas del hombre perfecto y a la utopia tinica, definitiva y perfecta, la
posibilidad de construir futuros posibles flexibles y contingentes, mds
amigos de la condicién humana, aparece de nuevo en el horizonte
como una necesidad de vislumbrar nuevas formas de un porvenir en
comun que, si bien no puede ser controlado ni determinado de ma-
nera exacta, si puede ser deseado, proyectado y buscado.

Tres rasgos de nuestra condicién podrian ser aprovechados
para el desarrollo de nuevas utopias: primero, las ensenanzas de
nuestra herencia mestiza, la misma que nos ensefa a aprender de di-
versas culturas, si tenemos en cuenta los ricos aportes de las tradicio-
nes afroamericana, indigena y occidental. Reconocer con humildad,
pero también con dignidad y respeto, las tradiciones originarias e
innovadoras de estos pueblos constituirfa un rico patrimonio para
evaluar y renovar las herencias cuestionadas de Occidente. Segun-
do, somos un continente joven capaz de apropiarse la capacidad
de afecto e imaginacién, asi como de aprovechar la fuerza creadora
de los jévenes. Nuestra capacidad imaginativa y afectiva tantas ve-
ces exaltada debe convertirse en una fuerza al servicio del bien del
hombre, sin resentimientos ni dogmatismos. Y tercero, es necesario
el reconocimiento de nuestras capacidades y la toma de posicién
de la libertad, que nos pueden conducir a la basqueda de solucio-
nes propias y al hallazgo de nuevos caminos. No tenemos que se-
guir las rutas trazadas ni tenemos que coger los caminos sefialados.
Por ejemplo, ;por qué aceptar el capitalismo y el neoliberalismo
como las mejores opciones, o incluso las tnicas, para el presente
y el futuro, cuando en la prictica han demostrado ser una fuente
fundamental de la pobreza espiritual de muchos hombres frente a
la riqueza material de unos pocos? ;Por qué no construir nuevos
caminos de la mano de la filosofia, las humanidades y las ciencias?
¢Por qué no hacer una revisién mds critica de los males del mundo

113



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

de hoy y trazar mundos posibles distintos en el horizonte y donde
sea mds fructifera y alegre la vida? Tal vez, la apropiacién de las di-
versas caracteristicas de un humanismo renovado puede ofrecernos
las pautas adecuadas que han de desplegarse en la bisqueda de un
mundo mejor y en el zelos del mejoramiento de la vida como ideales
legitimos de la cultura.

Como lo indica su nombre, El cultivo de la humanidad (2005)
de Nussbaum promueve una educacién orientada al ideal clésico de
formar “ciudadanos del mundo”. La autora defiende la necesidad de
aceptar el pluralismo cultural y la ciudadania universal:

Su versidon mas blanda permite una diversidad de versiones
sobre el mundo; siempre debemos estar seguros de reconocer
el valor de la vida humana en cualquier lugar que se manifies-
te, y de vernos a nosotros mismos como ligados por capacida-
des y problemas humanos comunes con las personas que se
hallan a gran distancia de nosotros (2005, p. 28).

Como en la tradicién humanista, Martha Nussbaum cree en
las posibilidades de la educacién como un recurso invaluable de la
cultura para el cultivo de lo humano; sin embargo, hace énfasis en
sus exigencias practicas:

Con el fin de cultivar la humanidad en el mundo actual, se
requieren tres habilidades: primero, la habilidad para un exa-
men critico de uno mismo y de las propias tradiciones, que nos
permita experimentar lo que, siguiendo a Sdcrates, podriamos
llamar “vida examinada". Es decir, una vida que no acepta la
autoridad de ninguna creencia por el solo hecho de que haya
sido transmitida por la tradicion o se haya hecho familiar por
la costumbre; una vida que cuestiona todas las creencias y
solo acepta aquellas que sobreviven a lo que la razén exige en
cuanto a coherencia y justificacién (2005, p. 28).

Cultivar la capacidad para pensar criticamente y elaborar argu-
mentos en defensa de los puntos de vista. Lo segundo es el cultivo
de la capacidad para comprenderse en tanto ciudadano del mundo,
miembro de la especie humana y que se sabe responsable por ella,
idea que habia sido senalada por Kant, Marx y Sartre. El hombre es
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un ser genérico, que tiene conciencia de la especie y se sabe huma-
no. “Los ciudadanos que cultivan su humanidad necesitan, ademis,
la capacidad de verse a si mismos no sélo como ciudadanos pertene-
cientes a alguna regién o grupo, sino también, y, sobre todo, como
seres humanos vinculados a los demds seres humanos por lazos de
reconocimiento y mutua preocupaciéon” (Nussbaum, 2005, p. 29).
Lo anterior implica la apertura a nuevos conocimientos con imagi-
nacién y empatia. Ponerse en los zapatos del otro, aceptar la huma-
nidad de los otros pueblos y las demds culturas. Para ello, la ciuda-
dania inteligente requiere la formacién en ciencias y, especialmente,
en ciencias sociales y humanidades (filosofia, ciencias politicas, es-
tudios de religién, historia, antropologia, sociologia, literatura, arte,
musica y estudios del lenguaje y la cultura).

La tercera habilidad es la formacién en la imaginacién narrativa:

Pero los ciudadanos no pueden reflexionar bien sobre la sola
base del conocimiento factual. La tercera destreza que debe
poseer el ciudadano, estrechamente relacionado con las dos
primeras, se puede llamar imaginacién narrativa. Esto significa
la capacidad de pensar como seria estar en el lugar de otra
persona, ser un lector inteligente de la historia de esa persona
y comprender las emociones, [los] deseos y [los] anhelos que
alguien asi pudiera experimentar (Nussbaum, 2005, p. 30).

Este ejercicio de la imaginacién es la capacidad que mayores
herramientas provee para comprender con empatia los sentimien-
tos, las frustraciones y las necesidades de los otros.

Todos estos elementos son “ingredientes esenciales para la
construccién de la ciudadania” (p. 33). Llegar a ser un ciudadano
educado significa aprender una serie de hechos y manejar técnicas
de razonamiento. Pero significa algo mds. Significa aprender a ser
un ser humano capaz de amar e imaginar” (p.34). Examinar con
capacidad critica las tradiciones propias y externas, entenderse en
tanto miembro de grupos sociales y de la humanidad, y tener la
capacidad de ponerse en los zapatos del otro a través de la compren-
sién narrativa y la empatia.

Como puede observarse después de la reflexién critica sobre
los sentidos del humanismo, hemos hallado también algunos hilos
comunes o parecidos de familia entre las significaciones del con-
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cepto. Algunos rasgos transitan a través de los diversos trayectos,
con nuevas interpretaciones. En todos los casos, sin que sea una
panacea, la formacién en humanidades se ofrece como mecanismo
insustituible para avanzar hacia sus propdsitos. El humanismo se-
guird mirando al futuro como una posicién prictica y subversiva
que apunta a la necesidad de realizar ideales propios del mejora-
miento de la vida humana.
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1. Introduccion

Uno de los retos que nos convoca en las ciencias
sociales es pensar cémo desde la ciencia, la tec-
nologia y los procesos de conocimiento podemos
dar respuestas o soluciones a las situaciones pro-
blemdticas de las sociedades y los grupos humanos
de forma eficiente y comprometida con la huma-
nidad y el humanismo. Una de las alternativas de
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de la Informacidén y de la Comunicacion (U. Grenoble,
Francia). Especialista en Literatura con énfasis en pro-
duccién de Textos e Hipertextos (ues). Licenciada en
Educacidn en Ciencias Modernas Inglés-Francés (urs).
Comunicadora social-periodista (urs). Docente titular e
investigadora de la Universidad Pontificia Bolivariana
desde 1996. Articulo producto del proyecto “Apropia-
cién y fomento de la innovacidn social: evaluacion de
capacidades, seguimiento a transformaciones sociales
y medicion de impactos”, radicado en la ups con el re-
gistro 104C-05/18-17.
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las dltimas décadas es la innovacién social desde su transformacién
de prdcticas y mentalidades. Este texto propone varios momentos
para mostrarlo: inicialmente, se comenzar4 con una presentacién de
conceptos relacionados con el asunto. Luego, se hard una revision
de las experiencias que se adelantan en América Latina, asi como a
los retos de la innovacién social (1s). Por tltimo, se ofrecerdn algu-
nas inquietudes que permiten el debate académico.

2. Conceptos de partida

¢Cémo entender la innovacién social en los contextos actuales? Para
organizaciones como la oEcD (Organization for Economic Coope-
ration and Development) (ocDE y Eurostat, 2006), el modelo es el
que se muestra a continuacion.

Figura 1 Innovacidn social en los contextos actuales

Merudotal:nia :
Practicas
internas
NOVEDAD
ﬂ'ﬂ"hﬂﬂﬂ"!! MEIGHAMIEN TG Pmdu‘y # o
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\
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Fuente: Elaboracion propia basada en OCDE y Eurostat (2006).

Asi se explicé la innovacién entre 1940 y los afios noventa. De
acuerdo con Godin (2008, p. 7), el término se ha convertido en un
imaginario popular que da valor a los procesos de conocimiento. Si
se tuviera que hablar de un proceso de evolucién del concepto, este
serfa asf: imitacién — invencién — innovacién.
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Godin (2015, p. 11) ilustra el uso del término innovacién en
la historia occidental como se muestra en la siguiente figura.

Figura 2 Frecuencia del término innovacion a lo largo del tiempo

La principal modificacién del concepto se presenta hacia fina-
les del siglo x1x, con el “espiritu de la innovacién”, motivado por la
ingenierfa y la economia en la Revolucién Industrial. La raciona-
lidad tecnolégica le da connotacién funcional e instrumental a la
innovacién como vector del progreso. En el siglo x1x, el innovador
es generador de ideas de progreso que estdn ligadas a situaciones de
orden econdmico y de produccién material. Esta nueva acepcion
cobra ain mds fuerza después de las guerras mundiales. En 1934,
Schumpeter, en 7he Theory of Economic Development, present las
herramientas teéricas y primeras conceptualizaciones para darle el
sentido contempordneo a la innovacién.

Sin embargo, en la l6gica schumpeteriana, lo econémico pre-
valece sobre lo tecnoldgico. Asi, la validacién final de los objetos
técnicos estard en manos del mercado. Schumpeter entiende el de-
sarrollo como los cambios en la vida econémica. Las tipologias de
innovacién schumpeteriana (1934, p. 66) le dieron un nuevo senti-
do al conceptro, pero no conllevan transformacién social ni entorno
humano. Se centran en la aparicién del nuevo objeto en el mercado.
Se requerirdn dos conceptos paralelos para poder comprender en
un sentido mds amplio la innovacién social: la economia social y la
teorfa del cambio social.
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La economia social encierra un conjunto de realidades malti-
ples y una expresién polisémica en muchos casos, pero da cuenta de
un interés de emprendimiento con fines no lucrativos, centrada en
el desarrollo social. La economia social, como la economia solidaria
y otras propuestas econdémicas que van mds alld de los modelos ca-
pitalistas tradicionales del siglo xx, buscan proponer y experimentar
otro funcionamiento econémico que rompa con los desequilibrios
de la visién desarrollista cldsica. Para la economia social, las inno-
vaciones conllevan transformaciones sociales que se relacionan con
dos tipos de vinculos constitutivos del sistema social: 1) los vinculos
de trabajo entre actores que se asocian para la produccién de un
bien o un servicio con un fin comun, y 2) las relaciones de servicio
instrumental (clientes, proveedores) o comunicacional (usuarios,
beneficiarios) (Bouchard y Lévesque, 2014, p. 132). Estas interac-
ciones se cruzan con tres dimensiones de la vida social: los modos de
organizacién, las formas institucionales y las relaciones sociales ge-
nerales, desde lo micro (identidades, pertenencia, légicas de accién,
préicticas sociales) hasta lo macro (estructuras sociales, normativas,
regulacion local o regional). Esto moviliza otros conceptos relacio-
nados con la teorfa del cambio social: los movimientos sociales, la
sociologia de las organizaciones y el sentido del trabajo en el proce-
so econémico. Ambos, economia social y teorfa de cambio social,
tienen la aspiracién de un proyecto diferente de sociedad donde los
actores intervengan directamente en la toma de decisiones politico-
econdmicas del territorio.

Hacia finales del siglo xx, el concepto de innovacién social
pasa de lo “empresarial-organizacional” al desarrollo social, las inte-
racciones de base, y las practicas sociales y culturales como espacio
de actuacién. Aparece su acepcién de intervencién social y retoma
muchas de las estrategias, lineas de pensamiento y metodologias de
trabajo de la teorifa del cambio social, sobre todo en América Latina.
Con Moulaert (Moulaert y Parra, 2015), resignificamos la innova-
cién social hoy: 1) una reaccién contra una lectura tecnologicista y
racionalista de la innovacién tradicional; 2) una reaccidn contra la
visién neoliberal de privatizacién y comercializacién como motores
de la cultura y de las creaciones humanas; 3) una integracién de
las dimensiones esenciales de lo urbano y regional, social y profun-
damente humano fundado en sus comunidades; y 4) una muestra
palpable acerca de cudn necesarias son las dindmicas sociales para
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“restablecer” el rol de las relaciones sociales en el desarrollo humano
y en las légicas de sostenibilidad y sustentabilidad.

Teniendo en cuenta estas transformaciones conceptuales y este
marco de referencia, podemos hablar de su estado hoy en América
Latina.

3. Estado actual, experiencias y retos

La regién latinoamericana ha asumido la innovacién social de modo
tardio. Si se tiene en cuenta una sintesis histérica como la presenta-
da por Puelles y Echeverria Ezponda, es visible esta brecha:

La nocidn de innovacidén social aparecio entre finales del siglo
xx y principios del xxi en cuatro paises: Nueva Zelanda, Austra-
lia, Canada y Reino Unido.

[...] loimportante fue que por primera vez esos conceptos eran
bésicos para disefiar politicas concretas de innovacién en un
pais. Cloutier definié las innovaciones sociales como aguellas
gue versan “sobre el consumo, el empleo del tiempo, el entor-
no familiar, la insercidn en el mercado de trabajo, el habitat,
los ingresos, la salud y la seguridad de las personas” (p. 5).
Al mismo tiempo era consciente de que este tipo de innova-
cion “se encuentra en la unién de las politicas publicas y de
los movimientos sociales: servicios colectivos, practicas de
resistencia, luchas populares, nuevas maneras de producir y
consumir” (p. 4) (2016, p. 165).

Los autores formulan que solo en 2004 se comienza a tener
una concepcidn oficial del término “innovacién social” gracias al
Informe Goldenberg (Puelles y Echeverria Ezponda, 2016). Luego,
con Young Foundation, en Reino Unido, Mulgan, Tucker, Ali y
Sanders publican un libro que es un cldsico de los estudios sobre
innovacion social: Social Innovation: What it is, Why it Matters and
How Can be Accelerated (2007). La conceptualizacién sobre la in-
novacién social en América Latina comienza a notarse fuertemen-
te en publicaciones fechadas de 2013 en adelante, como puede
apreciarse en la siguiente figura.
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Figura 3 Estado del arte de investigacién sobre innovacion
social y métricas

PUBLICATIONS BY YEAR
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Range of years

Consolidated p

Fuente: Elaboracion propia.

Si se tienen en cuenta las caracteristicas que hacen que una
innovacién se considere como tal (social, original, genuina en el
contexto, vigente, consolidada, expansiva y transformadora) (Ho-
penhayn, 2010), ademds, que da respuesta a una necesidad social
de los diversos actores de manera mds eficiente que otras soluciones
previas, se tendrfa que revisar ampliamente la historia de las inter-
venciones del cambio social desde los anos sesenta.

En América Latina se han hecho esfuerzos por sistematizar las
innovaciones sociales tanto en retrospectiva como con miradas de
presente. Prueba de ello son las publicaciones de Hilando del Cen-
tro de Innovacién Publica Digital (2012); el libro /nnovacién Social
en Latinoamérica (Domanski, Monge, Quitiaquez y Rocha, 2016);
el proyecto Experiencias en Innovacion Social en América Latina y el
Caribe de la Divisién de Desarrollo Social de cepaL con la Funda-
cién W. K. Kellogg, de 2004 a 2010; la publicacién La innovacion
social en América Latina. Marco conceptual y agentes (Buckland y
Murillo, 2014), entre otras publicaciones desde 2012' y que se han
multiplicado en los dltimos cinco afios. El periédico £/ Pais resal-
taba en 2017 que cincuenta de trescientas innovaciones mundiales
de gran impacto social provenian de América Latina. Paises como

1 Véase Pulford, Hackett y Daste (2014), asi como Van der Have y Rubalca-
ba (2016). También Parada Camargo, Ganga Contreras y Rivera Jiménez
(2017, pp. 563-587) y Jaillier (2017).
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Argentina, Bolivia, Brasil, Chile, Colombia, Costa Rica, El Salva-
dor, Guatemala, Jamaica, México, Perti y Republica Dominicana
se han destacado por sus experiencias de innovacién social ante el
mundo (Luzardo, 31 de julio de 2017). Desde 2008, cuando Herre-
ra y Ugarte escribieron Claves de la Innovacion Social para América
Latina y el Caribe y fundamentaron lineas de accién para el con-
tinente, hasta hoy, se ha presentado un largo recorrido. La inclu-
sion, la interculturalidad y la multiculturalidad son algunas de las
motivaciones mds frecuentes. Pero esas mismas razones con otros
nombres y en otros momentos generaron también la investigacion
accién participativa (1ar), la educacién popular, la educomunica-
cién y la investigacién para el cambio social. Latinoamérica, mds
que otras regiones, debe valorar su acerbo, su experiencia en trabajo
participativo, conocimiento colaborativo y accién solidaria.

La innovacion social serfa hoy lo que otrora fueron la educa-
cién popular y de adultos: una estrategia para desarrollar politicas y
acciones sociales de modo participativo y colaborativo que contri-
buyan a la libertad de las comunidades. Es oportuno retomar a Frei-
re (2005) y Fals Borda (1999, pp. 73-90), en tanto su finalidad de
comprensién de la multiculturalidad y diversidad era necesaria para
la transformacion de las necesidades en oportunidades y accién.

Miremos los retos.

1. Innovacién social y economias alternativas: pasar de una eco-
nomia de rentabilidad solo financiera, donde ganancia y cre-
cimiento se miden por lucro monetario, a dpticas centradas
en rentabilidad social y ambiental, donde la sostenibilidad del
planeta y lo humano son bdsicos, podria lograr un mejor eco-
sistema social. Comparémoslo en la siguiente tabla.
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Caracteristiscas Jerarquico / Mercado Comunitarismo  Cooperacion / gobernanza
burocratico social
Principio Autoridad Oportunismo Confianza Deliberacion (acuerdos en el
disenso)
Gobernabilidad Centralizada / Corporativa / Local / Distributiva y colaborativa
Jerérquica Beneficio mercantil Comunitaria

Interés general

Bienes publicos
protegidos.
Homogenizacion de
necesidades e intereses
publicos

Bienes privados.
Intereses propios

Bienes solidarios e
interés colectivo

Pluralidad de intereses
(mutualidad) para el bien
comun

Estado

Intervencionista,
regulador, proteccionista

Minimas funciones,
libertades. Estado:
dependiente del
mercado

Comunidad /
Providencia

Lo asociativo como regulador
y redistribuidor de bienes
(equidad)

Mercado

Fracaso del mercado
(circunscrito)

Autorregulacion

Trueque

Circularidad del intercambio.
El mercado coordinado.

Sociedad civil

Fracaso de la sociedad
civil: es un costo estatal
y genera dispersién

Caridad, filantropia

Solidaridad
(entendida como
subvencion)

Solidaridad en sentido real
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Caracteristiscas Jerarquico / Mercado Comunitarismo  Cooperacion / gobernanza
burocratico social
Relaciones Jerdrquicas y Tecnopolis y Distritos Redes asociativas,
territoriales centralizadas dualismos comunitarios ecosistema social complejo

Relaciones entre

Dependencia, consumo

Dualidad entre

Servicios locales

Prosumidor consciente

usuarios pasivo cliente y usuario descentralizados
Relaciones Fordismo: Manejo de publicos Lazos Asociacidn, integracién
dentro de las enfrentamientos desde mercadeo personalizados

organizaciones sindicales y exclusion interno (horizontalizacidn)
Légicas Burocrética Mercantil Comunitaria Civica
organizacionales
Trabajo Taylorismo y fordismo Refuerzo del Recualificacién,  Profesionalismo, flexibilidad,
taylorismo (entre polivalencia resignificacion del trabajo

ellas: teletrabajo
y contratos
temporales)

Fuente: Elaboracidn propia basada en Bouchard y Lévesque (2014).
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La ultima columna es un experimento en proceso en algunos
paises: poner en relevancia lo intersectorial (Estado, empresa,
sociedad civil, academia) y, con ello, unas l6gicas de accién
centradas en la cooperacién y no en la competencia. Las ten-
siones entre actores no desaparecen ni pierden autonomia en
su accionar propio, pero si mantienen una interaccién mds de-
mocrdtica, y lo econémico y lo social se articulan de un modo
diferente.

Una consolidacién de la participacién social y ciudadana como
engranaje para las transformaciones duraderas y trascendentes.
Lo participativo, segiin Rodriguez Villlasante, Montanés y Mar-
ti, no ofrece un listado de soluciones, pero si propicia la conver-
sacion, que es uno de los procesos mds aportantes y reflexivos
para la solucién de problemas. Y anaden: “Sabiendo que no hay
una verdad definitiva, la podemos infinitamente construir. Todo
depende de c6mo se construye: si dejéndola en manos de alguien
que actda cual sujeto trascendente o haciéndolo de manera parti-
cipada” (2000, p. 18).

Una perspectiva de la gestién del conocimiento mds alld de
lo cientifico-tecnoldgico, al rescate de saberes ancestrales, sa-
biduria popular y capacidades endégenas desde procesos co-
laborativos intersectoriales e interdisciplinarios. La gestién del
conocimiento y de la innovacién parten de la problematizacién
del hombre en su relacién con el mundo. Se rompen los esque-
mas verticales y se plantea como estrategia de conocimiento el
didlogo. Para Freire, “los hombres se educan en comunién y el
mundo es el mediador” (2005, p. 92). La accién problematiza-
dora hace que los sujetos perciban el mundo y se perciban a s
mismos criticamente. Se vence asi el fatalismo y se gana impetu
de transformacién y busqueda, lo que impulsa la imaginacién y
creatividad. La gestién de conocimiento desde la colaboracién
(“pensar juntos”) es dialdgica, es accién y reflexién y reflexién
para la accién.

Un interés por la transformacion de los territorios desde indi-
cadores de cambio construidos y planeados desde ellos mismos.
Fals-Borda (1999, p. 79), al hablar de los retos de la 1ap, men-
ciona lo que hoy buscamos: la necesidad de descolonizarnos a
nosotros mismos y una estructura valorativa basada en la praxis
y en los contextos particulares y no en uniformidades de orga-
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nismos internacionales de medicién. Los procesos de sistema-
tizacién de las experiencias se convierten en linea de base para
futuras mediciones de efectos e impactos. Se debe evitar exten-
der al campo social las distinciones de medicién homogeneizan-
te de modelos positivistas y evitar la cosificacidon de fenémenos
humanos complejos y dindmicos.

5. Una visién emancipadora que integre y vaya mds alld de légicas
de exclusién/inclusién cldsicas: reconocer la vulnerabilidad di-
ferencial y referenciada de las localidades. Segtin Alwang, Siegel
y Jorgensen (2001, p. 2), la vulnerabilidad se define siempre
en relacién con algin tipo de amenaza. Ruiz Rivera (2012),
citando a Alwang, Siegel y Jorgensen (2001), expresa: “La uni-
dad de anilisis (individuo, hogar, grupo social) se define como
vulnerable ante una amenaza especifica’ (p. 64).

Esta revision de retos es solo un esbozo frente a un desafio ain
mayor: pensar un mejor mundo para las generaciones futuras.

4. Inquietudes pendientes

Mis que conclusiones, se busca senalar elementos que permitan
hablar del desafio de los ecosistemas sociales a partir de la innova-
cién y la creatividad. Retomando a Gatica, Soto y Vela (2015), la
innovacidn social busca cimentarse en las relaciones sociales, en los
modos de relacién humanos, sin dejar de lado otras dimensiones del
territorio: lo institucional, lo cultural, los recursos materiales y los
naturales, el hébitat. Estos autores, citando a Transley (1935), pro-
ponen el ecosistema como una unidad bésica donde se consideran
factores fisicos, sociales, culturales, naturales que forman el hdbitat
y el territorio, mds alld de limites fisicos o geolégicos. Ademds, con-
siderando a Jackson (2011), Gatica, Soto y Vela formulan cémo,
desde la perspectiva de las ciencias sociales, el ecosistema es un sis-
tema situado en un territorio o regién cuyo objetivo funcional es
promover el desarrollo y la innovacién (2015, p. 15). Esta es la he-
rramienta que permite comprender el momento que vivimos, trazar
un curso de accién para transformarlo, disefar el futuro y superar el
pasado. Esto implica: 1) combinar habilidades de diferentes agentes
y actores para resolver problemas que preocupan, afectan o intere-
san a sectores de la sociedad; 2) construir la capacidad para pensar
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y actuar juntos, descubrir metas sociales finales y mediatas, elabo-
rar soluciones, trabajando colectivamente en red; y 3) construir las
oportunidades para hacerlo en un espacio geogréfico concreto.

Finalmente, la busqueda de un ecosistema social que propon-
ga la innovacién social y la creatividad como alternativas de accién-
reflexién permitird encarar contextos actuales de globalizacién y
construccién de paz en sociedades que, como las latinoamericanas,
tratan de mirar de frente de otra manera.
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Sostenibilidad

comunicativa, una
categoria faltante

Ana Cristina Montoya’

1. Sostenibilidad, idea
unificadora

A partir del momento en el cual ha sido evidente
que el consumo descontrolado estd poniendo en
peligro la sobrevivencia del planeta, que la tierra
no puede resistir la presién de una creciente y ve-
loz extraccién de recursos sin tener las condiciones
y el tiempo para que estos se renueven natural-
mente, crece —aunque lentamente— la concien-
cia colectiva de que esta depende de nosotros para
la continuacién de la propia existencia; paraddéji-
camente, no es tan obvio para todos que nuestra

Doctora en Ciencias de la Comunicacion de la Universi-
dad Salesiana de Roma. Magister en Comunicacion de
la Universidad Javeriana. Comunicadora social-perio-
dista de la Universidad Pontificia Bolivariana. Docente
del Instituto Universitario Sophia (ltalia). Correo elec-
trénico: cristina.montoya@sophiauniversity.org.

133



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

propia supervivencia estd intimamente ligada al futuro de la tierra,
que estamos vinculados a ella con una relacién de interdependencia.

Y, sin embargo, como afirman los firmantes del Manifiesto
Convivialista, nadie puede creer que esta acumulacién de fuerza
pueda continuar indefinidamente, en una légica de progreso téc-
nico sin volverse contra si misma y sin amenazar la supervivencia
fisica y moral de la humanidad (Caillé ez a/., 2014, p. 13). Por tanto,
es necesario transformar la relacién existente para hacer surgir una
relacién de sostenibilidad.

“Sostenibilidad” es un término abusado —y a menudo mal
entendido— que, sin embargo, resulta hasta ahora el mds adecuado
para sefialar, en forma multidimensional, la calidad de la relacién
que deberia existir entre la humanidad y la tierra, en una perspec-
tiva presente y futura. Se refiere a la capacidad que la humanidad
posee para responder a sus actuales necesidades sin comprometer la
posibilidad de las futuras generaciones para responder a las propias
necesidades (United Nations, 1987).

No es tarea de este articulo entrar en el debate sobre las malti-
ples definiciones de “sostenibilidad” o sobre la posible conciliacién
entre crecimiento econémico y salvaguarda del ambiente, y ni si-
quiera poner en discusién el hecho de que exista o no una “obliga-
cién” de pensar en las futuras generaciones; asumimos que la sos-
tenibilidad se presenta como “the central unifying idea society most
needs at this point in human history” (Bybee, 1991, p. 146) y es claro
que su aplicacién no puede pasar solo por acuerdos entre Estados,
requiere —ante todo— un cambio en los estilos de vida capaz de
conducir a la humanidad a vivir esa relacién que con Bergoglio se
podria llamar “ecologfa integral™'.

Se han dado pasos y multiplicado los estudios en torno al tema
hasta establecer el “paradigma de la sostenibilidad”; se ha acordado
una agenda universal de desarrollo sostenible, se ha dedicado un
decenio a la educacién a la sostenibilidad y, no obstante, este perma-

1 “Hoy el analisis de los problemas ambientales es inseparable del analisis de
los contextos humanos, familiares, laborales, urbanos, y por las relaciones
de cada persona consigo misma, [lo] que genera un determinado modo de
relacionarse con los otros y con el ambiente” (2015). Como sefiala Rondinara
(2015, p. 424), se ha vuelto la palabra clave que evidencia la existencia de
una crisis socioambiental compleja que exige soluciones integradas.
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nece a menudo como un discurso tedrico, aceptado formalmente,
mas no asumido totalmente; la degradacién ambiental, asi como la
desigualdad y la pobreza que estdn interconectadas, prevalecen.

Nuestra hip6tesis es que esto se debe al hecho de que hasta
ahora no se ha tomado en consideracién la dimensién comunicativa
de la sostenibilidad, porque la comunicacién ha sido utilizada Gni-
camente con fines instrumentales y no por lo que es: un elemento
constitutivo de toda relacién social, incluida la relacién de inter-
dependencia que en cuanto humanidad tenemos con la tierra. Se
puede afirmar que crear las condiciones para una comunicacién de
calidad, en grado de regenerar desde adentro la relacién social para
que llegue a ser de sostenibilidad, es fundamental. Y garantizar que
esto sea posible en el tiempo es lo que llamaremos “sostenibilidad
comunicativa’.

2. La definicién de una categoria

Hasta ahora se han presentado pocos intentos de dar contenido teé-
rico a tal categorfa. El mds sistemdtico ha sido recogido en el volu-
men Sustainability communication (Godemann y Michelsen, 2011),
que ofrece un amplio espectro de lecturas a partir del encuentro
entre multiples disciplinas. Godemann y Michelsen la definen
como un modo de relacién social y, subrayando las consecuencias
de las desigualdades en el mundo, en particular el crecimiento de
la brecha digital, afirman como necesario que los seres humanos
asuman su responsabilidad y remodelen las relaciones entre ellos y
el mundo natural: “esto requiere un proceso social de comprension
mutua que trate tanto de las causas de estos desarrollos como de sus
posibles soluciones. En otras palabras, un proceso de comunicacién
y entendimiento mutuo que también se conoce como ‘sostenibili-
dad comunicativa” (2011, p. 4). También, Newing concluye que
la sostenibilidad comunicativa se alcanza solo cuando se llega a un
proceso de comprensién reciproca (2011, p. 120), pero lo vincu-
la estrechamente al cambio climdtico, afirmando que para que se
dé se requiere sobre todo que se hable acerca de este. AdomfSent
y Stoltenberg afirman que es propio de la comunicacién poner a
disposicién respuestas a preguntas como “;Quiénes son los actores
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principales? ;Qué oportunidades hay para ellos? ;Qué tipos de coope-
racion son posibles en un campo de accién comtn?” (2011, p. 136).

Se comprende cudnto la comunicacién resulta determinante y
estratégica en muchos aspectos que se refieren al desarrollo sosteni-
ble. No obstante, en la mayor parte de las publicaciones la comuni-
cacién sigue siendo entendida en una perspectiva instrumental, ten-
diente sobre todo a difundir, a mayor escala, la necesidad de asumir
un compromiso colectivo para llegar a un desarrollo sostenible; no
se posee atin una definicién precisa ni un marco propio de anlisis:
se necesitan los elementos tedricos y los métodos de aplicacién que
permitan dar a la comunicacién su auténtico rol en el logro de la
sostenibilidad.

Para entender el significado de esta afirmacién, serd necesa-
rio dar algunos pasos: subrayar que la emergencia planetaria tiene
lugar en un determinado tipo de sociedad, que se fundamenta en
una particular comprension del ser humano y su relacién con la
naturaleza, y que dicha comprensién requiere una concepcién de la
comunicacién mucho mds compleja y rica de la que comdinmente
se le atribuye a este término en la actualidad.

3. ¢De qué sociedad hablamos?

Hablar de sociedad exige hoy salir del viejo debate sujeto-estructu-
ras para poner el acento en la relacién que existe entre ellos. Estruc-
turalismo, funcionalismo o individualismo metodolégico, e incluso
el concepto de sistema (que priva lo humano de su potencialidad de
agente), resultan insuficientes para describir la sociedad hodierna.
Para definirla, es necesario hablar de relaciones, conexiones y lazos.

Autores como Castells evidencian que el encuentro entre la
reestructuracion capitalista y la revolucién de las tecnologias de la
informacién ha dado origen a una sociedad caracterizada por la glo-
balizacién de las actividades econdmicas estratégicas, organizacién
en red, flexibilidad, precariedad e individualizacién del trabajo, una
cultura de la virtualidad real, un sistema de medios dominante, in-
terconectado y diversificado, y la transformacién de los fundamen-
tos materiales de la vida, del espacio y del tiempo (2014, p. 98); una
sociedad llamada “de la comunicacién o la informacién”.

136



Sostenibilidad comunicativa, una categoria faltante

Para Archer, vivimos en una sociedad morfogenética (2013,
p. 15) caracterizada por la fluidez organizacional y por el cambio
constante. Donati, para quien la sociedad no es mds que una red de
relaciones, considera que, para entenderla, es necesario adoptar una
perspectiva relacional capaz de identificar y evidenciar las relaciones
de las que estd hecha. Donati elabora una teoria que entiende la
sociedad como un todo compuesto por sujetos, naturaleza y estruc-
turas, en correspondencia entre ellos. “Relacidn social” constituye
la palabra clave, no como mera interaccién o nexo, sino como la
realidad que emerge de las interacciones que se establecen entre los
sujetos, las estructuras sociales y la naturaleza. No hace referencia,
entonces, a los “vinculos sociales”, sino a la realidad a la que tales
vinculos dan vida. Donati la ve como una entidad en si —un ter-
cero— que se sitda entre los agentes que interactian; como una
realidad generada y generadora que llega a definir, precisamente,
“emergente” (2013, p. 19), que es fruto de las interacciones, pero las
excede. Y es aqui que la comunicacién es llamada en causa, puesto
que en esta perspectiva de andlisis la comunicacién es considerada
un elemento constitutivo de toda relacién social, por lo que, si se
quiere realizar un cambio en las relaciones, hace falta cambiar la
comunicacion en ellas.

4. La comunicacion, elemento
constitutivo de la relacidén social

En los tltimos decenios, una veloz evolucién semdntica e interpre-
tativa ha subrayado a tal punto el aspecto performativo de la co-
municacién que ha llegado a oscurecer el significado original del
término, con el cual se indicaba el “hacer parte” y “entrar en comu-
nién” (Coda, 2015). La dimensién de circularidad del sufijo munus
ha casi desaparecido de los diccionarios y de la comprensién misma,
ha sido confinada a la intimidad de las relaciones intersubjetivas, y
lo que se denomina “comunicacién” ha sido puesto al servicio de
las 16gicas de consumo. La perspectiva relacional, en cambio, supo-
ne un modo preciso de entender la comunicacién que podriamos
llamar “complejo” y que va desde la conversacién interior de los
sujetos hasta la “sociedad red”.
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Para entenderla es particularmente ttil pensarla —siguiendo
a Donati— como una “relacién comunicativa” (Gili, 2012, p. 82)
“compleja” (Donati, 2006, p. 60) que es mucho mds que un flujo
de informacién o un proceso de intercambio de mensajes; se trata
de una accién reciproca con una intencionalidad explicita o im-
plicita que se desarrolla en un espacio y tiempo definidos y con
determinadas normas y valores, mediada o no. Denota un actuar
reciproco que, aun teniendo en cuenta lo que ocurre en los indivi-
duos, adquiere una dimensién social, porque la “intencionalidad de
la comunicacién inter-humana existe y actiia también en las redes
y en los sistemas comunicativos mds complejos y anénimos” (Gili,

2016, p. 42)

5. El rol de los sujetos

En tal sentido, resulta fundamental retomar y subrayar el rol del su-
jeto en toda relacién comunicativa. Para que pueda conducir a una
relacién sostenible, es necesario que la comunicacién se apoye en un
proceso de reflexividad, pero es necesario aclarar inmediatamente
que esta ultima es diferente a la reflexién, en cuanto que la reflexivi-
dad es entendida como la accién mental de un individuo que vuelve
sobre si mismo “en relacién a [sic] ‘Otro’ (externo, en un contexto
social), y por tanto es una accién relacional (implica una relacién
social)” (Donati, 2010, p. 12). Para Archer, significa realizar una
accién de discernimiento, es decir, preguntarse por los propios fines,
proyectarse a través de un proceso de deliberacién (2006, p. 106) y
dar origen a précticas de amor y cuidado. Esta reflexividad le per-
mite a la sociedad en cuanto tal “reorientar, proyectar y gestionar la
relacién y sus riesgos, convirtiéndose en una capacidad operativa de
autogobernarse (self-steering), no obstante las adversidades” (Dona-
t, 2010, p. 15).

En cuanto relacién, la comunicacién puede ser leida en tres
claves semdnticas diversas: como refero, expresindose como indi-
cacién, referencia, anuncio, semdntica propia de la dimensién in-
formativa o expresiva; como religo, que hace referencia a la comu-
nicacién que instaura procesos y establece vinculos, que implica
conexiones bidireccionales, redes, circularidad; y como generativa,
considerada como una comunicacién de calidad, por cuanto sus
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efectos no se miden en términos de impacto o incidencia, sino por
su capacidad causal de dar vida a bienes relacionales.

6. Comunicacion y bienes relacionales

Los bienes relacionales son “bienes inmateriales, pero reales, como
la amistad, el reconocimiento, la solidaridad, y asi sucesivamente,
correspondientes a la gran parte de las necesidades humanas” (Do-
nati, 2015, p. 40) que nacen de la relacién de quienes las compar-
ten. La amistad, por ejemplo, es un bien relacional para los amigos,
asi como una iniciativa de solidaridad es un bien para quien acttia
fraternamente frente a otros y para quien, a su vez, encuentra en esta
accién una respuesta concreta a una necesidad.

Se estd en presencia de un bien relacional “cuando los mismos
individuos participantes lo producen y lo disfrutan juntos” (Dona-
ti, 2013b, p. 156) y no pueden ser adquiridos, intercambiados o
sustituidos por nadie més (Prandini, 2016, p. 26). Son, ante todo,
vinculos que constituyen un valor agregado para las partes que in-
tervienen, pero su valor se extiende también a la realidad que cir-
cunda a quienes los generan.

Es necesario precisar que no todas las relaciones, comprendidas
las comunicativas, producen bienes relacionales: algunas, de hecho,
pueden también producir males relacionales. Para producir bienes,
una relacién debe responder a ciertos fines, normas y valores; para
tratar de explicarlo mejor, tomamos un ejemplo del contexto actual:
la creciente movilidad humana, debida sobre todo a las guerras y a
los cambios climdticos, genera sociedades cada vez mds multicultu-
rales en las que un horizonte de sentido compartido resulta dificil
de alcanzar. De hecho, a menudo, en la sociedad actual las identi-
dades se vuelven bastiones para defender, antes que realidades para
compartir (Castells, 2014, p. 29). Es ya una conciencia adquirida
por la humanidad el hecho de que compartir la cotidianidad en un
territorio no representa de por si una experiencia de intercultura-
lidad, porque entre culturas diversas que se encuentran se pueden
establecer muchos tipos de relaciones, que van desde la opresién,
a la aprobacién, hasta la posible integracién (Estermann, 2009, p.
60). La interculturalidad serfa, entonces, un bien relacional.
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Asumiendo el principio de que la comunicacién ocurre entre
las conciencias, es decir, entre sujetos con intencionalidad y fines
situacionales claros, ;qué tipo de comunicacién podria contribuir a
establecer una relacién de encuentro entre culturas? ;Tal vez quiere
decir cuidar el lenguaje para evitar simplificaciones estereotipadas
que buscan encerrar la riqueza de un pueblo en un adjetivo, a me-
nudo negativo, que se vuelve viral? ;O tal vez generar escenarios y
précticas que favorezcan el reconocimiento reciproco, dando vida a
narrativas no polarizantes? En tal perspectiva, la comunicacién pue-
de ser un instrumento de cambio social, producir una verdadera
morfogénesis de los tejidos sociales y generar un positivo y signifi-
cativo encuentro entre culturas, superando la funcién difusionista
de la comunicacién que a menudo “amenaza” la integracion social
(Honneth, 2011, p. 65).

Para tal fin, se propone como punto de partida el asumir una
comprensién compleja del concepto de comunicacién; la evidencia
del rol de los sujetos; el disefio de escenarios, practicas y narrativas
de comunicacién que pongan en el centro de sus intereses la genera-
cién de bienes relacionales, y, finalmente la elaboracién de matrices
e instrumentos que permitan evaluar estos efectos.

Sefialando otro ejemplo, se podria hablar de la participacién
politica de los ciudadanos: alcanzar resultados significativos y men-
surables implica una comunicacién que involucra, que hace ser par-
te’. También la sostenibilidad es un bien relacional que es expresién
de la reciprocidad del hombre tanto en relacién con la naturaleza
(que es toda don), como con los demds hombres, comprendidas las
futuras generaciones. Puede ser definida como el fruto que emerge
de una relacién sana, visionaria y equilibrada del hombre con el
resto de la naturaleza, que lo lleva a tener hacia ella, hacia los demds
hombres y hacia los frutos de su interaccién (entendiendo con esto
la cultura, las acciones, la técnica y las instituciones) una actitud de
gratitud responsable de estima y cuidado. Pero para hacer esto es
necesario que se pueda mirar la realidad social en perspectiva rela-

2 “Podemos decir que la sociedad es ante todo un proceso participativo: de
bienes, de roles, de estatutos, de ventajas y desventajas, de beneficios y car-
gas, de obligaciones y deberes. Las personas son ‘partners’, es decir, ‘toman
parte’ en la medida en que la sociedad distribuye esas partes” (Santo Padre
Francisco, 2017).
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cional y subrayar que con el término “sostenibilidad” no se indican
solo recursos, sino un bien relacional que puede o no emerger de la
interaccion entre la humanidad y la tierra.

7. Conclusion

Alcanzar la sostenibilidad implica un cambio en las costumbres, los
modos de vida y los consumos que cuestionan a personas e insti-
tuciones en el contexto global. Tratdndose de una relacién social,
esta tiene un componente comunicativo que le es constitutivo y la
hace posible, que debe ser custodiado, tomado en consideracién y
fortalecido.

Hasta ahora, este componente comunicativo ha sido com-
prendido sobre todo de manera funcional, al servicio de la difu-
sién de informacidn o de la divulgacién de iniciativas, mostrandola
como algo instrumental a la relacién y no constitutivo, como en
cambio lo es.

Por tanto, es necesario estudiarla en esta nueva dimensién,
considerdndola a partir de tres niveles. El primero se refiera a su
dimensién de referencialidad, ya que hace posible la difusién de
las ideas, del conocimiento que permite darles a la naturaleza, a los
recursos y a las culturas su justo valor. Aqui se entiende, concreta-
mente, la difusién de los mensajes que permiten la participacién a
gran escala de grupos o poblaciones en una relacién de consumo
responsable o de proteccidn de la naturaleza.

Un segundo nivel alude a la comunicacién como “vinculo”,
ya que facilita la participacién y el nacimiento de redes, y esta acep-
cién se entiende también como una conexién ontolégica, ya que
se reconoce y transmite a las siguientes generaciones la pertenencia
comun al ambiente natural y, por lo tanto, la doble valencia de la
conservacién del ambiente en cuanto habitat mismo del hombre,
refiriéndose también a los vinculos que unen a los hombres entre si
y permiten, por ejemplo, el respeto de la biodiversidad cultural y, en
consecuencia, la reduccién de los casos de opresién, etc.

Un tercer nivel de la comunicacién sostenible es garantizar
que sea entendida como comunidén, comunidad, término de cuya
raiz proviene y que expresa mucho mds que exclusivamente una de
sus prerrogativas.

141



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

El ser humano continta siendo la palabra clave para la inter-
pretacién y la comprensién de la sostenibilidad. No se puede hablar
de sostenibilidad del planeta sin hacer mencién al ser humano. Si
por una parte es necesario garantizar la biodiversidad, la superviven-
cia de la especie, la flora, la fauna, del agua y del universo entero,
esto no es posible si, simultdneamente, no se le garantiza al ser hu-
mano un ambiente favorable para su crecimiento multidimensio-
nal. Ademds, se debe subrayar que la recuperacién de la dimensién
humana en la sociedad implica también la recuperacién de la natu-
raleza como experiencia vital de los sujetos-personas, como dimen-
sién presocial, como lugar y contexto de toda formacién social y
préctica cultural (Montoya, 2019, p. 33).

Las principales teorfas de la comunicacién han subrayado la
importancia e influencia de la relacién social en el proceso de la
comunicacién (Montoya, 2019, p. 161), pero hacer ver que la co-
municacién es un elemento constitutivo de la relacion social, de
la misma manera que lo son las estructuras sociales y la naturaleza
(Donati, 1995, p. 64), y mostrar que entre estos elementos hay un
vinculo de interdependencia, le restituye a la comunicacién su ver-
dadera dimensién y, al mismo tiempo, su responsabilidad frente al
presente y el futuro de la sociedad.

Identificar cudles puedan ser las caracteristicas, los valores de
base, las practicas, narrativas, los escenarios y medios de comunica-
cién que conducen hacia la construccién de vinculos, nexos y re-
laciones sociales sanas y armoniosas, que hacen la vida humana y
la del planeta sostenible, constituye, también para los estudios en
ciencias de la comunicacién social, una de las mds grandes pregun-
tas de nuestro tiempo.
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1. Introduccion

Pareciera que la reflexién sobre la sostenibilidad
del mundo es una idea utépica dadas las condi-
ciones ambientales que el planeta tiene que sopor-
tar en la actualidad. La idea de la sostenibilidad
ambiental se presenta aqui como la manifestacién
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de las contradicciones en los discursos ecoldgicos y politicos, pero,
sobre todo, en la manifestacién fisica de uno de los logros mds em-
blemiticos de la civilizacién misma: la ciudad. Entre las representa-
ciones que hemos interiorizado acerca del significado de lo humano
y lo natural, entre el pensar lo humano y lo natural y el hacer huma-
no y natural, entre instinto y razén, la ciudad aparece como bastién
de posibilidades futuras, pero muchas veces solo queda como una
apologia homocéntrica denotada de incapacidad para mantener un
rumbo adecuado.

La imposibilidad aparece, entonces, como excusa para hacer
referencia a las grandes diferencias y dicotomias que se dan en los
campos de la dialéctica de las ciencias y en el actuar mismo del
hombre, quien busca resarcir sus errores de manera semdntica en la
postulacién de mdltiples conceptos y teorias, pero que deja a me-
dio camino el actuar conscientemente en procura de la solucién
de sus problemas. Cuando pensamos en aseveraciones tan precisas
como aquella que reza que la realidad supera a la ficcién, y en adi-
cién a esto le damos una mirada rdpida al cémo se ha construido la
ciudad, en especial la latinoamericana, podemos darnos cuenta de
que lo que parecia imposible, justamente se ha convertido en reali-
dad. A ningtin colonizador del siglo xv o xv1 se le hubiese ocurrido
construir asentamientos poblados en condiciones geogrificas desfa-
vorables, pero, por el contrario, el atrevimiento de la modernidad
legitima la idea de que el hombre puede, por medio de su pensa-
miento racional y con ayuda de la tecnologia, superar cualquier tipo
de condiciones y no sucumbir en el intento (o hasta el momento
eso parece). El presente estd lleno de preguntas por contestar frente
al devenir de la humanidad, lo que hace del futuro un lugar desco-
nocido. La sostenibilidad aparece como alternativa, pero cada vez el
punto de no retorno estd mds cerca. Esta contradiccién nos sugiere
que las salidas posibles pueden ser mds cercanas a la ciencia ficcidon
que a las propias capacidades adquiridas gracias al desarrollo tecno-
l6gico propiciado por el pensamiento racional fundamentado en la
modernidad, el propio humanismo.
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2. ¢El discurso de lo sostenible
es insuficiente?

La discusién contempordnea que se ha desarrollado a partir de la
problemdtica ambiental ha puesto sobre la mesa una reiterada revi-
sién de cuestionamientos sobre la especie y el papel de esta en rela-
cién con otras y el planeta. Morin plantea que “[e]stamos en la era
planetaria; una aventura comun se apodera de los humanos donde
quiera que estén. Estos deben reconocerse en su humanidad comtn
y, al mismo tiempo, reconocer la diversidad cultural inherente a
todo cuanto es humano” (1999, p. 30), pero en este reconocimiento
resulta clave darle sentido a todo aquello que carece de la esencia de
lo humano.

Si pensamos en los albores de la humanidad, podemos inferir
que la relacién hombre-naturaleza estaba dada entonces de mane-
ra integral, esto es, como unidad, como conjunto inseparable. La
evolucién del hombre lo alejé de su origen natural, lo transformé
en un ser colectivo (social) y posteriormente (o al unisono) en un
ser cultural. Esta metamorfosis es entendible desde una perspectiva
evolutiva y tiene como resultado la diferenciacién de la naturaleza
humana en relacién con la naturaleza del mundo. “La didspora de la
humanidad [...] ha producido una extraordinaria diversidad de len-
guas, de culturas, de destinos [...]. El tesoro de la humanidad estd
en su diversidad creadora” (Morin, 1999, p. 31). Y esta diversidad
creadora no es otra cosa mds que la conjugacién de la racionalidad
del ser humano con su sentido de supervivencia, lo que le ha permi-
tido apropiarse del mundo (de la naturaleza) y artificiar a este en su
propio beneficio. En gran parte, esto también marca el advenimien-
to de la propia crisis por la que estamos trasegando.

Tal forma de objetivar a la naturaleza y de transformarla, como
su posterior uso en beneficio del hombre, tienen distintos matices
que deben ser entendidos, justamente, desde la caracterizacion cul-
tural que posean los grupos humanos que se relacionan con ella en
un contexto (ambiente) particular. En otras palabras, la concepcién
de la naturaleza debe estar fundamentada desde distintas visiones
0, como lo plantea Descola, “[...] las concepciones de la naturaleza
son construidas socialmente y varfan de acuerdo con determina-
ciones culturales e histéricas, y, por lo tanto, nuestra propia visién
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dualista del universo no deberia ser proyectada como un paradig-
ma ontoldgico sobre las muchas culturas a las que no es aplicable”
(2001, p. 101). Si bien esto se refiere a un multiple y diferenciado
entendimiento del contexto o de lo otro distinto a nuestra propia
especie, el sentido homocéntrico se convierte en un fenémeno im-
perativo moderno.

Con esta afirmacién, entonces, podemos asumir que es impo-
sible que exista un dnico entendimiento de lo que es la naturaleza;
verla como un ente desprovisto de un estatus ontoldgico hace parte
de la visién del mundo que posee la cultura occidental, pero son
variables las concepciones que acerca de esto tienen otros grupos
sociales y otras culturas. Como el mismo Descola lo plantea, todas
las culturas dotan a las especies que se encuentran en la categoria de
“lo no humano” de atributos y valores sociales especificos, y conci-
ben sus relaciones de manera particular, diferenciando asi (cultu-
ralmente) la relacién entre hombre-naturaleza, y el entendimiento
ontoldgico de la misma. De esta forma, Descola caracteriza la rela-
cién hombre-naturaleza como una préctica social y cultural, pero
no universal o del conjunto de la humanidad; “[...] los modelos
mentales que organizan la objetivacién social de no humanos pue-
den ser tratados como un conjunto finito de invariantes culturales,
aunque definitivamente no se pueden considerar como universales
cognitivos” (2001, p. 107).

Desde una perspectiva similar, Ellen plantea la variabilidad
histérica y etnogréfica del concepto de naturaleza, y deduce que
ambas visiones son intrinsecamente culturales y que “la oposicién
que se plantea entre la visién sistémica y holistica de las sociedades
tradicionales, tribales o arcaicas y el dualismo de la tradicién cien-
tifica moderna y judeocristiana dominante” (2001, p. 124) es la
postura que ha dominado la discusién acerca de la concepcién de la
naturaleza y las representaciones que se puedan obtener de la rela-
cién sociedad-naturaleza.

Asi, pues, y reafirmando el planteamiento de que cada cultura
tiene distintas formas de acercarse y conceptualizar la naturaleza, es
necesario decir también que muchas de tales culturas ven al ser hu-
mano como a un ser dentro de la naturaleza, que hace parte de ella,
que la conforma. Pero este “hacer parte de” trae consigo, también,
la transformacién de la misma; el ejercicio de dominio condiciona
una postura distinta a la de hacer parte y mds bien pone al ser hu-
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mano por encima de la naturaleza. En otras palabras, esto es una
dualidad entre poderes y jerarquias, el de la humanidad y el de la
naturaleza: “es el reconocimiento cultural universal de que los pro-
pios seres humanos podrian ser cosas de la naturaleza, comparables
con otras cosas naturales, de que el inventario de la naturaleza no
se limita a lo o#ro (sujeto y objeto); y el reconocimiento de que
los seres humanos invaden fisicamente el espacio de la naturaleza”
(Ellen, 2001, p. 135).

Volvemos con esto a la dualidad mencionada al principio, la
del entendimiento de la naturaleza y el entendimiento de la natu-
raleza humana. Es importante resaltar que hay una condicién inhe-
rente al ser humano que determina su postura de superioridad fren-
te a la naturaleza y esto es su condicién de ser racional: pensarse a
sf mismo histéricamente y vislumbrarse atemporalmente o, en otras
palabras, predecir y construir su propio futuro.

El creptsculo del mundo, como también puede denominarse
esta reflexion, plantea el desgaste de la relacién hombre-naturaleza
y su inevitable decadencia. No se habla, pues, de la muerte de la
naturaleza ni del ocaso de la humanidad, sino que se habla del “cre-
pusculo” (esa etapa en la que todo empieza a oscurecer) del mundo
como unidad, para enfatizar que es la relacién entre hombre y na-
turaleza la que se estd deteriorando en su totalidad. Si retomamos
la idea de que la condicién racional del ser humano es la que ha
determinado el rumbo de esta relacién, debemos también hablar de
la voluntad propia del ser como el medio por el cual la racionalidad
entra en escena.

En su obra El crepisculo de los idolos, Nietzsche considera que
es por medio de la voluntad que el hombre se antepone ante todas
las cosas: “cuando vemos en todas partes las acciones y las cosas agi-
gantadas, creemos en la voluntad como causa general, creemos en el
YO, en el yo como ser, como substancia, y proyectamos la creencia,
la substancia del yo, sobre todas las cosas” (1999, p. 30). Este ante-
ponerse no es otra cosa distinta a la idea de ser reflexivo, pensante,
racional, lo que le permite al hombre extrapolarse y salirse de su
contexto natural, desconocer la naturaleza para ponerse sobre ella.

Aparece en el contexto contempordneo una conceptualizacién
en contraposicion a este pensamiento dual que diferencia al ser y a
la naturaleza (al sujeto y al objeto), esta es la idea que congrega en el
monismo ontoldgico a ambos y que ha sido desarrollada por Boo-
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kchin. Este pensador considera que por medio de la conceptualiza-
cién y la accién del concepto denominado “ecologia social” se pue-
de establecer una idea clara de unidad, un cambio en la estructura
en la que se ha venido desarrollando la evolucién de la humanidad
y su relacién con la naturaleza, ya no vistos estos como dos ele-
mentos diferenciados, sino unificindolos, quitdndoles sus atributos
e individualidades, y congregindolos en un solo elemento que les
permita estar en constante didlogo evolutivo. “Bookchin busca fun-
dar su ecologia social en un monismo ontoldgico. Las categorias de
naturaleza y ser; la distincién entre lo natural, lo cultural y lo social,
pierden su especificidad ontoldgica y epistemoldgica. La naturaleza
de la naturaleza se confunde con las formas del ser; las producciones
humanas (el pensamiento, la cultura y la historia) aparecen como
segunda naturaleza” (Leff, 1999, pp. 79-99).

Como se puede ver, la conceptualizacion de Bookchin preten-
de establecer la igualdad o, mejor, la equidad entre los elementos
que hacen parte del mundo, para, por medio de este equilibrio de
la balanza, evitar el creptisculo del mismo. El concepto de “ecologia
social” no es otra cosa que una nueva manera de referenciar la
relacién existente entre hombre y naturaleza. Pretende modificar
el comportamiento y el pensamiento histérico que ha tenido la
humanidad en su proceso evolutivo y “regresarlo” a un estado de
conciencia permanente que les permita a los individuos (o mejor,
a la sociedad en general), comportarse, por qué no decirlo, de
manera “natural”. Este comportamiento natural se manifestara,
entonces, en un nuevo modus vivend; de la sociedad, la cual deberd
regresar a los origenes de la relacién hombre-naturaleza, reencon-
tréindose con lo que queda de lo natural en lo humano, esto es,
con su instinto, y dejando a la razén a un lado para que no coarte
sus comportamientos.

De otra parte, la propuesta de la ecologia social no es una pro-
puesta que cuestione Unica y exclusivamente el comportamiento o
la relacién existente entre estas entidades, sino que va mucho mids
alld. La propuesta de Bookchin se circunscribe al dmbito de lo poli-
tico. Puede considerarse como la configuracién teérica de un nuevo
paradigma (teérico) de la humanidad, paradigma que, sin embargo,
estd sesgado y que desconoce la “evolucién” misma del ser humano
y de su esencia racional y la construccién histérica de si mismo.
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Una critica fundamental al concepto de sociedad ecoldgica,
desarrollada por Leff, manifiesta que la separacién de esta propues-
ta, en términos de sus diagramas cognitivos, desconoce la realidad
misma de la evolucién “natural” (social y cultural) del hombre: “La
hipétesis de que la sociedad afluente llevard a la transicién a una
sociedad ecoldgica es ain menos convincente; no hay evidencias
sobre la capacidad del sistema econémico para ecologizarse, del pro-
greso tecnoldgico para desmaterializar la produccién, [...] ni de un
cambio en las preferencias personales que favorezca los valores del
ecologismo” (1999, p. 83).

En otras palabras, la critica que plantea Leff al pensamiento de
Bookchin no es mds que un intento por desacralizar la hipétesis de
la sostenibilidad ambiental que se percibe en el planteamiento boo-
kchiniano. Y esta critica estd fundamentada en el reconocimiento de
la estructura y la forma en la que ha funcionado el mundo desde que
el hombre mismo ha utilizado la razén, ya no como un instrumento
para su supervivencia, sino como la esencia misma de su naturaleza,
construyendo en su beneficio propio sistemas complejos de relacio-
nes sociales y desconociendo la naturaleza como su igual, poniéndo-
la en un plano objetivo (u ente) que solo puede servir en beneficio
del hombre. “Si la sociedad debe reorganizarse en el sentido de la
sustentabilidad como un sistema de ecocomunidades descentrali-
zadas, habrd que definir criticamente la transicién hacia un nuevo
orden social” (Leff, 1999, p. 92). En esta aseveracion, Leff ratifica
y critica al mismo tiempo el postulado de la ecologia social, al de-
terminar que para pasar del paradigma establecido histéricamente
por la humanidad hacia una nueva forma de sociedad es necesario
romper con el paradigma anterior y establecer uno nuevo.

3. La ciudad, ¢un paradigma inoperante?

El paradigma establecido no es otro distinto al que ha evolucionado
y se ha consolidado a partir de los modos de produccidn, los cuales,
en su etapa ultima (o al menos como la conocemos), no son otros
distintos al sistema capitalista de produccién, el que reiteradamen-
te determina que la naturaleza es la plataforma de supervivencia
humana y de la cual esta especie puede obtener los elementos ne-
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cesarios para su manutencién. Y la mdxima expresién —y mds pre-
ponderante— del sistema de produccién es justamente la ciudad.

Si retomamos la maxima (o la sentencia) de Nietzche que reza
“Desconfio de las gentes que tienen un sistema: las evito. La cons-
tancia en el sistema es una falta de lealtad” (1889, p. 12), vale la
pena preguntarse si la sumisién a uno u otro de los sistemas (o uno
u otro de los paradigmas, en este caso) es la salida necesaria para que
la humanidad pueda seguir su curso sin mayores contratiempos. Los
hechos demuestran lo contrario: la ciudad moderna, configurada
desde los sistemas de produccién, estd cada dia més al borde de un
colapso. Este urbicidio es la crénica de una muerte anunciada. De
otra parte, también vale la pena preguntarse acerca de la falta de
lealtad que plantea la constancia en uno u otro sistema. En otras
palabras, ;con quién se es desleal? ;Con la naturaleza? ;Con el hom-
bre mismo? Si bien este ensayo no pretende resolver estas pregun-
tas, cabe sefalar que si hay un elemento con el cual se estd siendo
desleal, y este es el mundo (en su conjuncién) como contenedor
de ambos elementos, el natural y el humano. La ciudad, que se ha
constituido como la morada dltima del hombre, también denota
gran responsabilidad por su encrucijada.

Hablar de un contexto ideal para poner a prueba o sustentar
estructuralmente la conceptualizacién que Bookchin hace acerca
del monismo ontolégico y su consecuente sociedad ecolégica nos
remite a lo que Moro desarrollé6 como utopia. En otras palabras, la
tnica posibilidad en la que la conceptualizacién bookchiniana tiene
un sentido figurativo es en la alucinacién o manifestacién extrate-
rrestre y metafisica de un lugar que posea a la sociedad ideal en el
territorio ideal. “Hay 54 espléndidas ciudades en la Isla, todas con
el mismo lenguaje y las mismas leyes, costumbres e instituciones.
Todas construidas en forma similar, y en la medida en que los lu-
gares lo permiten, parecen exactamente iguales” (Moro, 2011, p.
97). Esta representacién homogénea del mundo, utépica, plantea
un desconocimiento de la realidad presente en los grupos humanos
y de su relacién con la naturaleza; desconoce la individualidad del
ser y la heterogeneidad que presenta la tierra para albergar a la hu-
manidad, la que, por su parte, condiciona y caracteriza la relacién
que el ser humano tiene con ella.

En palabras de Leff, “Bookchin idealiza la utopia como una
revolucién total y completa” (1999, p. 84), lo que demuestra que
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en la propia idea del reconocimiento de la problemdtica ambiental
que posee el mundo contempordneo hay un desconocimiento de la
realidad misma de entender a la civilizacién como proceso.

Esta visidn de la utopia, como una concepcion de una revolu-
cion permanente y de la incompletitud del conocimiento des-
de donde se construye una nueva racionalidad social a partir
de la emergencia del saber ambiental. La utopia, como una
construccion politica propositiva, debe fundarse en las poten-
cialidades de la naturaleza, la tecnologia y la sociedad, pero se
logra a través de una teoria politica y de acciones estratégicas,
y no por una simple actualizacién de lo real existente (Leff,
1999, p. 84).

Con esta aseveracién, Leff reconoce que el planteamiento de
Bookchin estd inserto ya no en el dmbito tnico de la ensonacion
(la utopia), sino que puede ser fundamentado como proceso de
construccién politica; sin embargo, critica puntualmente el hecho
concerniente a la falta de acciones estratégicas que pueden llevar un
postulado completamente tedrico a su validacién sobre la realidad.

Ahora bien, los planteamientos de Leff y Bookchin convergen
en algo. Si analizamos el modelo paradigmdtico que poseemos, el
que se fundamenta a partir del modelo de produccién capitalista y,
entendiendo al ser humano como un ser racionalmente econémico,
por ende, entendiendo que el fundamento de este sistema capitalista
se estructura a partir de todos los postulados planteados por la cien-
cia econémica, podemos vislumbrar que este trabaja también sobre
supuestos, relaja supuestos en la aplicacién de un modelo o simple-
mente condiciona el modelo al funcionamiento cezeris paribus de
tal o cual situacién. Esto no es mds que darles matices utépicos a
los modelos para que funcionen a la perfeccién o, en otras palabras,
como en la idea de Bookchin o Moro, proponer una utopia, aunque
momentdnea o circunstancial. Y esto ha sido el reflejo de la ciudad
vista como una utopia temporal.

La consideracién de una imposibilidad de la sustentabilidad
ambiental, en términos tedricos (o paradigmadticos), es una realidad
incesante. Ni siquiera la racionalidad o la reflexién del ser humano
le ha permitido encontrar la verdad acerca de la posibilidad de no
sufrir en carne propia, con todo lo que lo rodea, el creptsculo del
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mundo. Los pensamientos de Leff y Bookchin no son los tnicos que
se han debatido en la arena de la crisis global ambiental;

[...] la crisis ecoldgica no puede ser resuelta sin una transfor-
macidn radical de las relaciones de produccién capitalista; y la
crisis econdmica no puede ser resuelta sin una transformacion
radical de la equidad de las fuerzas productivas del capital. Esto
significa que la solucidn de la crisis ecoldgica presupone la solu-
cion de la crisis econdmica y viceversa (O'Connor, 1994, p. 163).

Con esta idea se desarrolla, entonces, una visién que integra, o
al menos asi parece, la problemdtica ambiental desde las dos dimen-
siones que la atentian: por un lado, la concepcién antropocéntrica,
y, por el otro, la ecocéntrica. Es aqui cuando podemos empezar a
hablar del papel que la ecologia politica juega en la concepcién con-
tempordnea de la problemdtica ambiental del mundo.

En resumidas cuentas, la critica que hace la ecologia politica al
transcurrir de la transformacién del mundo y, en particular, de la re-
lacién que se ha dado entre hombre y naturaleza, tiene sus raices en
la idea ilustrada de dominacién que desarrollé el pensamiento mo-
derno. Aparece entonces la dicotomia conceptual y epistemoldgica
entre antropocentrismo y ecocentrismo como escenario de la justa
por tratar de entender y caracterizar la problemdtica del mundo y
buscar una solucién. Esta justa se desarrolla desde distintos postu-
lados cientificos y filoséficos que han perpetuado la reflexién que,
con respecto al tema, se ha manifestado en el mundo contempori-
neo. En este orden de ideas, Merchant (1994), haciendo referencia
a Horkheimer y a Adorno, menciona que ambos autores vefan la
cultura como un proceso continuo de cambio y desarrollo dentro de
un proceso de transformacién, argumentando que “la vida material
crea al sujeto humano, mientras que el sujeto transforma su propia
condicién histérica y material” (p. 1).

Asi, es la postura ecocéntrica la que se ha propuesto, desde
sus postulados, abogar por la justicia social como factor clave para
lograr una transicién hacia un mundo sostenible y lograr la libera-
cién de la naturaleza. Esta libertad propende, entre otras cosas, por
la remocién de la inequidad social, argumentada en la distribucién
equitativa de los bienes sociales, la igualdad y la oportunidad. De
esta manera, existe una convergencia conceptual promulgada entre
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la ecologia profunda (o, si se quiere, en la postura ecocentrista) y el
socialismo ecolédgico (o la propuesta bookchiana), que “reconoce
la autonomia de lo no humano, la diversidad ecolégica y la ciencia
de la ecologia como la ciencia bdsica para la sobrevivencia en el si-
glo xx1” (Merchant, 1994, p. 9). En las conclusiones que la autora
escribe en su capitulo introductorio del libro Ecologia (1994), se
puede ver entre lineas que el planteamiento bésico (relacionado di-
rectamente con el sentir de la ecologia politica) busca dejar en claro
que la “Naturaleza es un sujeto igual, no un objeto para controlar”
(p- 20). Asi mismo, considera que la Ginica manera para mantener
la vida, al menos como la conocemos, es mediante un proceso de
reparacién a la tierra y de justicia social para los seres humanos que
han sido oprimidos por medio de la colonizacién de sus tierras, sus
cuerpos y sus corazones (p. 20).

La idea de la imposibilidad de la sustentabilidad ambiental (y
del creptisculo del mundo, si se quiere) se presenta aqui como la ma-
nifestacion de las contradicciones en los discursos ecolégicos y poli-
ticos: entre las representaciones que hemos interiorizado acerca del
significado de lo humano y de lo natural, entre el pensar lo humano
y lo natural y el hacer humano y natural, entre instinto y razén. La
imposibilidad aparece entonces como excusa para hacer referencia
a las grandes diferencias y dicotomias que se dan en los campos de
la dialéctica de las ciencias y en el actuar mismo del hombre, que
busca resarcir sus errores de manera semdntica en la postulacion
de maltiples conceptos y teorias, pero que deja a medio camino el
actuar conscientemente en procura de la solucién de sus problemas.

Como epilogo, quisiéramos regresar a la reflexién nihilista que
ha acompanado el discurrir temdtico de este texto y compartir un
principio formulado por Nietzsche:

[...] todo naturalismo es moral, es decir, toda moral sana esta
dominada por el instinto de la vida. Cualquier ordenamiento
de la vida esta lleno por un canon determinado de érdenes y
prohibiciones [...]. La moral antinatural, es decir, toda la moral
que hasta hoy ha sido ensefiada, predicada y venerada, dirige-
se, por el contrario, precisamente contra los instintos vitales
(1889, p. 42).
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interaccion, a menudo mediados tecnoldgicamente, y que se
despliegan y refieren al tiempo y el espacio.

— Paralas ciencias sociales, porque no puede concebirse la vida
social contemporanea por fuera de tres dimensiones consti-
tutivas, sélidamente relacionadas: tiempo, espacio y tecnolo-
gias de la informacién, comunicacién y entretenimiento.

Las tres dimensiones deben comprenderse desde su constitu-
cién histérico-social y desde diferentes disciplinas que les atribuyen
a las actuales tecnologias de la informacién y comunicacién (cono-
cidas como TIC), casi en exclusividad, la responsabilidad de acelerar
los ritmos sociales y, por consiguiente, de instituir representaciones
e imaginarios sociales.

Pero esta afirmacién es falsa o, al menos, no es del todo cierta.
Si bien estas tecnologias contribuyeron enormemente, en volumen
y velocidad de innovacidn, a esta percepcién generalizada, mi su-
puesto difiere de esta aseveracién. Mds bien, el proceso de acelera-
cién es una consecuencia histdrica de la busqueda de velocidad en
desplazamientos y de tréfico de informacidn, toda vez que la rapidez
es un valor considerado positivo en la tradicién occidental, pero
la modernidad posindustrial fue elaborando el discurso de que el
tiempo se acelerd por el casi exclusivo concurso de las T1c. Mediante
un rastreo histérico, me propuse demostrar que la creencia de que
la aceleracion es un fenémeno exclusivo de la modernidad comuni-
cacional es errénea.

Mediante un andlisis critico de textos filoséficos, literarios y
cientificos, y también de pinturas, busqué argumentar que las tec-
nologias condicionaron desde siempre la percepcién y comprension
del tiempo y el espacio, aunque desde el advenimiento de las redes
digitales el fenémeno de la aceleracién del tiempo se potencié en el
imaginario social. De esta asercién hipotética se desprendieron dos
supuestos que rodearon la investigacién:

— El discurso cientifico-técnico, por un lado, y la utilizacién de
los mecanismos tecnoldgicos, por otro, son fundamentales
para entender los cambios en las percepciones y las reconfi-
guraciones de las relaciones tiempo-espacio en los sujetos.

— La interaccion con las tecnologias de la informacion, co-
municacion y entretenimiento determinan constantemente
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nuevas formas de representaciones colectivas e imaginarios
sociales del tiempo.

En consecuencia, los objetivos fueron:

— Analizar, desde una perspectiva sociohistérica, las represen-
taciones del tiempo y del espacio que los sujetos desarrolla-
ron con relacioén a las tecnologias de la comunicacién.

— Examinar los modos y contextos en que se concibieron histo-
ricamente las nociones de tiempo y espacio.

— Evaluar criticamente las formas en que los sujetos fueron
constituidos por las tic.

— Interpretar las tensiones existentes en torno a las represen-
taciones de las dimensiones temporal y espacial producidas
por la interactuacién con las tecnologias de la comunicacién
e informacion.

El informe de investigacién estd ordenado en seis capitulos y
un epilogo, del que aqui se presenta una sintesis.

En el capitulo “Aproximaciones a la tecnologia” se propone
un recorrido critico a partir de las sucesivas ideas que la técnica y la
tecnologia suscitaron, y se analiza coémo sus concepciones se con-
virtieron en parte esencial del discurso de la modernidad. Amplié
la denominacién TIC a “TICyE” por considerar el entretenimiento
como parte fundamental del rol social que este cumple en la moder-
nidad comunicacional. Se trataron las relaciones de los sujetos con
las TICYE, a las que se denominaron “operaciones de reconocimien-
to”. Estas relaciones son la interactiva y la interactancial.

En la operacién interactiva el sujeto se encuentra en igualdad
de condiciones con la miquina (y con los demds, a través de su
mediacién). En la interactancial el sujeto exhibe una dependen-
cia de la mdquina, a la que se le atribuye inteligencia. Ambas re-
laciones conforman un entorno tecnolédgico naturalizado: sujeto y
objeto cumplen un acto de implicacién o reconocimiento mutuo.
La implicacién es afectiva y se encuentra “siempre-ya” establecida,
reificada. Asi, las TICYE funcionan como una “reificacién invertida”
porque el usuario confiere a la mdquina rasgos humanos; se percibe
aqui un desplazamiento de la deshumanizacién: ya no del hombre
hacia la mdquina, sino a la inversa.

159



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

Se analizaron los debates referidos al determinismo tecnoldgi-
co, los marcos sociales tecnolégicos, la innovacién sociotécnica y las
posturas encontradas entre “tecnofilicos” y “tecnofébicos”. En torno
a estos debates, dos aspectos merecen ser resaltados: que la presen-
cia tecnoldgica en las sociedades comunicacionales modernas es un
hecho ya irreversible, y que se produce un marco social tecnolégico
de tres elementos que se realimentan mutuamente: ambiente social,
artefacto y tecnologia existente.

Este marco permitié definir la actual etapa de las sociedades
occidentales u occidentalizadas como “modernidad comunicacio-
nal”. Esta se provee de una serie de caracteristicas impuestas por la
denominada “hegemonia cultural”, en el sentido dado por Gramsci
(1999, p. 78). La principal arma hegemonica es el entretenimiento,
ademds de la creacién de falsas necesidades, idea presente en los
pensadores de Francfort.

La modernidad comunicacional se define, principalmente, por
el discurso tecnoldgico, y tiene sus raices en los imaginarios del pro-
greso, el desarrollo y lo tecnocomunicacional. Las TICyE se consti-
tuyeron en el entorno dominante y determinante para producir un
tipo particular de sujeto: el comunicacional.

El capitulo “Tiempo y espacio en la sociedad de la informa-
cién” indaga en los origenes y las bases ideoldgicas de esta denomi-
nacién de sociedad, verdadero emblema del discurso de la globali-
zacién. Aqui se introducen las primeras ideas de tiempo y espacio
vinculadas a lo mitico para conectarlas con el paradigma de la mo-
dernidad occidental. Se relacionan histéricamente distintas concep-
ciones de tiempo y espacio para demostrar que las tecnologias de la
velocidad surgieron mucho antes de la modernidad.

Se consideran las ideas de aceleracién, velocidad y rapidez
como fendmenos presentes en las sociedades occidentales desde
tiempos anteriores al capitalismo o a la Edad Contempordnea. La
historia de las tres nociones engloba tanto el tiempo como el espa-
cio, toda vez que la conciencia humana entiende el tiempo como un
recurso limitado, por lo que la velocidad es una virtud estratégica.
En lo referente al espacio, las sociedades sostuvieron su existencia
en funcién de la necesidad de expandir constantemente sus espacios
vitales. Estos, a su vez, se relacionan con la idea social del futuro. Las
causas de la ampliacién de los espacios vitales son:
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— Saturacién de los espacios de referencia territorial.

— Busqueda constante de recursos para su explotacion.

— Permanente ampliacién y consolidacién de las fronteras ad-
ministrativas y militares.

— Obediencia a los postulados de una ideologia del progreso
que se fue imponiendo en el imaginario colectivo de manera
casi universal.

El capitulo “Tecnologias de la comunicacién como represen-
taciones” considera los alcances de la “inmediatez” y otros términos
afines como los valores esenciales de la modernidad comunicacio-
nal. Como consecuencia, se analizan las representaciones sociales de
la aceleracién y sus efectos sobre los sujetos.

El término moderno “sujeto” es el fruto de una produccién
histérico-social que se dio conforme el hombre fue desarrollando su
autoconocimiento. Para que el sujeto se declarara existente, debia
haber una toma de conciencia de su situacién y de su pensamiento:
tales son las caracteristicas del sujeto cartesiano. El sujeto moderno
es el que, por su pensamiento y su afdn de conocimiento, constituye
la realidad. En términos marxistas, el sujeto, para serlo, debe asumir
el control de su historia, pero estd alienado por el trabajo y el modo
de produccién capitalista. Para los tedricos criticos, el sujeto se alie-
na también por la tecnologia y la aceleracién.

El sujeto de la modernidad comunicacional aparece como au-
tosuficiente, conquistador y libre, pero lo es solamente de forma
virtual. En realidad, es un sujeto “sujetado” por sistemas de control,
pautas de consumo y mecanismos de imposicién cultural. Es de-
pendiente de los discursos medidticos, la publicidad, la propaganda
y el entretenimiento. La produccién y el consumo del discurso tec-
nocomunicacional se basa en los deseos cambiantes del sujeto, no
en sus necesidades. Este es, para Horkheimer y Adorno (1994, pp.
200-202), un sujeto “vaciado de libertad”, dependiente del discurso
tecnoldgico, pasivo y manipulable. En otras palabras, el sujeto estd,
por una parte, alienado por el orden capitalista, y, por otra, cosifi-
cado por la comunicacién de masas y la produccién industrial de la
cultura. En términos de Enzensberger (1971, pp. 8-9), el sujeto es
presa de la industria elaboradora de la conciencia.

En la modernidad comunicacional se vive en un eterno pre-
sente; incluso, para la anticipacién tecnoldgica, el futuro se repre-
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senta como un tiempo a corto plazo, inmediato, veloz. Estas carac-
teristicas forman parte de los imaginarios sociales de la tecnologfa.
Las respuestas a estos imaginarios es la innovacién social, la politica
y la tecnocientifica, que producen deslumbramiento. Asi se origina
un circuito recurrente entre determinismo, dependencia y deslum-
bramiento. Esta triada hace de la modernidad comunicacional un
sujeto que, segiin Feinmann (2008, p. 715), se asemeja a un “reci-
piente” que es necesario llenar de contenidos todo el tiempo con
la creacién medidtica de realidad, de “alucinaciones colectivas” o,
como prefirié Baudrillard (1987, pp. 25-31), de “simulacros”.

Términos como “representaciones” e “imaginarios sociales”
son esenciales. Ambos conforman sistemas simbdlicos que articulan
ideas, ritos y modos de accién; producen sentidos sociales significa-
tivos para las pricticas colectivas e implican tanto un repertorio de
formas de conocimiento como la produccién de sumision.

La modernidad comunicacional transcurre en dos dmbitos
forjados como imaginarios sociales tecnolégicos que conforman lo
que Lévy llamé “cibercultura” (2011, pp. 95-116): ciberespacio y
cibertiempo. El primero puede definirse como un lugar inmaterial,
un imaginario infinito cuyo lugar de existencia forma parte del rela-
to mitico digital; es una geografia a-espacial. El cibertiempo refiere
al drea de despliegue de la cibercultura, cuyo ritmo es coercitivo
porque el sujeto debe adecuarse a un ritmo maquinal, mds veloz
que su propia capacidad natural de discernimiento. El cibertiempo
es el tiempo del no-horario, un tiempo eléstico, suplemento de la
virtualidad. Tanto el ciberespacio como el cibertiempo son parte de
la dictadura espacio-temporal digital.

En el capitulo “El problema del tiempo”, se retoman las re-
flexiones histérico-sociales de la construccién cultural del tiempo
desde la éptica de la historia de las ideas. El origen del tiempo,
como casi todo cuerpo de conocimiento social, es mitico. El mito
implica una dimensién moral y ordena la experiencia. El triunfo del
orden sobre el caos garantiza la sucesién y la prevision, aspectos que
necesitan el tiempo para desplegarse. Desde la perspectiva mitico-
religiosa, primero, y luego desde una dptica filoséfica, el tiempo se
pudo admitir como sucesion, es decir, como acto disciplinario.

En el capitulo se estudiaron las formas de percibir el tiempo
en la vida social, y la creacién y evolucién de las tecnologias de su
dominio. Se revisaron las maneras en que el tiempo penetrd en las
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conciencias a través de una “dimensién tecnoldgica del tiempo™:
calendarios, relojes, cronémetros, todas técnicas de control social.
En sintesis, el tiempo es una institucién social, como propuso Cas-
toriadis: ajusta las acciones de los individuos y los grupos (2010, pp.
328-334). Y es tanto “autocoaccién”, segun indica Elias (2013, p.
152), como referencia social.

El capitulo “El tiempo representado” se centra en las metd-
foras y representaciones del tiempo en la historia, tanto desde la
cotidianidad como desde los testimonios de la pintura y la poética.
El punto de partida fue esta sentencia: no hay sentido del tiempo
sin su representacion a través de ideas, imdgenes y pensamientos. Se
escogié la metdfora para comprender la relacién del tiempo con las
imdgenes que histéricamente provocé en los imaginarios sociales.
En términos de Ricoeur (2004, p. 31), la metdfora es la produc-
cién de “nuevas pertinencias semdnticas’. Tiene varias funciones:
en primer lugar, es normativa; luego, es relacionante; y, por tltimo,
es explicativa.

La metédfora es fundamentalmente expresiva y se opone al
nombre o al lugar comidn que designa lo literal. Una representacién
se origina en un “lugar propio” de representacién, pero cuando se
internaliza en formas de representacién colectiva o en el imaginario
social pierde su singularidad y se hace “lugar comtn”. Por ejemplo,
el reloj como metdfora del tiempo perdié su “lugar propio” para
convertirse en “lugar comdn”. Los universos metaféricos y el de lo
imaginario son contiguos: sentido, accién y realidad conforman la
naturaleza simbdlica del ser humano. La literatura y la pintura fue-
ron capaces de producir imdgenes del tiempo a partir de la imagina-
cién, de la imaginacién productiva (como el arte) y la reproductiva
(como adaptacién cultural).

Desde el Renacimiento, la imagen del tiempo fue adquirien-
do, ademds de una dimensidn existencial-moral, de cardcter sensi-
ble, una dimensién econémica, representada fundamentalmente a
través del reloj como tiempo racionalizado e inteligible. A partir del
siglo xx, la representacién del tiempo se volvié abstracta. Y en la
modernidad comunicacional, época de sobrecarga y superposicién,
la imagen de la temporalidad estd mds en la velocidad de reproduc-
cién que en el motivo de lo reproducido. En las artes pldsticas, el
tiempo se presenta en términos del momento real de la experiencia:
convergen sin distincién el tiempo y el espacio. En sintesis, la ima-
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gen consistié primero en imitacién, como en la pintura; luego en
copia, como en la fotografia o el cine, y, finalmente, es sustitucién,
como en la virtualidad.

En el capitulo “De la memoria y del olvido”, se reflexiona so-
bre ambos términos, entendiéndolos como referencias a las maneras
en que el tiempo “aparece” y “desaparece”, como anverso y reverso
del juego representacional del pasado, tanto desde una perspectiva
colectiva como individual. Es la memoria la verdadera dimensién
humana del tiempo porque define, ademds de aquello que “ha teni-
do lugar”, lo que “ha tenido tiempo”. Se analiza la memoria indivi-
dual y la colectiva, tanto como el olvido, y el concurso fundamental
de las “tecnologias de la memoria”, dispositivos que cumplen el pa-
pel de decidir qué y por qué motivos debe ser recordado y qué cosas
deben ser olvidadas. Se analiza el rol del sujeto de la modernidad
comunicacional que, sometido a una vordgine de incontables esti-
mulos, ha perdido gran parte de su capacidad natural de retencién.

En atencidn a los objetivos planteados de investigacién, puede
concluirse en tres grandes bloques argumentales que se exponen a
continuacion.

Examinacion de los modos y contextos en que se concibieron histd-
ricamente las nociones de tiempo y espacio

Si bien es cierto que a lo largo del tiempo las tecnologias, en
general, despertaron rechazos y adhesiones por partes iguales, es a
partir del siglo xx cuando la cultura occidental experimenté una
creciente sugestién y deslumbramiento tecnolégico (o fetichismo,
en términos de Marx o de Horkheimer y de Adorno).

Las tecnologias, en general, se convirtieron en parte sustancial
del discurso de la modernidad, mientras que las TICyE, en particular,
caracterizan al de la modernidad comunicacional. Ambos discursos
se hallan hoy profundamente reificados en la vida cotidiana de las
sociedades occidentalizadas y forman parte indisoluble de las repre-
sentaciones colectivas y del imaginario social. La aceleracién perte-
nece a la condicién cultural del hombre, que se sabe finito y debe,
por lo tanto, desafiar, con el uso de la velocidad, el paso inexorable
del tiempo.

El sujeto advierte que todo se acelera porque su entorno co-
municacional asi se lo indica. Sin embargo, no es el tiempo lo que
se acelera, sino sus representaciones, y, como consecuencia, los “sis-
temas temporales” de grupos sociales e individuos. La percepcion
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del tiempo es el resultado de los discursos y actos que lo involucran,
tanto directa como indirectamente, y que son constitutivos de la
vida social. La importancia del tiempo como control de la actividad
productiva humana se incrementé desde finales de la Edad Media,
como lo atestiguan la filosoffa, la pintura y la literatura.

De la idea moderno-comunicacional de aceleracién surgieron
esléganes que siempre pretendieron explicar, en general de manera
acritica, el espiritu de la época contempordnea: sociedad de la in-
formacién, sociedad del conocimiento y aceleracién social. De estas
caracterizaciones de las sociedades occidentales del tercer milenio
surgid y se consolidé el término “ciberespacio”, al que se anadié el
de “cibertiempo”. Con “cibertiempo” se alude a una temporalidad
eldstica, accesoria de los ritmos controlados por la virtualizacién
de la sociedad y las relaciones entre sujetos, y cuya consecuencia
mds conspicua es la incertidumbre. El cibertiempo obliga al sujeto
a multiplicar sus actividades, con la consecuencia de una pérdida
en la calidad de sus actos; también produce una alteracién en su
capacidad de atencién y de reaccién ante una multiplicacién de es-
timulos, amén de proporcionarle la ilusién de que se le superponen
diferentes formas de tiempo.

Ademids, la representacién del tiempo, de cufio esencialmente
moral, fue, desde finales de la Edad Media, contigua a la finitud
terrenal, y, por lo tanto, a las ideas de la muerte y la salvacién. Esta
manera de representar el tiempo se relacioné secretamente con la
memoria, con la permanencia que el “mds all4” garantizaba a probos
y obedientes. En cambio, desde la modernidad contempordnea las
representaciones del tiempo concernieron a una especie de “eterni-
dad” del instante, de existencia efimera pero constante, cuya refe-
rencia es el olvido, un “mds acd” que rezuma inmediatez.

Por otra parte, el arte representé el tiempo mediante metdforas
existenciales de lugares comunes animados por preceptos morali-
zantes, producto de la imaginerfa cristiana. Pero en el arte poste-
rior, el estatuto del tiempo es bien diferente. El siglo x1x puede ser
considerado una “bisagra”: la representacién del tiempo comenzé a
abordarse de acuerdo con las interpretaciones subjetivas del artista,
a quien se le fue aceptando una mirada individual sobre la realidad.
Ya bien entrado el siglo xx, y aunque el tiempo se haya arraigado
como dimensidén constitutiva de la sociedad o como institucién so-
cial, pasé a ser irrepresentable. Desde entonces carece de una re-
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ferencia comun, de una imagen inequivoca, y fue privado de su
simbologfa tradicional. En la modernidad comunicacional no hay
una forma inequivoca de representarlo.

Muchos autores se inclinaron por la referencia no metaféri-
ca a una “pluralidad de tiempos” o unos “tiempos multiples” para
explicar el desfase provocado por las actividades superpuestas y la
multiplicidad de estimulos que se presentan a propésito de la con-
fluencia de las T1cyE. Pero no hay, en rigor, tal pluralidad. Lo que
ocurre es que el sujeto de la modernidad comunicacional es capaz
de reconocer una serie de formas diferentes de apreciar el tiempo,
pero no mezcla el tiempo de la fisica con el del ocio, ni el de los
calendarios con el de la espera. Tampoco confunde el del reloj con
la percepcién del tiempo interior, que fluye de manera subjetiva. El
sujeto “sabe” que el tiempo pasa siempre con el mismo ritmo mo-
nétono: no acelera ni se detiene, pero se le impone, y este lo acepta
como una realidad objetiva.

Evaluacion critica de las formas en que los sujetos han sido consti-
tuidos por las tecnologias de la comunicacion e informacion

La nominacién caracteristica del sujeto propio de cada época
es fruto de la propensidn a calificar la relacién entre individuo, capa-
cidad técnica y conocimiento. El de la modernidad comunicacional
no es necesariamente un sujeto de conocimiento, fundamentalmen-
te porque bajo la ilusién de conocer, interpretar y, aun, de controlar
la realidad mediante sus dispositivos, mds bien es dominado por al
menos tres instrumentos de control: el propio dispositivo, el sistema
de medios y las industrias de innovacién tecnoldgica, triada que
conforma las TICYE y cuya interdependencia es fundamental.

La existencia cotidiana estd saturada de medios y tecnologias
de comunicacién e informacién. No queda casi espacio alguno de la
vida cotidiana que escape al influjo de las TicyE. Es necesario subra-
yar que este estado de cosas escapa a la voluntad de los individuos;
cada vez los sujetos disponen de menos posibilidades de mantenerse
al margen, alejados o indiferentes frente a las T1cyE. En los entor-
nos laborales, afectivos y educativos, entre otros, permanecer ajeno
al mundo tecnocomunicacional equivale a autocondenarse a la no-
pertenencia, al ostracismo, al olvido y al aislamiento.

La literatura aportd una critica apasionada, en general no des-
provista de pesimismo y desilusion frente al creciente sometimiento
del hombre ante la mdquina. En su discurso ficcional, la literatura se
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atrevié a exponer, sin los tapujos de las ciencias sociales, los temores
miés profundos que la tecnificacién acarreaba para las sociedades
modernas, sintetizada en la invasién de lo tecnolégico y lo comu-
nicacional en la vida sociocultural: control, modalidades de traba-
jo, interacciones sin interrupcién e incapacidad o falta de voluntad
para la desconexidn, etc.

Respecto de la percepcién del tiempo, este aparece como an-
clado en la ilusoria duracién del instante. De modo que el sujeto se
somete a lo instantdneo, que es a la vez urgencia y simultaneidad.
En la modernidad comunicacional, todo simula ser presente porque
las TICYE renuevan lo que repiten y repiten la novedad, y en este
juego se borronean constantemente los limites de la memoria y del
olvido. Por estas razones, el de la modernidad comunicacional es un
sujeto de la inmediatez.

Interpretacion de las tensiones existentes en torno a las representa-
ciones de las dimensiones temporal y espacial producidas por la interac-
tuacion con las tecnologias de la comunicacion e informacion

Los origenes de las representaciones del tiempo pueden enten-
derse desde dos légicas: una existencial'y otra instrumental. Ambas se
determinan y complementan. Una y otra condicionaron histdrica-
mente los atributos culturales y psicoldgicos de los sujetos.

La légica existencial tiene una raiz metafisica y su origen es
tan antiguo como el hombre mismo. Emparentada con los mitos
de creacién, mediante esta se intenté responder a la inquietud que
siempre supuso la condicién finita del ser humano. Este tipo de re-
presentacién comprende fundamentalmente las imdgenes (pintura,
escultura) y, en menor medida, la palabra (textos, cantos). El émbito
de esta ldgica es lo sagrado, lo mégico-ritual, lo mitolégico, y su
objetivo practico abarca lo pedagédgico y moral.

La légica instrumental afiade, al cardcter mégico-ritual de la
anterior, elementos técnicos y aspectos abstractos. Hay aqui una
extrafia bifurcacién: por un lado, la representacién visual se vio
enriquecida por el cardcter abstracto del tiempo, provisto por los
instrumentos de su medicién, y, por otro, la representacién pasé a
internalizarse en los sujetos como patrones de conocimiento objeti-
vo de administracién del tiempo.

La légica instrumental no se limité Gnicamente al 4mbito re-
presentacional de los objetos técnicos (sobre todo relojes), sino que
comprendié un universo de sentidos (tiempo de trabajo, sagrado,
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mitico, etc.) que se fueron sometiendo a la tiranfa del tiempo social.
A diferencia de la légica existencial, cuya representacién, mayor-
mente visual, es fija, inmévil, en la légica instrumental la tempora-
lidad es mévil y se concibe como veloz. El objetivo ya no es pedagé-
gico y moralizante, sino preceptivo.

Las tensiones ocurridas entre las 16gicas descritas estuvieron
generalmente relacionadas con dos maneras de contar, concebir y
comprender el tiempo, sobre todo en el propio dmbito de la légi-
ca instrumental. De una parte, estaba el tiempo disponible para el
sujeto, el tiempo intimo de nuestra tnica e irrepetible existencia,
limitado; de otra parte, el tiempo continuo, “cédsmico”, de las mul-
tiples interacciones sociales, el tiempo inagotable de la historia. Y
las tecnologias —fundamentalmente las de informacién, comuni-
cacién y entretenimiento— tendieron a unificar ambas 16gicas en
una percepcién “general” del tiempo, sin que por ello las tensiones
desaparecieran.

La arrolladora superposicién de obligaciones y estimulos in-
formativos, y la multiplicacién de espacios (virtuales) de entreteni-
miento, combinadas con la velocidad de respuesta e interactividad,
dan como resultado una alteracién en el ritmo temporal, tanto para
los individuos como para la totalidad de la existencia social. Aquel
que no sepa, pueda o desee adaptarse al ritmo social que se le im-
pone con voraz fuerza coactiva queda excluido —voluntaria o in-
voluntariamente— del sistema de representaciones colectivas de la
modernidad comunicacional.

Sin embargo, las tensiones existentes en torno a las representa-
ciones de tiempo y espacio no son producidas por concurrencia de
las TICYE. Mds bien la evolucién sistemdtica de las tecnologias de la
comunicacidn es el resultado de la busqueda de una constante satis-
faccién de necesidades econdmicas, sociales y politicas pergefiadas
y promovidas estratégicamente por grupos y clases hegeménicas.

Independientemente de los argumentos esgrimidos por tec-
nofilicos y tecnofdbicos, y pasando por las posturas intermedias, de-
nominadas “de tecnologia sintomdtica’, las representaciones colec-
tivas y los imaginarios sociales producidos por las TICyE abarcan la
casi totalidad de las sociedades occidentales u occidentalizadas. En
este contexto, las representaciones convergen en una “triple d”: un
circulo conformado por determinismo-deslumbramiento-depen-
dencia, del cual es pricticamente imposible mantenerse al margen.
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Es en el seno de esta “triple d” donde se manifiestan las funciones,
reales o aparentes, de estas tecnologfas, que los sujetos conciben en
general de manera acritica.

Referencias bibliograficas

Baudrillard, J. (1987). Cultura y simulacro. Barcelona: Kairés.

Castoriadis, C. (2010). La institucidn imaginaria de la sociedad. Barcelona:
Tusquets.

Elias, N. (2013). Sobre el tiempo. México: Fondo de Cultura Econémica.

Enzensberger, H. M. (1971). Elementos para una teoria de los medios de
comunicacién. Barcelona: Anagrama.

Feinmann, J. 2. (2008). La filosofia y el barro de la historia. Buenos Aires:
Planeta.

Gramsci, A. (1999). Cuadernos de la cdrcel, vol. 5. Puebla: Era / Universi-
dad Auténoma de Puebla.

Horkheimer, M. y Adorno, T. (1994). Dialéctica de la ilustracién. Fragmen-
tos filosdficos. Madrid: Trotta.

Lévy, P (2011). Cibercultura. La cultura de la sociedad digital. Barcelona:
Anthropos / Universidad Auténoma Metropolitana.

Ricoeur, 2. (2004). Tiempo y narracién. Vol. I: Configuracion del tiempo en
el relato histérico. México: Siglo XXI Editores.

169



Economia con rostro
humano: las relaciones

humanas en el corazon
del mercado

Luis Fernando Ramirez’
Carlos Alberto Sampedro™

Queremos iniciar este texto recordando a Gabriel
Garcfa Mdrquez, premio Nobel de Literatura en el
ano 1982. Gabo escribié un cuento llamado “Algo
muy grave va a suceder en este pueblo”. Se trata de
un relato breve que cuenta la historia del presagio
que una sefiora, madre de dos hijos, tuvo un dia
cualquiera acerca de una tragedia que sucederia en
su pueblo. Se trataba de un presagio sin contenido
alguno, simplemente algo que seria grave. Aquella

Magister en Gestion de Empresas Sociales para el De-
sarrollo Local y la Innovacidn Social y economista de la
Universidad de Antioquia. Docente interno del Centro
de Humanidades de la Universidad Pontificia Bolivaria-
na. Miembro del grupo de estudio de economia civil.
Magister en Filosofia, especialista en Gerencia de Enti-
dades de Desarrollo y fildsofo. Director de la Facultad
de Filosofia de la Universidad Pontificia Bolivariana.
Miembro del grupo de estudio de economia civil.

170



Economia con rostro humano: Las relaciones humanas en el corazon del mercado

seflora transmitié con preocupacién a sus hijos este presentimiento,
quienes a su vez lo fueron endosando a los demds pueblerinos a lo
largo de la jornada. Al final del dia, las personas entraron en pdni-
co ante el presagio de que algo grave iba a suceder y huyeron del
pueblo, no sin antes prenderles fuego a sus propias casas. El relato
termina con la misma sefiora que empezé todo y quien al ver el
pueblo en llamas sentencia: “;Viste, mi hijo, que algo muy grave iba
a suceder en este pueblo?” (Garcia Mdrquez, 1970).

El relato tiene tanto de cémico como de trégico, y asi mismo
podria analizarse y comentarse desde diversos dngulos. Lo que nos
interesa de la historia es precisamente que en ella se va constru-
yendo un relato que no tiene mayor fundamento que un parecer,
una ocurrencia, pero que en la medida en que se va socializando
adquiere completamente un aire de verdad. Esta narracién se cons-
truye socialmente y al tiempo va configurando los hechos que la
respaldan; de ese modo, realiza lo que cuenta y determina el destino
de los habitantes del pueblo. Lo tragicémico estd en que este relato
es asumido e integrado en la vida de los personajes llevindolos a
tomar decisiones de cara a su materializacién, que no es otra cosa
que la tragedia misma: un pueblo ardiendo en llamas mientras sus
habitantes huyen.

De forma magistral, Gabo nos presenta el cardcter performa-
tivo del discurso, el “performative utterance”, algo que el filésofo
britdnico J. L. Austin (1975) postuld. Las realidades sociales pueden
cambiar en la medida que cierto tipo de palabras, discursos y relatos
acontecen en ella. De eso se trata lo que queremos presentarles en
este espacio, ademds de cuestionar el impacto que tiene sobre la
sociedad contempordnea el relato del hombre y de la sociedad que
sostiene la idea convencional de la economia y proponer un camino
para darle un rostro mds humano.

Hoy, nuestra casa comtn parece estar también estar en llamas.
Segtin Alvaredo, Chancel, Piketty, Saez y Zucman (2019), entre los
afios 1980 y 2016 la desigualdad en el mundo ha mostrado una
tendencia creciente en casi todas las regiones estudiadas. Segin las
cifras de la ka0 (2019), en el afio 2018, 820 millones de personas no
tuvieron la posibilidad de acceder a una fuente de comida suficiente
para su supervivencia, una cifra que, al contrario de disminuir, tien-
de a crecer en los ultimos afos. Y para quienes tienen el privilegio
de tener una fuente de empleo para ganarse su sustento, las cosas no
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parecen estar mejor: segun las cifras de Gallup (2017), solo el 15%
de los empleados en el mundo se sienten emocionalmente conec-
tados con su trabajo, mientras que el 18% se sienten activamente
desconectados. De otra parte, el indice global de percepcién de la
corrupcién (Transparency International, 2019) muestra que dos
tercios de los 180 paises registrados en el informe presentan indices
de percepcién de la corrupcién por debajo de 50 puntos (100 es
muy transparente y 0 muy corrupto).

Todas estas cifras dan muestra de una situacién decadente de
nuestra sociedad global. Escandalosas cifras que demuestran la in-
justicia social y las brechas de desigualdad desbordada entre paises,
pero también al interior de ellos mismos. Son una alarma encendida
sobre la sostenibilidad de nuestras formas de produccién y hébitos
de consumo, contaminacién, deforestacién de nuestros bosques y
procesos de desertificacién de los suelos como producto de practicas
expansivas de monocultivos, entre otras. Por el lado de la politica,
las pugnas y los populismos amenazan con torpedear los fragiles
acuerdos globales para el desarrollo sostenible, la lucha contra la
pobreza, la desigualdad y la contencién del cambio climdtico. Ante
este estado de las cosas, es preciso detenerse a pensar con calma y
profundidad sobre las promesas derivadas de la modernidad y, en
concreto, de su propuesta econdmica.

Asi como en el cuento de Gabo, en la historia de nuestra so-
ciedad “en llamas” podemos encontrar un cierto tipo de “presagio”
y un relato que lo materializa en un acto performativo de la cultura.
Hay una suposicion sobre el comportamiento del hombre como
sujeto preeminentemente racional que interviene en el mercado y
que, como tal, toma decisiones de produccién y consumo: el Homo
0€conomicus.

1. Una aproximacidn al Homo
oeconomicus

El instrumento metodoldgico por excelencia de la economia mo-
derna busca la maximizacién de las funciones objetivo, las cuales
se pueden representar en preferencias racionales por medio de una
funcién de utilidad realizada mediante la libre interaccién en el
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mercado. Su punto de partida es la consideracién de tres supuestos
axiomas: 1) los actores de la economia son seres racionales, 2) estos
son capaces de definir la mejor linea de conducta de acuerdo con
sus propias preferencias y 3) siempre preferirdn conjuntos de bienes
y servicios que maximicen su utilidad. Segtn esto, existe una racio-
nalidad econémica universal que justifica la economia.

Algunos autores derivan esta supuesta racionalidad econémica
de cinco premisas fundamentales (Bruni y Zamagni, 2003, pp. 16-
19): 1) egoismo filoséfico: los actores buscan tnicamente su propio
beneficio, 2) la instrumentalidad es la motivacién por excelencia
de los agentes econémicos, 3) la dimensién ética intrinseca debe
permanecer ajena a los estudios y las practicas econdmicas, 4) las
acciones econémicas se justifican en un oportunismo con notoria
utilidad, 5) la despersonalizacién es la regla en los intercambios eco-
némicos entre agentes, para los cuales la identidad de las personas
no cumple ningtin papel en los andlisis econémicos ordinarios.

Estos supuestos han permitido que la economia como disciplina
haya logrado alcanzar una alta formalizacién y modelacién, especial-
mente de base matemdtica, que sustenta su autoproclamado éxito y
prestigio entre las ciencias sociales y una confianza en su capacidad
explicativa del comportamiento humano tanto micro como macro.
De hecho, la eficiencia metodoldgica de su modelacién ha sido tal
que diversos economistas han llevado los principios de maximizacion
y minimizacién para la asignacién de recursos escasos del campo de
la economia a otras esferas del comportamiento humano con el pro-
posito de modelarlos mediante el uso de los mismos instrumentos.
Entre los mds destacados se encuentra Becker y sus aplicaciones a las
elecciones cotidianas de la vida de los individuos. Asimismo, sobresa-
len Stigler y Buchanan y sus contribuciones al campo de la economia
dedicado a la eleccién publica.

Pese a su importancia como método explicativo del compor-
tamiento humano, en su condicién de modelo simplifica la riqueza
motivacional y relacional del ser humano donde la referencia a los
valores éticos y a la teleologia de los actos condiciona las decisiones
econémicas. Como expone Zamagni, este concepto del Homo oeco-
nomicus tendria sentido si todos o casi todos los individuos fueran
egoistas y antisociales. “Pero la evidencia fictica, que ahora es muy
abundante y derivada de investigaciones empiricas y de experimen-
tos de laboratorio, nos cuenta que no es asi, porque de hecho la
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mayorfa de personas exhiben un comportamiento prosocial y no
solamente comportamientos autointeresados™'.

Para Zamagni, el mercado no es solo un mecanismo eficiente
de maximizacién en el aprovechamiento de los recursos, sino que
también es un espacio que expresa el ezhos de las relaciones huma-

nas, un estilo de vida.
1.1. Un humanismo depredador

Detréds del Homo oeconomicus subyace un humanismo que, al igual
que ocurre en el presagio de la mujer del cuento, ha terminado por
penetrar en la vida cotidiana de la sociedad contempordnea como
propuesta antropoldgica y ha traido consecuencias muy negativas
sobre las que hoy la sociedad ha adquirido una mayor consciencia.
La instalacion sistemdtica y performativa de este relato que privi-
legia el interés individual hasta el punto de justificar una suerte de
egoismo ha conducido y legitimado una actitud predatoria preci-
samente frente a los recursos y bienes de la casa comdn que es el
planeta tierra. Aplicado a los animales, es aquel que caza a otro para
su subsistencia, pero aplicado a los hombres; el depredador es quien
toma algo a la fuerza y con destrozo, es decir, que roba con violen-
cia. De este modo, el término “depredador” que intitula este apar-
tado vendria a significar que el hombre econémico es sencillamente
un voraz y violento usurpador y ladrén de lo que no le pertenece en
calidad de propiedad, sino mds bien de préstamo desde las socieda-
des futuras. Quizds el aspecto mds critico del depredador consiste
en que su accionar es determinantemente destructivo: en la medida
que toma algo para si, genera destruccién.

Si atendemos a las cifras antes mencionadas y a otros diagnds-
ticos como el realizado por el papa Francisco en la Laudato Si (Santo
Padre Francisco, 2015), no resulta descabellado el apelativo que he-

1 “Evidently, such a concept would make sense if all or most individuals were
self-interested and asocial subjects. But the factual evidence, which is now
very abundant and derived from both laboratory experiments and empiri-
cal investigations, tells us this is not the case, because in fact, the major-
ity exhibit prosocial behaviors (for example, sacrificing oneself to achieve
collective goals) and not self-interested ones (for example, habitually giving
freely)" (Zamagni, 2018, p. 164, traduccion propia).
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mos propuesto. Lo que evidenciamos en nuestro planeta y sociedad
a partir de nuestra actual forma de concebir y realizar la economia
es una triste destruccién que muchas veces se intenta ocultar y cuyo
responsable es el Homo oeconomicus depraedator*. Para vislumbrar
cémo ha sido posible su surgimiento debemos echar una mirada a la
modernidad y vamos a hacerlo recurriendo a las lecturas propuestas
por Bruni y Zamagni.

Haciendo eco de Esposito, Bruni (2010, p. 26) sostiene que
la modernidad es un proyecto inmunitario, en tanto elimina de la
sociabilidad el sentido del don (munus). Este proyecto encuentra en
Hobbes su postulacién politica y en Smith su desarrollo econémi-
co. Estado y mercado serdn las dos grandes categorias para traducir
dicho proyecto. El mercado se postula como una institucién que
genera independencia en las relaciones sociales toda vez que, en él,
la asimetria de la benevolencia se elimina. En el mercado no se de-
pende de la buena voluntad de los demds (sefores feudales) y todo
atisbo de ella se transforma en filantropia y se relega a un espacio
diferente al de la esfera econémica. Esta superacién de la dependen-
cia se considera moralmente mds humana, porque al no tener una
relaciéon personal, sino anénima, con los actores del mercado, las
personas participan en la actividad econdémica de manera libre y no
por necesidad o subordinacién (p. 31). En ese sentido, Smith consi-
dera el mercado como una institucién de la sociedad civil, toda vez
que permite la socializacién libre de las personas. Al depender de to-
dos, no se depende de nadie. El mercado termina siendo, ademds de
una herramienta de la economia, una conquista moral y civil, y, por
ende, superior a cualquier otra ética centrada en los vinculos huma-
nos que son siempre personales. Esta concepcién dieciochesca del
mercado llevard lentamente a cambiar la relacién personal centrada
en reconocimiento e interdependencia por una relacién anénima
mediada por las cosas que se pueden intercambiar en el mercado.
Ese cardcter anénimo permite también la posibilidad de introducir
lo objetivo en la economia. Los vinculos humanos, que implican
muchas veces dolor y sufrimiento, asi como grandes realizaciones

2 El reciente libro de Mazzucat, The Value of Everything: Making and Taking
in the Global Economy (2018), muestra que nuestra economia tiene unos
actores especializados en la extraccion de valor hasta el punto de llegar a
destruirlo.
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humanas, son relegados a un dltimo plano de la subjetividad; de
esta forma, la posibilidad de un mercado con pricticas de virtud y
fraternidad como el postulado por el movimiento franciscano entre
los siglos xv y xvir (Baron, 1938) da paso a un mercado centrado
en las eficiencias (resultados) donde dificilmente caben el don y la
gratuidad. El mercado, en la concepcién de Smith, es una negacién
del don. En palabras de Bruni (2010, p. 31), el contrato sustituye
la gratuidad. En la modernidad, se ha postulado la 16gica del desen-
cuentro como légica del mercado. Al querer eliminar toda depen-
dencia que recuerde la subordinacién feudal y poner como punto de
partida el autointerés, se produce un nuevo caldo de cultivo para un
agente econdmico que acota la teleologfa del acto econémico a una
mera satisfaccién de la filargiria (avaricia) y la pleonexia (codicia).
Bajo esta consideracién, el mercado es meramente instrumen-
tal, incluso en términos de sociedad civil, y permite que esta funcio-
ne haciendo recursos solo los elementos objetivos y, por ende, mo-
delables, sin necesidad de los aspectos humanos como los afectos y
sentimientos o, mds atn, las virtudes. Al eliminar toda subjetividad
virtuosa y afirmar solo el autointerés o incluso los vicios (Mandevi-
lle, 2002), modifica el relato humanista construido previamente y
formula un relato que configura al Homo oeconomicus depraedator.
Dice Zamagni:

La expansidn progresiva e impresionante de las relaciones
de mercado a lo largo de los dos ultimos siglos ha terminado
por reforzar una vision pesimista de la naturaleza humana tal
como fue teorizada por Thomas Hobbes y Bernard Mandeville,
quienes afirmaban que solo la crudeza de las leyes del mer-
cado podia amainar el espiritu combativo y anarquista de la
humanidad?.

3 "The progressive and awe-inspiring expansion of market relations over the
past two centuries ended up reinforcing the pessimistic view of human na-
ture already theorized by Thomas Hobbes and Bernard Mandeville, who ar-
gued that only the harsh laws of the market could tame the warlike and
anarchist impulses of mankind. Zamagni, “Civil Economy. A New Approach
to the Market in the Age of the Fourth Industrial Revolution” (2018, p. 157,
traduccion propia).

176



Economia con rostro humano: Las relaciones humanas en el corazon del mercado

Zamagni continda diciendo que quizds una de las consecuen-
cias mds delicadas de este modelo antropolégico es el hecho de que
se ha terminado por pedirle al mercado, en su papel de regulador
de las relaciones sociales para el intercambio de bienes escasos, pre-
ocuparse Unicamente por resolver los problemas de la eficiencia,
mientras que el Estado deberia ocuparse de la responsabilidad de la
redistribucién de parte de la riqueza (2018, p. 154). Y, sin embargo,
los fallos sistemdticos de parte del Estado en el cumplimiento de su
funcién han hecho que cada vez mds las ldgicas del mercado ocupen
espacios que antes eran regidos por otro tipo de ldgicas (y en esto
nos referimos también a consideraciones de tipo ético).

No se trata de un planteamiento econémico y antropoldgico
aséptico. Por el contrario, ejerce un profundo influjo en toda la so-
ciedad mds alld de la vida de los mercados y de las sesudas tesis y
modelaciones de los economistas actuales. Una explicacidén concreta
y accesible de este influjo la ofrece Sandel (2012), al plantear que
el predominio del mercado capitalista como medio para la gestién
econdmica y comercial de la vida del planeta ha derivado paulatina-
mente en una asimilacién de las racionalidades propias de este mo-
delo de mercado a la vida social de las personas y se ha convertido
en parte esencial de su identidad, transformando, asi, las sociedades
con mercado capitalista en sociedades de mercado capitalista.

En el fondo, el tipo humano del que hablamos consiste mds
bien en un homunculo oeconomicus, es decir, en un hombreci-
llo creado artificialmente por formulaciones alquimistas con pre-
tensiones de ciencia. Un simbolo arcano del afin de producir al
hombre segin un planteamiento predefinido. Bordieu senala esta
perversién del aspecto econdémico de la actividad del hombre de
la siguiente forma:

El Homo ceconomicus tal como Lo concibe (de manera tacita o
explicita) la ortodoxia econdmica es una especie de monstruo
antropoldgico: este ser practico con cabeza de tedrico encarna
la forma por excelencia de la falacia escoldstica, error inte-
lectualista o intelectualo-céntrico, muy comdn en las ciencias
sociales (sobre todo en linguistica y etnologia), por medio de
la cual el cientifico coloca en la cabeza de los agentes que
estudia, amas de casa u hogares, empresas o empresarios, et-
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cétera, las consideraciones y las construcciones tedricas que ha
debido elaborar para dar cuenta de sus practicas (2003, p. 256).

Por eso, mds alld de la tradicional critica al Homo oecunomicus
por su incongruencia con las observaciones més sencillas del com-
portamiento de las personas en el quehacer y en el entorno econé-
micos, lo que proponemos es un relato que pase del homdnculo
al Homo en su sentido mds completo y mantenga el oeconomicus
apostillindolo como el término reciprocans. El Homo oeconomicus
no tiene que ser un depraedator para ser oeconomicus; en lugar de
ello, puede afirmar su “relacionalidad” primaria y comportarse con
reciprocidad y con virtud en el mercado y en la sociedad. Veamos a
continuacién cudles serfan las claves del relato que permita el paso
del depraetador al reciprocans.

2. El Homo oeconomicus reciprocans
o de las bases de la economia civil

Desde finales de los afios setenta del siglo pasado han comenzado a
surgir voces de importantes economistas, tales como Amartya Sen,
quienes cuestionan esta vision absolutizada sobre el perfil del agente
econdémico y las expectativas sobre la racionalidad de su comporta-
miento. Asi mismo, diversos experimentos realizados en el campo
de la economia experimental dan muestra de la presencia de otro
tipo de motivaciones que alimentan la toma de decisiones econé-
micas en las personas, tales como la simpatia, la lealtad y los valores
(Pedrajas, 1998, p. 114).

Por su parte, Muhamed Yunus, premio Nobel de Paz en 2006
y creador del Grameen Bank, cuestiona la veracidad real del egois-
mo como virtud superior del ser humano, tal como lo preconiza la
idea del Homo oeconomicus que gobierna al hombre capitalista. Para
esta importante figura mundial,

[l]a persona real es un compuesto de muchas cualidades. Dis-
fruta y estima las relaciones con otros seres humanos. Las
personas reales son a veces egoistas, pero también carifiosas,
confiadas y desinteresadas. No solo trabajan para conseguir

178



Economia con rostro humano: Las relaciones humanas en el corazon del mercado

dinero para ellas mismas, sino también para beneficiar a otros;
para mejorar la sociedad, para proteger el medio ambiente, y
para contribuir a traer mas alegria, belleza y amor al mundo
(Yunus y Lazcano, 2018, p. 21).

Eslava (2016, p. 40) define al Homo reciprocans como aquel
que tiende a cooperar con otros que estin dispuestos de forma si-
milar. Fehr y Gichter (1998, p. 857), tras una extensa revisién de
la literatura de economia comportamental que documenta experi-
mentos sociales y estudios de caso, concluyen que existe el Homo
reciprocans. Estos autores, ademds, concluyen que: 1) el Homo oeco-
nomicus también existe, pero su incidencia no supera el 30% de
los casos resenados, y 2) es posible un gesto contagioso, por lo cual
ciertos tipos de reciprocantes pueden generar cambios en el com-
portamiento de los egoistas, y uno de los casos es la aplicacién de
la reciprocidad negativa, la cual funciona como contencién a los
posibles comportamientos oportunistas realizados por los egoistas
al temer las represalias de parte de los demds.

Por otra parte, Calvo (2016, p. 19) sostiene que cuando la
reciprocidad entra al juego en contextos competitivos, esta genera
comportamientos cooperativos que permiten superar el equilibrio
subdptimo derivado del comportamiento estratégico que requiere la
cooperacién de al menos dos individuos y que ha sido ilustrado por
el famosamente conocido “dilema del prisionero”. Paradéjicamen-
te, el Homo oeconomicus racional conduce a resultados mds pobres
que el irracional Homo reciprocans, dado que este personaje tiene la
capacidad de sentir y experimentar emociones.

Hoy, la sociedad reclama una nueva narrativa sobre la natura-
leza del ser humano y sus motivaciones, que lo represente con ma-
yor fidelidad y permita encontrar un camino mds arménico hacia
la sostenibilidad integral. Se necesita una nueva economia narrada
desde la existencia de un Homo reciprocans que tenga en conside-
racién, ademds de los problemas de la eficiencia en la distribucién
de los recursos, la condicidn relacional de quienes interactian en el
mercado, relaciones que estdn mediadas no solo por consideraciones
egoistas, sino también por otros valores como la lealtad, la compa-
sidn, la gratuidad y la reciprocidad.

En este propésito trabajan los estudiosos de la economia civil,
una corriente de pensamiento desarrollada originalmente en la Italia
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del siglo xviir y redescubierta en las tltimas décadas, la cual provee
un marco de referencia alternativo para describir el papel del mercado
y su relacién con la sociedad. Un escenario mds amplio donde una
experiencia del mercado se integra con el resto de la realidad social
y politica de la ciudad (entendida la ciudad en un sentido amplio y
como gran expresion de la experiencia humana de socializacién y vida
en comun). Un mercado visto como una experiencia de sociabilidad
y, por ende, como una fuente de creacién de virtudes civiles, necesa-
rias ellas mismas para la salud del cuerpo social.

La economia civil ofrece una gran oportunidad para acoger di-
versas expresiones de la realidad, expresiones que, insatisfechas con
una sociedad dominada por el relato del Homo oeconomicus y que,
mads sensibles a la naturaleza relacional del hombre, incluso en el
mundo de los negocios, emprenden caminos alternativos, muchos
de ellos fructiferos, en el cumplimiento de su doble misién (sosteni-
bilidad financiera y de creacién de valor social).

Sin embargo, la singularidad de sus esfuerzos requieren, por
parte de la academia, continuar en su acompanamiento con el fin
de respaldar de manera analitica sus experiencias y la posibilidad de
desarrollar nuevas técnicas y procesos afines a esta singularidad en
la forma de comprender el negocio y que permitan cuidar su “teso-
ro”, es decir, aquel factor diferencial originalmente desatendido por
las teorfas convencionales de la administracién y que son los que
normalmente se estudian en las academias y los que definen a los
profesionales del campo.

El estudio de la economia civil y su aplicabilidad en el campo
empresarial es un escenario de gran pertinencia ante los desafios
sociales del mundo de hoy, toda vez que permiten una reinterpreta-
cién de las 16gicas del mercado y la reintroduccién de las considera-
ciones éticas sobre el impacto de sus decisiones.

3. Donde esta tu tesoro, esta tu corazon: el
reto de las organizaciones con proposito

Por lo pronto, tenemos la esperanza de que los fuegos que se en-
cuentran encendidos puedan ser controlados y reducidos por las ini-
ciativas, casi proféticas, de personas en todo el mundo que intentan,
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en diferentes grados, proponer una forma distintita y mds saludable
de llevar la actividad econémica. Propuestas como la economia del
bien comun, el sistema b, la economia de comunidn, la economia
civil y la bien conocida economia solidaria hacen parte de esas for-
mas de construccién de un relato divergente. Quizds una propuesta
que nos llena de mucha esperanza es la reciente convocatoria del
papa Francisco a jévenes investigadores y emprendedores para pen-
sar juntos un nuevo modelo econémico que responda de manera
mds satisfactoria a los desafios de la sociedad contempordnea, entre
ellos, y quizds el mds importante, el de devolver el mercado a su
justo lugar en la vida social, o, bien, devolver al mercado las virtudes
civiles que por medio del relato estindar fueron desapareciendo sin
que nadie les prestara suficiente atencién, todo ello orientado a un
proposito: facilitar el desarrollo y el bienestar del hombre.

El deseo de muchos en la sociedad de desarrollar negocios y
dirigir organizaciones de forma mds humana fatiga y en ocasiones
sucumbe ante el peso del estdndar de decisién y direccién de las or-
ganizaciones que bajo un manto de objetividad técnica se encuentra
sesgado por una visién antropolégica empobrecida de la rica “fori-
tura” humana. Esto trae consecuencias en dos escenarios posibles:
una gestién orientada por la excepcién y la lucha, a veces subversiva
de dicha condicién de privilegio de lo humano en su expresividad
relacional, o, por el contrario, la capitulacién ante el modelo estin-
dar. Esta situacién puede tener resultados dramdticos en la vida de
las personas y conllevar la pérdida del sentido existencial, que es
alimento de las motivaciones intrinsecas de los seres humanos y de
los sentimientos de defraudacién por las expectativas incumplidas
por la organizacién y el sistema mismo.

¢Cémo llegamos a esta situacién? ;De qué manera podemos
escapar? Estas son preguntas sobre las cuales intentamos reflexionar
delineando algunas pautas de reflexién e investigacién, producto de
una revisién preliminar de la literatura disponible.
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Las Florecillas de San
Francisco: una voz de

humanismo y economia
para el siglo XXt

Catherine Jaillier’
Hna. Nora Alba Berrio Bolivar™

Este capitulo es producto de un proyecto de investi-
gacion titulado "Diversidad, pensamiento y sentido: el
papel de las construcciones simbdlicas en la revolu-
cion intercultural del siglo xx". Hace parte del Grupo de
Teologia, Religion y Cultura de la Universidad Pontificia
Bolivariana. Este texto hace un acercamiento a la espiri-
tualidad franciscana para observar el impacto que esta
tiene en lo que hoy se ha propuesto como economia
de comunidn, una idea que nace en el Medioevo y cuyo
pensamiento puede dar luces y sentido al siglo actual.
Para ello, se hizo una lectura de una de las obras mas
significativas en la espiritualidad franciscana, una obra
popular, no de élites o sabios: Florecillas de san Francis-
co, la cual es considerada como “espiritualidad social”
(Bueno y Vega, 2011), pues es una espiritualidad que
sale del convento, va a las calles, pasa por la oralidad
y se vuelve leyenda, tiene versiones, traducciones en
diversas lenguas y se incorpora a la cultura y la convi-
vencia. Ademas, en esta investigacion se tomaron algu-
nos documentos y autores de la linea de la economia
de comunidn en el marco de la invitacién que hace el
papa Francisco al evento “Economy of Francesco” que
se llevara a cabo en Asis en el afio 2020. Se parte de
una pregunta: scuéales son los pilares de la espirituali-
dad franciscana que sirven como soporte antropolégico
para una economia de comunion para el siglo x«? La
metodologia es un andlisis hermenéutico de los textos
a la luz de unas categorias de la economia de comunion
que pueden ser llevadas a las dindmicas del mercado y
del consumo en medio de la sociedad actual como una
propuesta econdmica humanista.
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1. Introduccion

El libro Florecillas de san Francisco es considerado como una obra
maestra de la literatura y uno de los textos piadosos para el fervor
cristiano. Consta de 53 capitulos divididos en dos partes: la primera
narra episodios de la vida de san Francisco; la segunda relata la de
sus companeros y de santa Clara; y los trece tltimos estdn destina-
dos a dar a conocer las virtudes y gracias extraordinarias de nume-
rosos santos hermanos de la provincia franciscana de la region de las
Marcas (Italia). Este estudio que presentamos abarca solamente la
primera parte, es decir, los primeros cuarenta episodios de Francisco
y sus hermanos. Esta serd la fuente primaria para poder detectar esos
elementos antropoldgicos que lleven a una aplicacién concreta en el
orden de la economia de comunién.

2. Economia y humanismo

La primera nocién de economia tiene relacién con la administra-
cién de la casa (0ikos), la administracién doméstica. Para Tirole, la
economia, al igual que otras ciencias sociales y humanas, estd al ser-
vicio del bien comun y su objetivo es lograr un mundo mejor. “La
economia engloba la dimensién individual y colectiva del sujeto”
(2017, p. 17). Las relaciones entre los diversos frailes son como una
especie de sociedad a escala menor en la que es posible que todos
puedan gozar de la riqueza de la vida en un ejercicio de doble via:
dar y recibir. En la comunidad, cada persona cuenta, es importante,
es fundamental para el crecimiento y el desarrollo de todos. Reto-
mando la expresién “bien-comun”, el documento vaticano “Consi-

Ph. D. y magister en Teologia de la Universidad Pontificia Bolivariana. Miem-
bro del Grupo de Investigacion Teologia, Religion y Cultura (Tryc), docente
del Centro de Humanidades de la ups.

Magister en Teologia de la Universidad Pontificia Bolivariana. Magister en
Derecho Candnico de la Pontificia Universita Urbaniana. Licenciada en Edu-
cacion de la Universidad Pontificia Bolivariana. Miembro del Grupo de Inves-
tigacion Teologia, Religion y Cultura (Tryc).
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deraciones para un discernimiento ético sobre algunos aspectos del
actual sistema econémico y financiero” sefala:

2. La promocidn integral de cada individuo, de cada comunidad
humana y de todas las personas es el harizonte Ultimo de este
bien comun, que la Iglesia pretende lograr como “sacramento
universal de salvacién”. Esta integridad del bien, cuyo origen 'y
cumplimiento dltimo estan en Dios, y que ha sido plenamente
revelada en Jesucristo, aguel que recapitula todas las cosas
(cf.Ef1,10), es el objetivo final de toda actividad eclesial. Este
bien florece como anticipacién del reino de Dios, que la Iglesia
esta lamada a anunciar e instaurar en todos los pueblos; y es
un fruto peculiar de esa caridad que, como pilar de la accion
eclesial, estd llamada a expresarse en el amor social, civil y
politico. Este amor “se manifiesta en todas las acciones que
procuran construir un mundo mejor. EL amor a la sociedad y
el compromiso por el bien comun son una forma excelente de
la caridad, que no sélo afecta a las relaciones entre los indi-
viduos, sino a ‘las macro-relaciones, como las relaciones so-
ciales, econdmicas y politicas' Por eso, la Iglesia propuso al
mundo el ideal de una ‘civilizaciéon del amor™. EL amor al bien
integral, inseparablemente del amor a la verdad, es la clave de
un auténtico desarrollo (La Santa Sede, 2018).

Buscar un mundo mejor no es una utopia absurda o romdn-
tica. No es un deseo suelto de la reflexién econémica; al contrario,
diversos economistas han intentado marcar huellas, proponer alter-
nativas para otra comprensién de la economia en busqueda de los
desafios a los que la concepcidn de la economia tradicional no ha
podido responder satisfactoriamente. Amartya Sen, nobel de Eco-
nomia en 1998, hizo nuevos planteamientos para poder hablar del
bienestar econémico, reconociendo capacidades, potencialidades
y libertades, y dando otra mirada al concepto de “desarrollo”. La
pregunta por la economia es actual y urgente. Se presentan retos
concretos como el desafio climdtico, el desempleo, la desigualdad,
la pobreza, los recursos naturales, etc. Ademds, ;cémo alcanzar real-
mente una vida mds digna para cada persona? ;Cémo responder
a las necesidades bdsicas no en ciertos focos del planeta, sino para
todos los lugares en donde habite una comunidad humana?
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Bruni, un promotor de la economia de comunidn, dice:

El desarrollo humano debe ser el fin central de todas las me-
didas de politica econdmica, y se abre camino en el lenguaje de
las relaciones oficiales —y no sélo en ellas— como capacidad
de ejercer tres posibilidades esenciales: una vida larga y sana,
la educacidn, y el acceso a los recursos necesarios para alcan-
zar y mantener un nivel de vida digno (2011, p. 44).

La economia y el humanismo estdn en profunda relaciéon. Cas-
trillén y Arboleda (2019), citando a Burgos (2009), formulan que el
humanismo cristiano es

[u]na corriente de pensamiento que tiene como fin la defensa
y promaocién de la dignidad humana y la iluminacidn de la cul-
tura y la sociedad con principios evangélicos. Por ese motivo,
san Juan Pablo Il afirmd que el humanismo cristiano, como Lo
ilustrd santo Tomas, tiene la capacidad de salvar el sentido del
hombre y de su dignidad, con lo cual su cometido es impregnar
la vida cotidiana, las diversas actividades y las relaciones in-
terpersonales con principios éticos que generen un orden justo
y solidario. Supone una valoracion especifica de cada persona,
independiente de su raza, sexo o condicidén social porque en
cada persona vale la sangre de Cristo que se ha encarnado por
todos y cada uno de los hombres (2019, p. 48).

3. Valores del pensamiento franciscano
y de la economia de comunion

Teniendo como base todos estos elementos, se seleccionaron unas ca-
tegorfas de andlisis comunes tanto al pensamiento franciscano, plas-
mado en Florecillas, como en las ideas de fundamento antropoldgico
de la economia de comunién (una alternativa de economia civil).
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3.1. Don y gracia: somos don y gracia

En las Florecillas de san Francisco es ficil detectar que los dones y
las virtudes son dados por la gratuidad divina y son entregados asi a
toda la comunidad, tanto de frailes como de la misma ciudad y los
territorios que aquellos visitan. Estos regalos divinos no estin dados
para la propia glorificacidn, sino para manifestar la gloria del Padre
y para revelar el rostro humano de Dios entre los hombres.

Entre los dones se encuentran la vocacién de cada uno de los
frailes, la bendicidn, la santidad, la humildad, la paz, la amistad y el
servicio. Ellos se manifiestan en las vidas de cada uno de estos per-
sonajes: Francisco, Bernardo, Maseo, Rufino y Clara, entre otros,
para dejar claro cémo el Espiritu Santo obra de manera creativa en
cada persona.

Virtudes como la humildad, la obediencia, la paciencia, el es-
piritu de servicio y la capacidad para hablar, predicar o ensenar,
no son dadas para embellecer y conducir a la soberbia y al narci-
sismo. No funcionan con los pardmetros humanos ni de sabiduria
humana. Dios no busca sabios y eruditos, ni un curriculum vitae
impecable; se vale del pobrecillo y malcriado Francisco, la més vil
de las criaturas (como suele expresarse él de si mismo), para llevar a
todos a los ojos del Altisimo, a lo bueno, a lo que procede de El para
confundir al mundo en sus criterios.

Por ltimo, cabe resaltar el don de la unidad: con Dios, con
los hermanos, con la tierra y la creacién entera, y con todos los que
nos han precedido en el cielo: la Virgen, Juan Bautista, los santos y
todos los que gozan plenamente. En variadas ocasiones, Francisco
habla de la tierra como un don donde encuentra reposo y cama para
el descanso, ademds agradece por las flores, los frutos y todo lo que
aquella le da. Nada le hace falta, se siente rico, pues su riqueza parte
de la pobreza y la libertad que ella le otorga.

En términos del don, “[v]ivir es producir, hacer fructificar los
talentos recibidos, mientras que el paro empobrece a la comunidad
y dafia a la persona” (Carbajo, 2012, p. 15). Tal como se expresa en
el Evangelio, “lo que recibisteis gratis, dadlo gratis” (Mt 10,8).
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3.2. Fraternidad y comunidn: somos seres en
relacion, unidos en la condicién de hermanos

La vida franciscana tiene entre sus raices mds fuertes del 4rbol, el
sentido de fraternidad y comunién. En Ciristo, todos somos herma-
nos e hijos de un mismo Padre. Asi lo dice el Evangelio de Mateo
en el sermén del monte: “Bienaventurados los que trabajan por la
paz, porque ellos serdn llamados hijos de Dios” (Mt 5, 9). Esta co-
munién tiene varias formas de relacion: una de ellas corresponde a
la relacién y experiencia de Dios, didlogo con El por medio de la
oracion; la otra es la relacién entre los hermanos de comunidad y la
relacién entre las criaturas de la obra de Dios.

Son propias de la vida de fraternidad y comunién las siguien-
tes caracteristicas presentes en los capitulos de las Florecillas: viven
juntos, van juntos por el camino, obedecen la voluntad de Dios,
estdn en comunidn eclesial (se presentan al obispo y a la jerarquia
eclesial cada vez que sea necesario), se alimentan de la vida de ora-
cién, reciben, acogen y hospedan a quienes lo requieran como si
fueran uno mds de los hermanos de comunidad. “La murmuracién
ciega, vana y soberbia” (capitulo XI) divide a la comunidad y es una
accién que no viene de Dios (San Francisco, 1998, p. 48).

Por otra parte, la relacién con las criaturas de Dios en Fran-
cisco es de cercania fraterna, con respeto y actitud de didlogo. El
capitulo XXI habla de un lobo en la ciudad de Agubio que mante-
nia a todos con miedo. Francisco, “compadecido de los hombres de
aquella tierra”, buscd el lobo, lo corrigié por los actos que hacia y
establecié un pacto: el “hermano lobo” le dio fe de la promesa de no
volver a atacar a ninguno de la comarca y, a cambio, los hombres del
lugar se comprometieron a darle siempre alimento para que nunca
pasara hambre. Y asi fue, hasta que el lobo murié de viejo. En este
encuentro, todos ganaron. Acercarse desde el respeto y la valoracién
sincera hace posible llegar a acuerdos.

Una palabra a tiempo, de valoracién o de correccion, ayuda
al crecimiento de todos. Francisco desea la fraternidad universal, la
inclusién, la participacién sin encontrar limites sociales o fronte-
ras; ¢él desea establecer lazos y vinculos. Asi se encuentran ejemplos
concretos: la conversién de un Sultdn, la ternura por el leproso y la
conversién de tres ladrones homicidas.
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Pero ;qué es lo que mds destruye a una comunidad? ;Por dén-
de se abre la puerta de la divisién? El odio, la envidia, la venganza,
la murmuracién, la calumnia y la falta de transparencia y verdad
rompen y debilitan la fraternidad.

3.3. Gratuidad: ante la humilde existencia
y la gratuidad divina, gratitud

La gratuidad es un concepto econdémico que puede definirse como
la dispensacién de un bien o un servicio sin contraprestacién o con-
trapartida aparente por parte del beneficiario, especialmente cuando
no hay precio. ;Era acaso el hombre merecedor de la vida? O, como
dice el Salmo 8, “;Qué es el hombre para que te acuerdes de éI? Y
Dios cred, insufl6 su aliento, confié, amé, perdoné... y lo hizo asu-
miendo la condicién humana para salvarnos amorosamente”.

Algunas veces, se van los dias afiorando lo que falta y no se
ve lo que se tiene. En alguna oportunidad, Maseo le pregunta a
Francisco: “Padre, ;cémo se puede llamar tesoro donde hay tanta
pobreza y faltan tantas cosas de que tenemos necesidad? Nos falta
mantel, cuchara, cuchillo, platos, casa, mesa y criado o criada” (San
Francisco, 1998, p. 50). San Francisco responde exaltando la Provi-
dencia divina y no la industria humana: nada falta porque Dios es
dador de todo y provee cuanto se necesita.

Si toda la vida es dada, lo demds es ya ganancia. La gratuidad
requiere humildad y conciencia de la propia fragilidad. El planeta
existié miles de millones de anos sin los seres humanos y podria
seguir existiendo sin esta especie. Es solo cuando la persona se da
cuenta de ello que empieza a gozar, a admirar y a agradecer por
lo que tiene, por las personas con quienes comparte la vida, suefia
y hace planes. Dice Bruni que la humildad es una virtud adulta,
pues es la finitud la que nos lleva al encuentro con el infinito. La
humildad es fundamento de toda vida buena y agradecida. Una per-
sona humilde es capaz de pedir perdén y reconocer sus errores, de
agradecer cuando la corrigen, de aprender y continuar el camino.
Caer, tocar el suelo, nos hace humanos, nos unta de nuestra propia
esencia, la tierra, y nos educa para acompanar a otros con dulzura y
generosidad para saber ser humanos (Bruni, 2018b, p. 26).

La gratuidad tiene relacién con la creatividad, la libertad y
la asociacién; en el caso de Francisco de Asis, nacié en su corazén
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un deseo profundo, un sueio que lo hizo romper con la rutina y
dar un cambio a su vida para llenarlo de alegria y contagiar a otros
ante ese proyecto. Sus companeros se unieron libremente y estaban
llenos también de esa pasién interior que los llevaba a construir, a
dar de si generosamente. Es un gozo que se incrementa en la despro-
porcién. Por eso es tan riesgoso el incentivo calculador de algunas
organizaciones o empresas, porque eso que las movi6 libremente
a asociarse, a sofar juntos, a trabajar a veces dia y noche por salir
todos adelante, se vuelve amargo, otras veces insipido y desgastante.
Se convierte en un limite a lo que desbordaba antes en generosidad.
La gratuidad no calcula, sino que da sin esperar a cambio... y es alli
donde encuentra gozo y plenitud.

3.4. Amor, caridad, agape: nacidos del amor,
para el amor porque nunca pasa

Si alguien amé en desproporcidn, ese fue el mismo Cristo, quien,
como se decia anteriormente, fue generoso hasta dar la vida. Asi, el
Padre fue generoso envidndonos a su hijo para ensefiarnos a amar.
Ese deseo de unidad y amor también estd en las raices franciscanas.
Dice el Directorio franciscano (s. f.): “Que todos los hermanos se
muestren como hijos de una misma madre”. En las Florecillas de san
Francisco se transversaliza el hilo conductor del amor como expe-
riencia contemplativa del trato con Dios y el compartir fraterno con
los hermanos.

En el lenguaje de nuestros dias, podriamos decir que Francis-
co es un hombre del signo, un referente que contintia atrayendo a
todos los hombres y culturas, porque es profundamente humano y
plenamente libre, desprendido de las cosas terrenas para que des-
cubramos las mieles del amor, la caridad y el dgape en un pleno
equilibrio.

Carbajo Nunez dice:

Los frailes promueven una economia solidaria, al tiempo que
combaten la usuray el gasto excesivo. En lugar de la guerra de
intereses, los frailes insisten en la honestidad personal y en la
confianza mutua como base de cualquier tipo de organizacion
social. El mercado no es para ellos una guerra de intereses, en
la que solo prevalecen los mas sagaces, sino un sistema de

191



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

relaciones humanas, orientado a fortalecer los lazos comuni-
tarios en modo efectivo y afectivo (2012, p. 15).

Estos aportes franciscanos sirvieron para finalizar el segundo
milenio y abrir las puertas al siguiente, animando a mirar a san
Francisco como modelo de humanidad para un mundo que invoca
por todos los medios la justicia y la paz para todos los pueblos; un
hombre cuyo testimonio creyente es estimulo para las basquedas de
la sociedad del tercer milenio.

4. Conclusiones

:Qué tiene que ver las Florecillas de San Francisco en una reflexion
econémica? La presencia de la espiritualidad franciscana fue una
riqueza que impregnd la vida econémica italiana, tanto en el Me-
dioevo como en las teorfas econdmicas posteriores, y que ha tomado
relevancia ante los retos que se presentan hoy, cuando se pretende
considerar una economia humanista y humanizadora.

Un libro popular y cotidiano alcanza a ilustrar en cada historia
caminos que pueden ser retomados para una empresa, organizacion
o proyecto socialmente orientado. Lo que nacié con Francisco de
Asis, Maseo, Bernardo, Pedro y Clara no se quedé en el claustro,
sino que cambid las dindmicas econdémicas del momento. Ellos de-
cidieron habitar entre la gente, los pobres y los comerciantes, por-
que deseaban humanizar la realidad, no huir de ella en monasterios
alejados que los sacaran del bullicio ciudadano.

Francisco conoce las dificultades y los sufrimientos de aquellos
que requieren un préstamo, un crédito, y que no tienen las posibi-
lidades ni desean pagar a usureros del mercado. Para los frailes, el
mercado es valioso por el sistema de relaciones que de alli se des-
prende. Por eso, no puede ser extrafo que para el siglo xv existie-
ran los Montes de Piedad, nacidos en Italia y extendidos por otros
territorios del continente, lo que dio los primeros pasos para lo que
con el tiempo serfan los bancos de los pobres, el banco de las po-
sibilidades o las cajas de ahorro. Francisco ensend la riqueza de la
distribucién y circulacién de bienes y servicios, de la interrelacion
de todo en un ciclo que debe respetarse y cuidarse. Aunque esta
informacién no estd en el texto de las Florecillas, si es claro que
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las relaciones entre Francisco y los frailes, con clases adineradas y
pobres en la misma ciudad, ayudaba a la circulacién de bienes y a
la solidaridad. Francisco pensaba todo el tiempo en la persona, su
situacion y la posibilidad de salir adelante con trabajo, esfuerzo y
ayuda fraterna.

Cada uno de los frailes es parte de la historia viva de la espi-
ritualidad franciscana; esta no se agota en la vida de san Francisco,
sino que se extiende a toda la comunidad desde sus origenes has-
ta hoy. Es toda una organizacién que ha perdurado en el tiempo,
porque hay conocimiento de la tradicién y riqueza de cada uno de
los que la conforman. Esa relacién de organizacion y personas estd
cimentada sobre valores que llevan a actos concretos, a pricticas
relacionales éticas. Dice el libro £/ valor de los valores: “Si es verdad
que la organizacién no existe independientemente de las personas
—individual y colectivamente consideradas— es igualmente ver-
dadero que no existe conocimiento organizativo sin conocimiento
individual. Son las personas, en su adecuado modo de obrar, las que
crean y difunden el conocimiento” (Argiolas, 2016, p. 145).

La vida de Francisco y sus hermanos de comunidad son ejem-
plo de un proyecto comtn que nace por la gratuidad de todos los
que hicieron parte de ello; de la comunidn y fraternidad, en don-
de todos se conocen, se llaman por su nombre e historia personal,
se acercan y confian como una familia; son vinculos de amor que
se consolidan también con la relacién trascendente, con Dios y lo
creado, en una comunicacién que va y viene, y cada vez que se
dinamiza, transforma, crea y da fruto. Para la economia de comu-
nién, los pilares de comunicacién para que toda comunidad y or-
ganizacién pueda nacer y continuar existiendo son la confianza, la
reciprocidad y el didlogo. Este tltimo pensado no como un ejercicio
simple de comunicacién o intercambio, sino como un ensimismarse
en el otro. Una empresa socialmente orientada debe tener estos ¢jes
para poder organizarse o construirse (Argiolas, 2016, p. 178). Igual-
mente, es necesaria la capacidad de hablar y escuchar, de conocer al
otro, construir y sofiar con el otro potenciando sus capacidades y
su felicidad al ponerla en comun: unidad, comin-unién. Argiolas
insiste en que ser en comunién, vivir en comunién, significa reali-
zar una plena y reciproca participacién en la vida del otro. Se trata,
por lo tanto, de conocer y vivir la dimensién de la reciprocidad (el
intercambio de dones) como dimensién esencial de la existencia de
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la persona. La comunién implica didlogo, confianza y reciprocidad
en acto (p. 178).

Una reflexién econdmica nace ligada a la preocupacién por la
humanidad y la miseria. Nadie deberia vivir en miseria y soledad.
El ser humano estd para vivir, y hacerlo bien, en compania. Toda
persona vale por lo que es, es don para todos, es necesaria para el
cuerpo en su unidad. Francisco propone el camino de la pobreza
voluntaria, es decir, una capacidad de entregar, optar por la sobrie-
dad para poder compartir con los que no tienen y que necesitan.
Hace vida las bienaventuranzas en un ejercicio prctico que busca la
justicia, la paz y el bien para todos. Se presenta como hermano de
todos y deja la pauta para trabajar por una fraternidad universal que
solo es posible desde la humildad. No es posible gestionar asertiva-
mente una organizacién, una comunidad o empresa, si no se estd en
la capacidad de descubrir en el otro, en el hermano, toda su riqueza
para potenciarla para el crecimiento y desarrollo de todos. En esa
fraternidad universal hay claramente un mensaje de inclusién, de
relacién con todas las criaturas y todas las culturas, intentando ver
alli, en la diversidad, una posibilidad creativa.

Este asunto de la diversidad pasa a ser revisado por diferentes
expertos que hacen parte de la economia de comunidn para recono-
cer en los ejercicios migratorios otra mirada que no sea “segregacio-
nal”, sino participativa. Requiere también una actitud contemplati-
va para saber cuidar, valorar e innovar segtin cada territorio, ciudad
y circunstancia. Florecillas ensena ese camino de integracién, coope-
racién y participacién; unos cuantos frailes, muchos de ellos hijos
de burgueses y comerciantes, son capaces de cambiar las ciudades,
sabiendo vivir desde otra concepcién de riqueza, belleza y logica de
mercado. Todos crecen juntos, los de la ciudad y los frailes, los obis-
pos y la Iglesia universal, partiendo de la proximidad, la cercania,
la vida que al donarse se enriquece, que al perderse se gana, y que
obtiene la riqueza en la opcién de la pobreza y la humildad. Para
un mundo como el que tenemos hoy, serd necesario pensar en una
economia que sea capaz de portar y construir paz y bien para todos.

A manera de cierre de este texto, pero no del ejercicio reflexivo
e investigativo en el campo de la economia de comunién, se pue-
de afirmar que entre los pilares de la espiritualidad franciscana que
sirven como soporte antropoldgico en una economia de Comunién
para el siglo XXI, se encuentran: la gratuidad y el don, la fraternidad
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y la comunién, y la vocacién humana a la caridad y la verdad. Tal
como lo ha planteado la Doctrina Social de la Iglesia (DIS) en los va-
riados textos del magisterio, y de manera especifica lo propuso el Papa
Benedicto XVI en la Enciclica Caritas in Veritatis, el camino para una
economfa mds humana, requiere un cambio de comportamiento y de
pensamiento, “el desarrollo econémico, social y politico necesita, si
quiere ser auténticamente humano, dar espacio al principio de gra-
tuidad como expresién de fraternidad” (Caritas in Veritate, 2009 N
34.). De este modo, las luces arrojadas por un pequeno libro popular
como las Florecillas de san Francisco, asi como toda la riqueza de la
Doctrina Social de la Iglesia, siguen siendo referentes para trazar el
camino de una economia mds humanista y justa.

Referencias bibliograficas

Argiolas, G. (2016). E/ valor de los valores. La governance en la empresa
socialmente orientada. Medellin: Editorial Universidad Pontificia Bo-
livariana.

Bruni, L. (2011). Economia de comunién. Buenos Aires: Editorial Ciudad
Nueva.

__(2012). “Las raices franciscanas de la economia de mercado y de la
‘Caritas in veritate””. Scripta Theologica, 44(1), pp. 145-167.

__ (2018a). Nuevos desafios para el mercado y la sociedad civil. Cérdoba:
Editorial de la Universidad Catdlica de Cérdoba.

__ (2018b). Virtudes y vicios del mercado. Buenos Aires: Editorial Ciudad
Nueva.

Bueno, A. y Vega, M. (2011). “Reflexiones criticas sobre la traduccién al
espanol de las fuentes franciscanas con especial referencia a las Flo-
recillas”. En: A. Bueno Garcia y M. A. Vega (eds.), Lingua, cultura e
discorso nella traduzione dei francescani (pp. 15-42). Perugia: Univer-
sita per Stranieri di Perugia. Disponible en: https://rua.ua.es/dspace/
bitstream/10045/21742/1/Vega_Cernuda_Reflexiones_criticas.pdf.

Burgos, J. M. (2009). Reconstruir la persona. Ensayos personalistas. Madrid:
Palabra.

Camacho, 1. (2018). Articulacion de las ldgicas del mercado, Estado y socie-
dad. Cérdoba: Editorial de la Universidad Catélica de Cérdoba.

195



Humanismo y transhumanismo; reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

Carbajo, E M. (2012). “La aportacién franciscana en el campo econémi-
co. Una respuesta a la crisis actual”. Boletin provincial-Comunidad
Franciscana Provincia de la Santa Fe, (435), pp. 12-24. Disponible
en: http://franciscanos.co/attachments/article/ 143/Boletin%20Pro-
vinciall_435_web.pdf.

Castrillén, L. y Arboleda, C. (eds.) (2019). Universidad Catdlica como ex-
periencia humanizadora. Medellin: Editorial Universidad Pontificia
Bolivariana.

Directorio franciscano (s. f.). Fuentes biogrdficas franciscanas. Celano: Vida
segunda de San Francisco. Disponible en: http://www.franciscanos.
org/fuentes/2Cel06.html.

La Santa Sede (2018). “Oeconomicae et pecuniariae quaestiones - Con-
sideraciones para un discernimiento ético sobre algunos aspectos del
actual sistema econémico y financiero”. Disponible en: https://press.
vatican.va/content/salastampa/es/bollettino/pubblico/2018/05/17/
cons.html.

San Francisco (1998). Florecillas de san Francisco y de sus companeros. Trad.
Francisco Sureda. Madrid: Espasa Calpe.

Tirole, ]. (2017). Economia del bien comiin. Bogotd: Taurus.

196



Las relaciones y los
nuevos modelos

de empresa: caso
marketing multinivel
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1. Introduccion

En la contemporaneidad se han ido consolidan-
do novedosas formas de generacién de ingresos,
las cuales han surgido como una reaccién o ar-
ticulacién al modelo neoliberal capitalista. Este
tipo de expresiones empresariales de vanguardia,
altamente valoradas por su potencial para generar
ganancias, tienen en comun la intensificacién de
la precariedad laboral, presentada como una exal-
tacién de la libertad personal y una consecuente
emancipacion de las ataduras propias de la sub-
ordinacién laboral del capitalismo industrial. Sin
embargo, detrds de dicha retérica se encuentra
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una apologia del compromiso que tiene cada persona con su propio
éxito econdmico, con lo cual, paradéjicamente, este tipo de mode-
los empresariales flexibles logran despertar un compromiso indirec-
to de quienes se vinculan como una forma de generar ingresos a las
organizaciones que los aplican, consiguiendo que esta figura difusa
de un trabajador independiente-empresario realice una labor con
empefio y altamente comprometida, basado en la competencia con
otros y con su propio rendimiento, y no en los incentivos contrac-
tuales de antano que le permitian sentirse seguro y bien recompen-
sado por su trabajo.

Entre los diferentes modelos de organizaciones que se han ve-
nido consolidando a partir de las 16gicas antes descritas, se encuen-
tra el marketing multinivel, el cual también es conocido como “re-
des de mercadeo”, “mercadeo en red” o “network marketing”. Este
modelo se caracteriza por una oferta de bienes articulada a un plan
de incentivos para su venta y para la vinculacién de lo que deno-
minan “representantes independientes”, “empresarios independien-
tes” o “asociados independientes”, quienes no solo consumen estos
productos o servicios y los comercializan, sin un contrato laboral
formal, sino que al tiempo reclutan a nuevos miembros para que
repliquen estas tareas, con lo que crean una red en expansién cons-
tante. El marketing multinivel, que surge en los afios cuarenta del
siglo pasado en Estados Unidos como una variacién de lo que se
conoce como venta directa (Keep y Vander Nat, 2014, p. 189), es
definido por la Asociacién Colombiana de Venta Directa (Acovedi)
como una estructura en la que una compafifa compensa a un repre-
sentante independiente no solo por las ventas que este haga (venta
directa), sino también por las que realicen las personas que incorpo-
re a su grupo, en actividades que son reglamentadas en Colombia
por la Ley 1700 de 2013.

En este sentido, este modelo se ampara en un discurso capita-
lista tradicional, pero con aparentes matices solidarios. Es por esto
que es comun escuchar que hacer parte de una empresa de este tipo
podria concebirse como una accién de individuacién transgresora
frente a las condiciones del capitalismo industrial relacionadas con
la explotacién laboral, debido a que esta manera de generar ingre-
sos plantea una posicién independiente en la cual no se aprecia la
existencia de un jefe y no hay un contrato laboral que establezca
una situacién de subordinacién, sino que todos los que se unen
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a este tipo de organizaciones se consideran aliados entre si, por lo
cual conciben este modelo como un tipo de “capitalismo solidario”.
Incluso Rich DeVos, cofundador de Amway, tal vez la empresa més
representativa de este modelo, titula su libro sobre marketing multi-
nivel con el nombre de Capitalismo solidario.

Desde esta perspectiva, dicha concepcién de solidaridad se
vincula con la forma mds significativa de generar ingresos en este
modelo (mis alld de la simple venta de productos), la cual es defini-
da como crear una red u organizacién a partir de la cual, eventual-
mente, se podria conseguir la tan anhelada libertad financiera que
se plantea en este modelo como promesa, entendida como aquel
momento en que no se tiene que trabajar vendiendo los productos
para producir dinero. A diferencia de un distribuidor tradicional,
cuyo negocio es comprar productos para luego revenderlos con un
margen de ganancia, y que por ende concebirfa a un nuevo distri-
buidor como un peligroso competidor, en el marketing multinivel
son las mismas personas que estdn en el negocio las que atraen a
nuevos miembros, situacién que podria considerarse absurda si es-
tos recientes integrantes fueran asumidos como competidores con
las mismas condiciones y oportunidades en la venta de productos.

Dicha particularidad se presenta debido a que estos nuevos
integrantes del modelo son concebidos por los antiguos como so-
cios, de ahi la nocién que tienen de este modelo como una forma
de capitalismo solidario, en la medida en que las empresas pagan
un porcentaje de dinero por las compras de productos que reali-
cen aquellos que fueron ingresados por un participante, bien sea
para consumo personal o para reventa. Esta situacién evidencia que
este modelo estd disefado para que los ingresos mds altos surjan
en mayor medida por esta via que por la comercializacién, lo que
muestra la relevancia que tiene el reclutamiento de nuevas personas
y su correspondiente nivel de compras para empresas que aplican
marketing multinivel.

En este orden de ideas, el presente trabajo tiene como objeti-
vo discutir la intencionalidad solidaria de este modelo de empresa,
a partir de sus caracteristicas y de las motivaciones que presentan
miembros de organizaciones de este tipo para vincularse y articular
a otros al modelo del marketing multinivel. Este texto se deriva de
un proyecto de investigacién del Doctorado en Ciencias Sociales
de la Universidad Pontificia Bolivariana y estd adscrito a la linea
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“entorno y consumo” del Grupo de Investigacién Epilién de la Fa-
cultad de Publicidad de la misma universidad (proyecto de inves-
tigacién “El consumo como intercambio de valor simbdlico y su
relacion con el bienestar en los multiniveles Amway y Herbalife de
Medellin”, radicado 447B-08/15-72).

2. Metodologia

La perspectiva de la investigacién que sustenta el presente escrito
es de tipo critico-interpretativo (Mardones y Urstia, 1991, p. 195)
y es asumida con la pretensién de dar cuenta de las motivaciones,
nociones de bienestar y relaciones que establecen los actores que
hacen parte de empresas que aplican el modelo del marketing multi-
nivel al consumir y comercializar los productos de tales compafias y
al reclutar nuevos miembros. Araujo y Martuccelli (2010) precisan
que el sujeto debe ser entendido como una configuracién. Estas
configuraciones de sujeto son las que cumplen en los individuos la
funcién de orientacién y legitimacién de sus actos en el mundo; sin
embargo, “ellas son al mismo tiempo efecto del trabajo del indivi-
duo, y de las maneras como éste responde a las distintas pruebas a
las que se encuentra sometido en una sociedad” (p. 88).

Desde esta perspectiva, las relaciones que surgen de la tria-
da trabajo, consumo y bienestar podrian aportar a la comprension
sobre cémo el vinculo existente entre las trayectorias de vida y la
influencia que ejercen las dimensiones socioeconémicas en el dm-
bito macro sustenta la configuracién de los sujetos, sumado al im-
pacto que tienen los discursos e incentivos de las organizaciones que
aplican el modelo de marketing multinivel en cuestién, los cuales
parecen integrar aspectos psicosociales del bienestar soportados,
principalmente, en la creacién y el mantenimiento de relaciones
interpersonales.

Para el trabajo de campo se seleccionaron como unidades de
informacidn, a partir del criterio de representatividad, las empresas
Amway y Herbalife, que tienen presencia en Colombia con las ra-
zones sociales Amway Colombia y HLF Colombia rTDA, debido a su
trayectoria en el mercado, sus resultados financieros, por manejar
un discurso fuertemente relacionado con nociones de bienestar y
estilo de vida y estar orientadas a ambos géneros. Es asi que se apli-
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caron doce andlisis criticos de discurso (acp) a piezas publicitarias
oficiales de estas empresas y diez a la oratoria de sus miembros en
eventos para reclutar a nuevas personas, estos tltimos por medio de
observaciones no participantes. Asimismo, se realizaron veinticinco
entrevistas en profundidad a integrantes de Amway y Herbalife en

la ciudad de Medellin.

3. Resultados
3.1. Bienestar

Tanto Amway como Herbalife son organizaciones que aplican mar-
keting multinivel y se caracterizan por plantear una propuesta de
estilo de vida a quienes se interesan por este negocio. Conforme a
esta nocion, estas dos companias multinacionales invitan tanto a
los interesados en unirse al proyecto como a sus miembros actuales
a que participen de este modelo como una opcién de vida, la cual
integra el poder acceder a productos de calidad y la posibilidad de
generar ingresos, con otros aspectos como compartir mds tiempo
con seres queridos, ayudar a la sociedad y disfrutar de actividades en
el tiempo libre sin que sean excluyentes con el negocio.

Sin embargo, a la luz del trabajo de campo realizado, es evi-
dente en los discursos de las empresas y de los integrantes el énfa-
sis que hacen en los aspectos materiales, ligados a lo que nombran
como “mentalidad de riqueza”. De esta forma, aunque los miem-
bros de Amway y Herbalife entrevistados aseguran que el dinero
es mds un medio que un fin en s{ mismo, la mayoria se proyecta a
futuro como una persona rica y no considera que ser sumamente
millonario y contar con una gran cantidad de posesiones materiales
sea algo negativo desde una nocién de abundancia.

El bienestar se ha configurado como un ideal humano, el cual
se presenta como un objetivo social a partir de criterios histdrica-
mente moldeados de lo que es considerado como una vida buena.
El modelo de bienestar planteado desde la modernidad occidental
impuesto, a su vez, a territorios colonizados por los europeos, estd
sustentado en una racionalidad positivista de la acumulacién ma-
terial, la cual valida una adaptacién del mundo segun criterios de
eficiencia y hedonismo antropocéntricos. Desde esta concepcién,
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la civilizacién es asumida como un proceso de mejora constante
de las condiciones de vida materiales a partir del progreso técnico-
cientifico. Bruni plantea que este modelo productivista y acumula-
tivo no permite alcanzar un estado de bienestar final, teniendo en
cuenta que “los aumentos de confort son absorbidos, después de un
tiempo mds o menos breve, casi completamente. Por lo tanto, estos
efectos determinan una ‘destruccién de riqueza’ o, mejor, un uso no
eficiente de la misma” (2010, pp. 114-115).

Sin embargo, la aspiracién de riqueza evidenciada en los in-
tegrantes de Amway y Herbalife no es concebida como algo que
eventualmente pueda ser excesivo, debido a que, como gracias a
esta es posible acceder a mayores y mejores posesiones materiales,
nunca serd demasiada. De alli que la promesa de obtener mds dinero
siempre esté presente y sea un elemento motivacional para quienes
hacen parte de estas organizaciones. Por este motivo, la insatisfac-
cién propia del ser humano, que se ve reflejada en la aspiracién a
tener mejores condiciones de vida, es estimulada con eficacia en el
modelo del marketing multinivel, a partir de un estilo de vida fun-
damentado en un tipo de bienestar material que no evidencia una
satisfaccion plena.

A pesar de esta situacién, este tipo de empresas buscan vali-
darse como una opcién de vida que posibilita el acceso tanto a un
alto confort material como a uno psiquico, y hacen un esfuerzo por
legitimarse como modelo ideal para tener un estilo de vida mate-
rialmente confortable sin sacrificar, con esto, tiempo con la familia
o con otros seres queridos; por el contrario, los entrevistados son
enfdticos en sefalar que este modelo fortalece y permite crear amis-
tades, lo que posibilita tener una vida con un bienestar mds integral.

3.2. Bienes relacionales

De acuerdo con los planteamientos de Calvo, la existencia en la
esfera econémica de necesidades humanas aurorrealizadoras como
la amistad, el amor, el carifio, el reconocimiento, el aprecio o la
identidad trascienden el paradigma individualista y la concepcién
de felicidad como utilidad. Desde esta légica, la felicidad humana
estd condicionada tanto por el consumo de bienes privados mate-
riales como por aquellos bienes relacionales autorrealizadores: “En
la armonia de ambos bienes se encuentra la clave que posibilita a
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los agentes hallar una felicidad que, desde este punto de vista, no es
privada, sino publica” (2013, p. 72).
En esta linea, Lipovetsky plantea:

Sila carencia material —una vez cubiertas las necesidades bé-
sicas— no crea una frustracién insoportable es porque el valor
adjudicado a los vinculos interpersonales, a la vida relacional
y afectiva, sigue ejerciendo una influencia considerable. Por lo
cual, la relacién con el otro es lo que puede poner los mayores
obstaculos a la felicidad y lo que impide a las cosas cruzar el
abismo de la insatisfaccién (2007, p. 179).

Lo anterior indica que el bienestar y la felicidad estdn esen-
cialmente determinados tanto por aspectos materiales (ligados con
mayores ingresos y consumo de bienes) como por otros aspectos
psicosociales cominmente no considerados importantes desde una
visién economicista de la calidad de vida. Sobre este tema, Kahne-
man sugiere que la ausencia de un incremento medio del bienestar
experimentado, asociado a cierto tope de nivel de ingresos, resulta
sorprendente debido a que contar con mds dinero permite acceder
a mayores placeres relacionados con el consumo de bienes, asi como
un mejor ambiente para la vida. Esta situacion se da, segtin Kahne-
man, debido a “que los ingresos elevados van asociados a una capa-
cidad reducida para disfrutar de los pequenos placeres de la vida”
(2017, p. 516), entre los cuales podrian estar los bienes relacionales.

Gui (2005, p. 23) indica que en los encuentros de la vida real
se produce un conjunto de productos peculiares llamados “bienes
relacionales”, comprendidos por este autor como interacciones eco-
némicas con un componente comunicativo/afectivo. A partir de los
planteamientos de Gui (2013, p. 295), un encuentro entre dos o
mids personas puede ser considerado como un proceso productivo
que tiene varios resultados: bienes de consumo relacionales y bienes
de capital relacional. De esta forma, al ingresar nuevos miembros
al modelo del marketing multinivel y al mantener un contacto con
ellos por medio de encuentros sobre todo presenciales, los miem-
bros de empresas de este tipo producen resultados como apoyo al
trasegar las distintas etapas del negocio y sobre todo en tiempos
de dificultad (bien de consumo relacional) y la pertenencia a una
comunidad (bien de capital relacional), por lo cual tiene mucho
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sentido que los integrantes de estas empresas se refieran a ellas como
“familia Herbalife” o “comunidad Amway”.

Este asunto de la comunidad da cuenta de una relacién con las
empresas un tanto ambigua, en la medida en que, si bien la mayoria
de los integrantes siente que hacer el negocio es un elemento que
los vincula con otros miembros de la misma compafia, a modo
de lo que se conoce en marketing como comunidades de marca,
destacan que esta relacién se establece con las personas y no con
las organizaciones. Dicha situacién pone de manifiesto el hecho de
que, al ser un modelo basado en relaciones interpersonales, las per-
sonas pueden generar relaciones de amistad reales; sin embargo, los
entrevistados son enfdticos en distinguir la amistad de los negocios.

Teniendo en cuenta que el marketing multinivel estd concebi-
do como un modelo de negocio en red, de acuerdo con Bauman,
este tipo de todo social presenta una adscripcion centrada en el in-
dividuo, por lo cual es su tnica parte irremplazable:

El rasgo mas trascendental de las redes es la inusitada flexi-
bilidad de su alcance y la extraordinaria facilidad con la que
puede modificarse su composicién: se suman o se restan
elementos individuales sin mas esfuerzo que el preciso para
introducir (o borrar) un nimero en la agenda de un teléfono
mavil. Las unidades de la red estan conectadas por unos lazos
extremadamente frdgiles, tan fluidos como lo es la identidad
del mencionado “centro” de la red, su Unico creador, duefio y
administrador (2010, p. 173).

Esta caracteristica del modelo propicia que, si bien los lazos
personales pueden ser relevantes para los miembros de estas em-
presas, es innegable que la finalidad del marketing multinivel estd
relacionada con la generacién de ingresos, situacién que causa que
las relaciones interpersonales se conviertan en medios mds que en
fines en si mismos. Gui (2011, p. 150) afirma que el esfuerzo que
las personas ponen en una labor puede estar condicionado tanto
por motivaciones intrinsecas como extrinsecas. Estas tltimas pue-
den desplazar a las intrinsecas, afectando actos que antes se hacfan
sin requerir incentivos externos como el dinero. Desde esta légica,
el marketing multinivel, si bien parece combinar motivaciones in-
trinsecas (ayuda a otros e identificacién con la filosofia de las orga-
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nizaciones) y extrinsecas (descuentos, regalias y otros premios), al
pagar dinero a los miembros por los ingresos que generan aquellos
que han incorporado al negocio se podrian desplazar las intenciones
genuinamente relacionales de los miembros al vincular a personas
por motivos més alld de la simple obtencién de mayores ingresos.

De este modo, al estar presentes dichos estimulos extrinsecos,
ligados a contratos que establecen el pago de regalias u honorarios
por las compras de productos por parte de personas que un sujeto
vincula a su red, la reciprocidad propia de actos genuinamente rela-
cionales puede ser contaminada y tornarse utilitaria, con todos los
impactos afectivos que esto puede generar. Esto podria presentarse
debido a que la nocién de gratuidad y dignidad del otro puede verse
ensombrecida por el simple interés lucrativo, derivado de estable-
cer y cultivar relaciones interpersonales en el modelo del marke-
ting multinivel, las cuales son condicionadas por un contrato entre
las companias y los integrantes relacionado con el pago de dinero.
De esta forma, si las relaciones interpersonales que surgen en este
modelo son mds un medio que un fin como hacer negocios, “no
podemos hablar de bienes relacionales” (Bruni, 2010, p. 131), y
los incentivos monetarios, usados para estimular las compras y el
reclutamiento de nuevos miembros, se configuran como una forma
prevista de dirigir el actuar de los sujetos, teniendo en cuenta que
“[u]na relacién o un esquema de incentivo... siempre esconde una
relaciéon de poder, aunque no parezca” (Zamagni, 2003, p. 105).

El marketing multinivel, entonces, como uno de los modelos
de empresa considerados como negocios del siglo xx1, fomenta el
consumo de productos con base en incentivos monetarios de forma
predominante, consumo que se da a partir de la creacién y con-
servacién de relaciones interpersonales, las cuales presentan alguna
carga de solidaridad, pero siempre estin determinadas por intereses
egoistas derivados del pago de dinero que hacen las empresas por
las compras que una red de un participante haga cada mes. Por esta
situacién, aunque los integrantes de estas companias consideren el
marketing multinivel como un modelo de capitalismo solidario, los
incentivos monetarios propician un sentido de la solidaridad difuso
0, més bien, contaminado por intereses personales que podrian qui-
tar la esencia reciproca propia de actos no regulados por contratos.
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1. Introduccion

Raimon Panikkar llegé a mi vida académica por intermedio de mi
mentor espiritual, el padre Angel Hernando Uribe Carvajal, quien
ha tenido a bien emplear la visidn cosmotedndrica en sus estudios
misticos y de espiritualidad. A partir de ahi, la inquietud por la
obra de Panikkar se ha hecho creciente, conduciéndome a su pro-
fundizacién a través no solo de la consulta directa de sus libros,
articulos, conferencias y textos propios, sino, ademds, mediante la
provocacién generada por algunos de los estudiosos de su obra en
diferentes lugares del planeta. A su vez, el concepto de “ecosofia”
llega como un complemento que enriquece mi camino como edu-
cador ambiental.

En el caso especifico de este articulo, que se prepard para el
Congreso de la Sociedad Iberoamericana de Antropologia Filoséfica
en Medellin en el ano 2019, tomé como fundamento e inspiracién,
ademds de material original de Panikkar, la tesis de doctorado de
Jéssica Sepulveda Pizarro, intitulada La relacion del ser humano y la
naturaleza: una experiencia integral de vida. Aproximacion desde el
pensamiento cosmotedndrico de Raimon Panikkar, presentada en la
Universidad Complutense de Madrid en el afio 2015, y la de José
Luis Meza Rueda, intitulada La antropologia de Raimon Panikkar y
su contribucion a la antropologia teoldgica cristiana, presentada en la
Pontificia Universidad Javeriana de Bogotd en el afio 2009. Ambas
tesis doctorales se encuentran disponibles en internet para quienes
a bien tengan accederlas y enriquecerse con la obra panikkariana. Si
bien, como lo expresan en sus escritos tanto Jéssica como José Luis,
el término “ecosofia” no es exclusivo de Panikkar, su visién mistica
del mismo complementa y anima mi vivir en ambos polos a manera
de modos de relacién con el planeta que habito y de ahi mi interés
por recorrer este sendero.

2. El autor

Raimundo Pédniker Alemany, conocido como Raimon Panikkar,
nace en Barcelona el 3 de noviembre de 1918. Hijo de padre indio
e hindd y de madre catalana y catélica, desde nifio se encontré en-
frentado a adoptar, cultivar y desplegar tradiciones diversas. Fue or-
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denado sacerdote en 1946 por el Opus Dei. Doctor en Filosofia, en
Ciencias (Fisica y Quimica) y en Teologfa. Vivié en la India, Roma,
Estados Unidos y Cataluna, a donde regresé y en donde estableci6
su residencia permanente en Tavertet (Osona), lugar donde falleci6
el 26 de agosto de 2010. Publicé cerca de ochenta libros, la mayoria
en cataldn, castellano, italiano e inglés, que fueron traducidos al
francés, alemdn, chino, portugués, checo, holandés y tamil.

Durante treinta afios mantuvo un contacto estrecho con la In-
dia. Al respecto, solia decir: “Sali cristiano, me he descubierto hindu
y regreso buddhista, sin dejar por ello de ser lo primero” (Panikkar, s.
f. a). Su formacién intelectual, entre Oriente y Occidente, le permiti6
reflejar en su obra un didlogo filoséfico constante entre tradiciones,
ideologias y creencias diversas que, a la postre, le brindaron suficientes
condiciones y capacidades privilegiadas para el didlogo interfiloséfico
e interreligioso. Su conocimiento profundo del mundo y sus habi-
tantes lo facultaron para desarrollar una comprensién de la vida a
través de la praxis de la vida misma, haciéndolo capaz de encontrar
lo universal en lo concreto, en lo particular. “Mi aspiracién —solia
manifestar— no consiste tanto en defender mi verdad como en vi-
virla” (Panikkar, s. f. b). Su pensamiento, inspirado en el principio
advaita (ni monista, ni panteista, ni dualista), propone una visién de
la armonia que quiere descubrir “el invariante humano” presente en
cada hombre en cada lugar del planeta, razén que lo llevé a encontrar
caracteristicas comunes con €l y con los demds.

Todos los hombres se encuentran en la busqueda de la super-
vivencia y de la realizacién personal, a su manera particular y segiin
las posibilidades que brinda el entorno. Priman, entonces, para el
autor, las diversidades culturales. “Cuanto mds nos atrevemos a ca-
minar por nuevos senderos —ha dicho—, mds necesitamos estar
enraizados en la propia tradicién y abiertos a las demds, que nos
advierten que no estamos solos y que nos permiten alcanzar una
visién mds amplia de la realidad” (Panikkar, s. f. ¢). Por ello el dia-
logo es tan importante en su obra. Didlogo que no es entendido por
Panikkar como abstracto, tedrico, un didlogo sobre creencias, sino
como el didlogo humano en profundidad, en el que se busca la cola-
boracién del otro para la realizacién mutua, puesto que la sabiduria
consiste en saber escuchar.

A su vez, Panikkar comprende esta vision de la realidad como
una experiencia con la integralidad del cosmos. De hecho, al pre-

209



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

guntdrsele por su edad, el autor solia responder que tenia los seis
mil afnos de historia que la humanidad habia recorrido de manera
exitosa para que él mismo pudiera ser el resultado que en su mo-
mento encarnaba. La vinculacién del hombre con sus antepasados,
su mentalidad, sus modos de relacién y el entorno da como fruto
la experiencia de lo que se es. El no reconocimiento de estas raices
ubica al hombre contempordneo en las realidades que crea, constru-
ye y vive hoy. Todo esto constituye tanto el fundamento de la visién
cosmotedndrica de Panikkar como el de su visién ecoséfica, razon
de ser de su concepcién de la realidad como experiencia mistica,
porque para Panikkar la realidad es siempre mds rica que cualquier
teorizacién o conceptualizaciéon que se haga de la misma.

Esta perspectiva de realidad y didlogo deja planteado un es-
cenario propicio para la comprensién del concepto de “ecosofia”
como experiencia mistica en su obra. Para ello resulta pertinente
trazar un sencillo recorrido a través de sus posturas planteadas en
algunos de sus libros y en algunos momentos de su vida, de tal ma-
nera que sea posible acercarnos momento a momento, paso a paso,
a algunas definiciones propias de su filosofia como estilo de vida.
Se empezard por lo que para Panikkar significa la ecologia en un
contexto consumista, anotando algunas razones por las que ¢l no la
considera como una alternativa viable. Luego, a través de la intui-
cién cosmotedndrica como eje transversal de su obra, se propondrin
pautas para comprender su filosofia como camino a la sabiduria;
bases que, a su vez, proveen elementos suficientes para acercarse a
su vision mistica, de tal manera que se posibilite el encuentro con
la ecosofia como experiencia de didlogo entre el ser, los otros, el
cosmos y dios.

3. El camino mistico de la ecosofia

La primera parada en el recorrido de este camino debe hacerse ante
la comprensién que Panikkar tiene del concepto popular de “eco-
logia”, a la que se refiere como “business-as-usual”, un poco de lo
mismo que se aprecia a diario expresado en campanas, en llamados
globalizantes hacia el cuidado de la naturaleza, pero de manera cos-
mética y superficial, lo cual, me atrevo a afirmar por mi experiencia
de vida, tiende a generar un desapego natural del hombre con la na-
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turaleza. Este desapego desprende al individuo de los compromisos
con el entorno, gracias a la compensacién econdémica de sus respon-
sabilidades legadas a otro que lo hace por él. Se trata de una situa-
cién que hace que la ecologia no arroje los resultados que se esperan,
ya que, contrario a la recuperacién de la relacion directa y natural
de origen entre el consumidor y la tierra como surtidora de recursos
finitos y limitados, se legitima su dominacién y explotacién.

La ecologia provee las fachadas, los disfraces, las mdscaras que
ocultan los verdaderos compromisos que se deben tener con el cui-
dado de la naturaleza y los recursos vitales que esta nos regala. Estas
actitudes irresponsables y ligeras permiten ver, de manera evidente,
fictica y desesperanzadora, si se quiere, las consecuencias del mal-
trato vueltas contra el mismo ser humano. Las consignas “yo pago
para que otro cuide” o “yo elijo a los gobernantes para que prote-
jan mis recursos” se hacen cada vez mds comunes como fenéme-
no cultural. Son razones que hacen que sea cada vez mds urgente
y determinante un cambio de actitud que tienda a un cambio de
conciencia que encamine al hombre a recordar que la procura de su
salvacién como ser vivo se da siempre y cuando aporte a la salvacion
del mundo que habita como su hogar y a la liberacién de la creacién
entera (Panikkar, 1994, p. 119).

Panikkar concibe el planeta como un ser con alma. “El mito
del anima mundi sugiere simplemente que la tierra es un organis-
mo viviente” (Meza, 2010, p. 125). “Descubrir la vida de la Tierra
significa que podemos entrar en una relacién personal con ella” (Pa-
nikkar, 1998b, p. 93). La visién o intuicién cosmotedndrica posi-
bilita entrar en modo de relacién personal con la tierra, pero no de
manera artificial, ni accidental, ni externa, y mucho menos cosméti-
ca, como suele pensarse, sino que se trata de una relacién constituti-
va. El concebir un planeta poseedor de alma ubica al hombre en un
mismo plano en el que ambos, planeta y hombre, constituyen una
unidad sintiente, doliente y tinica (1999¢, p. 59).

“Tenemos una relacién personal con las cosas y con el Cosmos
[...]. Dejamos nuestra impronta sobre las cosas y las cosas sobre
nosotros” (Meza, 2010, p. 133); contrario a la concepcién usual de
la relacién del hombre con la naturaleza, no se trata de una domi-
nacién. Se trata de cultivarla de tal manera que se comprenda que al
cultivar la naturaleza uno se estd cultivando a si mismo y viceversa,
lo que da a entender que los dos conceptos no pueden ser toma-
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dos por separado. “Yo dirfa mds: una cultivacién de mi mismo que
no sea al mismo tiempo cultura de la naturaleza no es cultura del
hombre [...]. Yo no establezco separacién entre cultivo del cuerpo,
cultivo del alma y cultivo de la naturaleza” (Panikkar, 1994, p. 119).
Lo planteado por el autor nos indica que una verdadera con-
cepcién de la ecologia como el cuidado del bien comin, de la casa
comun, tendrfa, entonces, que partir de la vivificacién de la visién
cosmotedndrica, la cual enuncia Panikkar al explicar que

[Jo divino, lo humano y lo cdsmico son tres dimensiones rea-
les y diferentes que constituyen la realidad. No son aspectos
gue se puedan separar sin mas —aunque cada uno de ellos
pueda ser abstraido y considerado independientemente por
nuestra mente con finalidades tanto tedrico como practicas—,
sino gue constituyen un todo organico, indivisible a la vez que
diferenciado (1999b, p. 83).

Afirma el autor que todo lo que existe presenta esta constitu-
cién una y trina. Constitucién que se expresa en tres dimensiones:
una dimensién divina que cada ser contiene como una sagrada
especificidad que lo hace libre para el cambio, para el crecimiento,
para la vida; una dimensién humana que hace que toda la reali-
dad, en tanto que es pensable, entre en el radio de la conciencia
humana, lo cual muestra que no existe nada de lo que sea posible
no pensar o hablar que no esté en relacién con lo humano entre
los humanos; y una dimensién césmica, en la que todo lo que
entra a formar parte de la conciencia humana también entra en
relacién con el mundo, en la que todo lo que existe se pone nece-
sariamente en relacién con las categorias espaciotemporales y con
la materia-energia de nuestro mundo.

Esta visién o intuicién o principio cosmotedndrico, como Pa-
nikkar lo denomina, ubica de plano la relacién intrinseca, natural,
de las diferentes dimensiones, de forma que toda la realidad queda
impregnada de esta triple percepcion que la permea, lo cual no es
abordable analiticamente, sino que surge de una experiencia misti-
ca. Experiencia que necesita de todo un trabajo previo de sintesis
entre lo que se conoce y aquel que conoce, pero que se alcanza a
través de una mirada simple e inmediata que unifica de pronto al
cognoscente, la cosa conocida y el mismo conocimiento. Sintesis
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que, a su vez, unifica la experiencia, lo experimentado y el que expe-
rimenta, base de la filosofia como estilo de vida del autor.

Ahora bien, respecto de la filosofia, Panikkar afirma que esta
no es solo “el amor a la sabiduria”, sino que se hace necesario com-
prenderla como un estilo de vida, como la sabiduria del amor:

Y el verdadero amor es espontédneo, y extatico, esto es, no
reflexivo. EL amor verdadero no tiene un fundamento sobre
el que se apoye, porque es lo definitivo. Lo mismo se es un
amante (sin una razon dialéctica que lo fundamente), que se
es un fildsofo. Se es porque si y nada mas. La filosofia es una
actitud primaria, no secundaria. Se trata de algo que nos sale
al encuentro [...]. La voluntad y la inteligencia no la pueden
manipular. La filosofia es un amor muy particular. Es la sophia
del amor primordial... La sabiduria surge cuando se unen el
amor del saber y el saber del amor (Carmona, 2008).

Con esta afirmacidn, el autor nos ofrece una visién filoséfi-
ca que podria perfectamente tomarse como alternativa al necesario
cambio que demanda la locura y el desorden planteados por la cul-
tura tecnocritica regente en nuestro tiempo y cuyas consecuencias
se hacen evidentes en el deterioro del planeta. Si comprendiésemos
el amor del saber y el saber del amor como una relacién indivisible
entre lo amado y lo sabido, entre la cosa conocida y el amor que
hace que se conozca, podriamos comprender el sentido de unicidad
que encierra nuestra vida con el planeta al amarlo por reconocerlo
como constituyente de nuestro ser y no solamente por ser el hogar
que habitamos.

Esta alternativa filoséfica planteada por Panikkar y que se pre-
senta como expresion de sabiduria, en tanto que es la sabiduria que
encarna y que la encarna, es ubicada por él en la capacidad que po-
seemos de identificarnos con la vida misma. Ahora bien, identificar-
nos con la vida misma, deberia llevarnos a comprender que en ella
reside la concepcidn del equilibrio ecolégico como la armonia con
el cosmos. En él, en el cosmos, y desde una perspectiva cosmotedn-
drica, seguird estando el hombre en el centro de las posibilidades
para generar los cambios necesarios que propendan por ese equili-
brio y por esa armonia anhelados. La incomprensién o el descono-
cimiento de estos multiples modos de relacién da pie a los abusos
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que el consumismo tiende a generar en todo orden, lo que da lugar
a la problemdtica ecoldgica que experimentamos. Por el contrario,
una mirada contemplativa fundada en la sabiduria, en la bisqueda y
el reconocimiento de la armonia que la naturaleza como proveedora
de recursos encarna, pondria freno a su deterioro sin control.

Es por esto que Panikkar afirma que en tanto no se tome con-
ciencia de que la tierra es nuestra morada, no puede haber expe-
riencia de sabidurfa: “Mientras no contemple cada pedazo de tierra
como mi cuerpo, no s6lo menosprecio a la tierra, sino que también
menosprecio a mi cuerpo. jAqui comienza el conocimiento!” (Se-
pulveda Pizarro, 2018, p. 272). Ratificando con esto su posicién de
que la tierra somos nosotros mismos y no algo aparte de nosotros,
de nuestro ser.. Ninguno es reductible al otro, se trata de una rela-
cién no-dualista. Es la sabiduria la que puede mediar para superar
esta dominacién, basando la relacién profunda con el planeta en el
amor: “escuchando, amando, conociendo, cultivando, creando” (p.
205). Participar del ritmo de la naturaleza es morar en la sabiduria,
en una sabiduria en la que montanas, animales y hombre toman
parte, en un tiempo particular, en un encuentro, en una experiencia
en la que se reconocen uno y su crecimiento se hace mutuo.

Todo esto es una experiencia de crecimiento mutuo a través de
los modos de relacion que la intuicion cosmotedndrica plan-
tea y que Panikkar defiende, consecuentemente, como vision
mistica, como experiencia integral de la realidad, lo cual no
es otra cosa que la pretensidn de la filosofia de origen. Por-
gue la experiencia mistica es mas, no menos, que un estado de
conciencia: es una apertura (consciente) a la realidad total. La
experiencia mistica abraza tanto la conciencia sensible como
laintelectual y espiritual en la a-dualidad armdnica, aunque en
distintos grados. La experiencia mistica ocurre en el *honddn”
del alma, en el underground de nuestra existencia, en el guha
de nuestro corazén y no al nivel de nuestra mente. Por eso
transforma nuestras vidas (Serra, 2008).

Al indicar que se trata de una experiencia no solo de lo exte-
rior, sino también de lo interior del hombre, de lo que Panikkar
denomina “el hondén del alma”, el autor parece referirse a ese pere-
grinaje que él encarné y que propuso como simbolo de la vida, ya
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que consideraba que el peregrinaje debia ser no solamente exterior,
sino también interior; debia ser como un estilo de vida, como la
vida misma, acudiendo, una vez mds, a esa no dualidad del interior
y del exterior en lo humano. Asi lo dice, de nuevo: “Si tuviera que
esbozar con mis palabras esta experiencia integral de la vida, dirfa
que es la vivencia completa tanto del cuerpo, que se siente vivir con
palpitaciones de placer y dolor, como del alma, con sus intuiciones
de verdad y sus riesgos de error, anadidas a las fulguraciones del
espiritu que vibra con amor y repulsién” (2007a, pp. 26-27). De
tal manera que, para el autor, “[l]a experiencia de Vida podria ser la
definicién mds breve de la mistica” (2007b).

Es, entonces, con la experiencia de la Vida (nétese la mayus-
cula que el autor mismo ubica en Vida), como la més breve defini-
cién de la mistica, que tiene lugar el encuentro frente a frente con
Panikkar y su visién de la ecosofia como experiencia mistica. Su
denuncia, mencionada antes, en la que ratifica su postura acerca de
la ecologia como “business-as-usual” y que tiene al planeta en jaque
por la manera ligera y desatendida del cuidado, obedece mds a una
estrategia de prolongacién de la fuente de recursos para el negocio,
producto del consumismo desbordado que a pocos beneficia, como
lo afirma el autor:

Todo esto representa grandes pasos en la buena direccién; pero
el vocabulario mismo que habla de explotacidn, recursos, necesi-
dades, desarrollo, etc., sugiere que la cosmologia subyacente per-
manece inalterada. De la misma forma que se comprende hoy que
el hombre es (también) cuerpo y no sélo tiene un cuerpo, hay que
volver a la antigua sabiduria, la que nos dice que el hombre es tie-
rra y no sélo que habita sobre la tierra. Esto estd en armonia con
nuestra intuicién anterior, el hombre no habita sélo en una ciudad,
sino que es polis. Es hombre es tierra, pero la tierra somos también
nosotros (1999a, p. 107).

Asi que, a manera de llamado al cambio, si la ecologfa abre los
ojos a las diversas problemdticas ambientales de la tierra, la actitud
del hombre debe ser determinante para afrontarla. De este modo
justifica Panikkar su concepcién del término: “He forjado la pala-
bra ecosofia para designar un nuevo nivel de la creciente conciencia
ecoldgica. La ecologia, en tanto que logos del oikos, nos hace todavia
pensar en una ‘explotacién’, mds racional sin duda de los ‘recursos’
de la tierra, pero no nos sugiere la mutacién necesaria, el cambio de
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mentalidad indispensable para la supervivencia de la humanidad”
(1994, p. 119).

La intencién del autor con el término “ecosofia” es la de llamar
la atencién para que sea tomada, comprendida, como “la experien-
cia mistica de la materia en general y de la Tierra en particular. La
ecosofia es aquella sabidurfa que nos hace sentir que la Tierra es
también un sujeto, y mds atin, una dimensién constitutiva y defi-
nitiva de la realidad” (2007, p. 181). Asi mismo, busca destacar el
sentido genitivo subjetivo que el término encarna; Panikkar (2008),
citado por Sepulveda (2018), habla de “[l]a sabidurfa de la Tierra
misma, de nuestro hdbitat, de nuestra morada, que se descubre a
nosotros una vez estamos abiertos a entenderla, a rendirnos ante el
hechizo de lo que nos estd revelando. Es la sabiduria de la Tierra, no
la pericia humana” (p. 265).

Esta sabidurfa se relaciona con la ecosofia ast:

La ecosofia nos revela que la tierra—como nosotros mismos—
es limitada, finita; y que tenemos con ella relaciones estre-
chas, relaciones constitutivas y por lo tanto reciprocas. Es una
nueva —y antigua— sabiduria. La ecosofia nos revela que las
fronteras de los estados son artificiales y no naturales; que
la contaminacion no reconoce pasaportes, que el ozono de la
atmdsfera no se somete a la soberania de un solo estado; que
las nubes son mensajeras de amor pero también de lluvia 4ci-
da [...]. Nos manifiesta la interdependencia del mundo (19994,
pp. 107-108).

Panikkar conserva en sus escritos esa capacidad de ubicar al
lector en perspectiva de planeta, pero a la vez en perspectiva de in-
dividuo; de ahi la trascendencia de su expresién “interdependencia
del mundo” al referirse a la artificialidad de las fronteras que los
humanos ubicamos y hacemos existir bajo el supuesto del control
territorial y que la naturaleza misma no reconoce; por lo tanto, la
naturaleza demuestra su auténoma animosidad y llama la atencién
de quienes la complementamos para advertir nuestra mutua depen-
dencia. Pero para que este recorrido emprendido por la obra de Pa-
nikkar tenga un cierre que permita generar compromisos de cada
uno en sus modos de relacién con la tierra, debe tomar elementos de
su visién de la ecologia como proyecto incompleto, de la intuicién
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cosmotedndrica como gran integradora, de la filosofia como estilo
de vida, de la sabiduria del amor y del amor a la sabiduria como
camino a la mistica en experiencia de vida. Para ello, basta un lla-
mado del mismo Panikkar, quien se vale de las tres dimensiones de
la realidad que permiten una comprensién total de la ecosofia como
experiencia mistica:

La conciencia cosmica que uno puede todavia descubrir —real-
mente, vivir— hoy es de otra clase completamente distinta.
Simplemente, vives con las estrellas, las montafas y los ani-
males, con los espiritus del pasado y del futuro. Eres testi-
go de todos los rostros y [las] facetas de la batalla cosmica.
¢ Estés enfermo? Tus propios malestares no son exactamente
disfunciones de tu organismo, sino reflejos somaticos de per-
turbaciones cdsmicas con multiples causas, una de las cua-
les, obviamente, puede ser también una infeccidn viral. ¢ Estas
bien? Un paseo por las montafas en ese estado de conciencia
no es Menos gue un paseo entre las galaxias, una participacion
en el dinamismo del universo, y una medida totalmente nueva
del tiempo. Mirar los lirios del campo no es entonces un gesto
romantico (como podria admirarse la belleza de un cuadro),
sino un rozar, con las manos, los 0jos y el intelecto, esa capa
de la realidad que permanece oculta a aquellos que pueden
verlo todo, pero no miran nada.

EL “fin del hombre", pues, no es la felicidad individual, sino la
participacion plena en la realizacion del universo, en la que uno
encuentra también su “"propia” alegria (“propia’, obviamente, no
en el sentido de propiedad privada). No necesitas preocuparte
por tu propia salvacion, ni siquiera por tu perfeccion. Deja vivir,
deja ser. No sientas tanto la necesidad de interferir en la natu-
raleza como de realizarla, de colaborar y “dejarla” ser. En esta
vision, claramente, se necesita un Dios. La naturaleza no es una
fuerza ciega, sino que tiene un nucleo divino, o Sefior, o incluso
creador (si asi lo piensa). Lo que importa es darse cuenta de que
ir con la naturaleza no significa seguir unas fuerzas mecanicas
ciegas, sino obedecer un plan divino, 0, mas bien, a una realidad
divina, que se revela a nosotros en la forma y las formas de todo
lo que llamamos naturaleza (1999b, p. 162).
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por medio de avances cientificos’. El neologismo sintetiza las re-
flexiones en las que Huxley (1929) venia trabajando desde su obra
de 1927. El no fue fundador ni miembro del movimiento transhu-
manista; no obstante, su juicio optimista marcé un cambio y dejé
un precedente importante, aunque hasta el momento su influen-
cia no ha sido lo suficientemente estudiada®. De hecho, antes de
Huxley se veia criticamente los avances cientificos de aplicaciones
antropoldgicas directas. Esta percepcién cambié desde mediados
del siglo xx, y en los diecinueve afios que han transcurrido del siglo
xx1 ha habido mds expectativa respecto a la aplicacién de la tecnolo-
gia en las transformaciones sociales, politicas y antropoldgicas. Un
papel importante en este cambio lo ha desempefado el surgimiento
del movimiento transhumanista. Dada la complejidad de la exposi-
cién de su historia, vamos a abordar este tema como primer aspecto;
ademds, su relacién con su cosmovisién nos ayudard a introducirnos
en la problemdtica antropologia del transhumanismo.

2 “The human species can, if it wishes, transcend itself [...]. We need a name
for this new belief. Perhaps transhumanism will serve: man remaining man,
but transcending himself, by realizing new possibilities of and for his human
nature” (Huxley, 1959, p. 17).

3 Una excepcidn la constituye el estudio monografico de Bashford (2013, pp.
153-167).
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1. Fundacion y el debate
de sus antecedentes*

Aunque la consolidacién del movimiento ocurre entre las décadas
de 1980 y 1990 con las publicaciones de More y Vita-Moore, con la
fundacién del Extropy Institute (1992), la publicacién del Exzropy
Magaziney con la creacién de la World Transhumanist Association
(wTa, en 1998), se debe situar el origen del movimiento en las Macy
Conferences (1946-1953) y en la conferencia dada por Ihab Hassan
en 1976 en el International Symposium on Postmodern Performan-
ce en el Centro de Estudios del Siglo xx de la Universidad de Wis-
consin, y publicada un afo después.

Debido a la falta de precisién en la categorizacién y diferen-
ciacién entre los conceptos de “origenes histéricos”, “influencias
temdticas” y “relaciones y conexiones intertextuales”, la historia del
origen del transhumanismo es uno de sus aspectos més dificiles de
precisar. Un ejemplo de este uso indiferenciado en el cual se entre-
mezclan origenes, influencias, conexiones y relaciones lo ofrecen los
estudios de investigadores de lideres del movimiento como Nick
Bostrom (2005)°.

4 El movimiento ha pasado por tres etapas. Aqui concentramos nuestras re-
flexiones en la fase inicial. No obstante, se debe decir que, dada su asocia-
cién con movimientos de transformacion y protesta de los afios sesenta, en
su etapa inicial (1970-1990) el transhumanismo se presenté como un nuevo
estadio en la evolucién social e ideoldgica del humanismo, y en clara oposi-
cién y superacion de la sociedad cristiana en general. More (1990) es quien
representa mejor esta visidn critica con las tradiciones religiosas y filoséfi-
cas de Occidente. En esta fase, el transhumanismo tiene consciencia de ser
una ideologia que cree en el mejoramiento humano por medio de las nuevas
tecnologias. More y Vita-More sostienen que la naturaleza humana no es
un fin en si mismo, sino un punto en la evolucidn, y que dicha evolucidn se
puede reconfigurar. Véase More y N. Vita-More (2013, p. 4). Esta concepcidn
es importante en la ideologia del posthumanismo desde sus origenes y per-
manece en la definicion que muchos autores ofrecen al entenderlo como un
mejoramiento humano por medios cibernéticos. Véase nuestra presentacion
de las otras etapas histéricas en Hernandez Valencia (2019, pp. 173-178).

5  Aunque en la bibliografia que trata el tema varios investigadores ofrecen
una vision clara, en general, sobre este aspecto, se siguen sosteniendo con-
cepciones erréneas que es importante precisar. Como ejemplo, citamos a
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Los antecedentes planteados, entre otros por More (2010) y
Bostrom (2005), parecen exagerar las similitudes entre el posthu-
manismo y los sistemas religiosos, culturales y filoséficos antiguos.
Si bien la busqueda de la inmortalidad y el perfeccionamiento hu-
mano es comun a la mayorfa de las religiones antiguas, la magia, la
alquimia y los planteamientos de muchos filésofos y cientificos, se
debe reconocer que tales empresas se hicieron en sistemas teistas, en
los cuales dichas basquedas fueron propiciadas por las divinidades
y tenfan como ideal el ascenso del hombre hacia el modelo divino.
La religién, la filosofia y la ciencia antigua y medieval se hicieron en
una cosmovisién que tenia a lo divino como principio, medio y fin
v, por ello, como ideal de trascendencia. La perfeccién humana se
lograba imitando a los dioses. El concepto platénico de la opoimwoig
0e®d (Rep., 613b; Teet., 176a-b) propone un modelo de mimesis
proyectiva o trascendente, no de igualacién (Wiesing, 2008, p. 10).
Desde este punto de vista, parece desacertado presentar como an-
tecedentes la obra Los trabajos y los dias de Hesiodo, el Gilgamesh,
las escuelas esotéricas taoistas, la alquimia, el texto Oracidn sobre la
dignidad del hombre de Pico della Mirandola, el Novum Organum
de Bacon, la filosofia de Nietzsche o la obra de Claude Lévi-Strauss,
como hacen Bostrom y otros historiadores posthumanistas.

Resulta curioso y revelador, de esta confusién de influencias y
predecesores, que empresas posthumanistas criticas con los sistemas
religiosos y metafisicos como El Proyecto Gilgamesh, que usando
la tecnologia biomédica se propone derrotar la muerte, se inspiren
en nombres que aluden a las mismas cosmovisiones que critican y
desean superar®. Asimismo, es diciente la referencia a la doctrina
nietzscheana del Ubermensch que, a pesar de su visién critica y su-
peracionista del cristianismo y la metafisica Occidental, no pretende
una transformacién tecnoldgica del ser humano’.

Ante esta confusa bisqueda de antecedentes, se puede pre-
guntar: jtoda técnica de perfeccionamiento que haya quedado en el
registro escrito de la historia humana debe ser considerada posthu-
manismo? De serlo, entonces toda la historia de las religiones y de

Weinstone (2004, pp. 8-9), Miah (2008, pp. 71-94), Wolfe (2010, pp. 12-16),
Diéguez (2016, pp. 19-50) y Abdul (20189, pp. 717-740).

6  Sobre este proyecto, véase Harari (2015, pp. 295-300).

7 Asilo sostiene More (2009, pp. 29-42).
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la filosoffa deberia ser considerada predecesora del posthumanismo,
y este quedaria sin bases para una postura critica contra su propia
supuesta historia.

En este vistazo sobre los antecedentes se puede ubicar al
posthumanismo en el grupo de escuelas de pensamiento y movi-
mientos antimetafisicos y antiteolégicos que han aparecido desde
la Tlustracién®, pero entendiéndolo solo en cuanto movimiento cri-
tico, no en su formulacién positiva, implicada en su prefijo latino
post, que denota la visién optimista en el poder de la tecnologia en
el trdnsito a otro estadio evolutivo allende lo humano. Visién opti-
mista que tales precedentes no comparten. Es preciso senalar que el
posthumanismo es un movimiento particularmente critico, incluso
corrosivo, en la constelacién antimetafisica y antiteoldgica.

En este punto es particularmente iluminadora la posicién de
More (1990, pp. 6-12). El considera la religién como una fuerza
entropica que se opone al avance del posthumanismo. No niega
que la religién tenga un valor positivo, pero la considera inatil. La
alternativa a la religion no es el nihilismo, ni el cientificismo, sino el
posthumanismo, ya que solo este tiene la fuerza extrépica suficien-
te para conseguir el perfeccionamiento humano. Con su neologis-
mo “extropia’, More presenta el sistema ideoldgico y técnico capaz
de pasar del humanismo a la siguiente etapa de la evolucion. Para
More, la religion, el nihilismo, el cientificismo y el humanismo son
fuerzas entrépicas.

2. Fundadores, representantes
y fases de formacion

Junto a More, Vita-More y Hassan, también aparece Esfandiary:
una figura medidtica que popularizé la ideologia del movimiento
en sus apariciones en falk-shows de los ochenta y noventa, y con sus
publicaciones. Un detalle diciente del optimismo del posthumanis-
mo que revela su cardcter de creencia (beliefj, mds que de sistema
filoséfico o cientifico, lo ofrece la anécdota sobre el cambio de nom-

8  Sobre estas escuelas, véase a Conill (1988, pp. 11-28).
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bre de Fereidoun M. Esfandiary a FM-2030, con intencionalidad
explicita de resignificacién: borrar su registro humano, codificado
en su nombre de familia (apellido), en el cual se guardaba su pasado
humano, y cambiarlo por la cifra 2030, cuando cumpliria 100 afios
(Esfandiary nacié en 1930, pero muri6 en 2000). FM-2030, mds
que un nombre funcionaba como indicador de la esperanza en la
inmortalidad; él estaba convencido de que en 2030 ya estaria lista la
criogenia. Este es el caso de varios autores posthumanistas como el
de Nancy Clark, rebautizada como Natasha Vita-More.

En 1973, Esfandiary (FM-2030) presentaba el primer mani-
fiesto posthumanista con el titulo “Up Wingers”. Estandiary emplea
la nomenclatura politica topografica para proponer una tercera
corriente: el “arriba”. Up-wingers es, desde su mismo nombre, una
sdtira que supone una oposicién a una hipotética corriente politica
inferior (Down-wingers). Al emplear la expresién “manifiesto” en su
acepcion politica, Up Wingers pretende ser una guia para la instau-
racién y el desarrollo del posthumanismo hasta 2020. En si mismo,
este manifiesto es optimista con las posibilidades de la transforma-
cién tecnoldgica de la humanidad, y critico con las posiciones aca-
démicas, esto es: historicas, politicas, socioldgicas, antropoldgicas y
filosoficas, a las que tilda de pesimistas.

Su plan se puede sintetizar en las siguientes tres posturas. Es-
fandiary cree en el inminente y cercano surgimiento de la vida que
evoluciona mds alld de las formas orgdnicas (humano/animal) has-
ta llegar a las cibernéticas, y en escenarios extraterrestres (mds alld
del planeta). En segundo lugar, cree que los cientificos no se pue-
den confinar ideolégicamente en el espectro politico convencional
“derecha-izquierda” de las sociedades modernas que, en doscientos
afios de liberalismo, no han alcanzado ningtin avance; él considera
que los cientificos, como actores del avance, deberian buscar una
politica superior (#p). En tercer lugar, postula el optimismo como
filosoffa. Esta consiste en una critica al sentimiento de culpa del
puritanismo por inmovilizar intelectual y moralmente a la humani-
dad. En el fondo, es una critica y un rechazo a la tradicién judeo-
cristiana de Occidente. El manifiesto Up Wingers es una confesion
de fe en la evolucién cibernética y en la superioridad cientifica como
bandera politica, asi como un rechazo del quietismo de la sociedad
liberal y del pietismo cristiano.
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El uso del término “posthumanismo” fue acufiado por Hassan.
De manera similar a como hiciera Huxley con su neologismo “tran-
shumanismo”, con el suyo Hassan identificaba las expectativas de
un futuro tecnoldgico como la superaciéon del humanismo occiden-
tal’. Esta definicidn no es exclusiva de este término, ya que desde
los inicios del movimiento More y otros también han utilizado el
término “transhumanismo” con ese mismo significado.

En la investigacién es comdn diferenciar entre transhumanis-
mo y posthumanismo, dindole un cardcter més filoséfico a este ul-
timo, como hace Wolfe (2010, p. 16). Sin pretender entrar a debatir
esta especie de consenso académico, aqui se van a entender ambos
términos como sinénimos por las razones extraidas de su historia y
doctrinas que se irdn exponiendo, pero que en virtud de la claridad
presentamos de forma sumaria: ambas han sido usadas de manera
indiferenciada por sus proponentes para postular la misma convic-
cidén, a saber: ser una ideologfa, surgida como movimiento desde
1970, basada en la creencia en el mejoramiento de la naturaleza hu-
mana por medio de los avances de las nuevas tecnologias, la ciber-
nética, nanotecnologia, ultraingenierfa, neurociencia, farmacologia
y las investigaciones sobre la extension de la vida. En consecuen-
cia, emplearemos ambos términos de forma indistinta. Tanto en el
transhumanismo como en el posthumanismo, entendidos como
sistemas de creencias, hay también una dimensién soterioldgica en
la cual se arraiga la conviccién en el poder de salvacién de la tec-
nologia. En este sentido, ambos se comportan como una doctrina
soterioldgica que entra en pugnacidad con otros sistemas de salva-
cién. En su sentido positivo, el posthumanismo es una creencia en
el mejoramiento de la naturaleza humana por medio de los avances
de las nuevas tecnologias. En su formulacién negativa, es una critica
y un ataque a los intentos, juzgados fallidos, de la religién, la ética
y la filosofia occidental por alcanzar el perfeccionamiento humano.

9 At present, posthumanism may appear variously as a dubious neologism,
the latest slogan, or simply another image of man'’s recurrent self-hate [...].
How, then, shall we understand posthumanism? We need first to understand
that the human form —including human desire and all its external represen-
tations— may be changing radically, and thus must be re-visioned” (Hassan,
1977, p. 843).
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3. Consolidacion de las doctrinas

En 1998 aparecié la Transhuman Declaration, firmada por varios
autores relevantes del posthumanismo como More, Vita-More,
Bostrom y Morrow, entre otros. Desde 1998 hasta el presente, esta
declaracién ha sido revisada varias veces, pasando por varias versio-
nes. Aqui se presenta la version revisada hasta 2009, por ser esta la
adoptada en el Instituto Humanity Plus (H+) y por tener, en cierta
forma, un cardcter oficial'’.

El documento consta de ocho puntos. En el primer, segundo,

quinto y octavo numeral se presenta la quintaesencia de su ideolo-
gia: la creencia en la obtencién de la inmortalidad, el fin del sufri-
miento y del conocimiento ilimitado por medios biomédicos. Por
“inmortalidad”, los autores posthumanistas no entienden la impo-
sibilidad de morir o de una vida indestructible; mejor, conciben
esta como la prolongacién indeterminada de la vida bioldgica hu-
mana por medios cibernéticos y biomédicos. Solo en caso de en-
fermedad grave o de un accidente fatal se darfa término a la vida
inmortal. En pocas palabras, el centro de su ideologia lo conforma
la creencia en el ensanchamiento del potencial humano (broadening
human potencial) que se ve limitado por el envejecimiento (aging),
el acortamiento cognitivo, el sufrimiento involuntario y el confina-
miento en la tierra. Aqui se nota el dualismo antropolégico esen-
cial del posthumanismo: rechazar el dato biolégico, que se juzga
dispensable, y proponer reemplazarlo por el dato tecnoldgico. La
antropologfa posthumanista consiste en una inteligencia cibernética
entendida como nueva esencia de lo humano''. En los numerales
sexto y séptimo se expone la ética posthumanista del documento.
Por medio de una captatio benevolentiae, se presenta la defensa del
bienestar (well-being) de una amplia lista de entidades cibernéticas.
Entre ellos, se habla de animales no-humanos, cualquier tipo de in-
teligencias artificiales futuras (any future artificial intellects) y formas
modificadas de vida.

10  Esta version puede consultarse en linea: https://humanityplus.org/philoso-

11

phy/transhumanist-declaration/.

Hemos expuesto con mas detalle esta antropologia en Hernandez Valencia
(2019, pp. 99-115). Véase, también, Rodriguez (2017, pp. 180-183). En lo que
sigue, nos enfocamos en los problemas éticos del posthumanismo.
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En la Transhuman Declaration, la ética del posthumanismo se
presenta como una negociacion. Si se considera el bienestar ciber-
nético, entonces se podria pensar en la elaboracién de una politica,
al estilo del liberalismo, que incluya la diversidad social, cultural y
religiosa. Al recordar el fuerte rechazo del dato antropolégico, asi
como su critica a los valores de la democracia liberal y la religién,
este pacto ético no deja de parecer mds una estrategia retdrica que
un programa formal.

Pepperell (2003, pp. 178-187) publicé el Posthuman Manifes-
t0'. El texto estd compuesto por 8 secciones y 102 declaraciones.
La tercera seccion presenta una fuerte critica contra la epistemologia
cientifica y filosofica, estableciendo quince declaraciones sobre la
ciencia, la naturaleza y el universo. La cuarta y la quinta seccién
abordan el pensamiento, el lenguaje y el ser. Las secciones sexta y
séptima presentan el conjunto de la creencia en la extropia. Final-
mente, la octava presenta el conjunto de sus creencias sobre los seres
cibernéticos y su futuro. En la primera seccién se expone la critica a
la democracia liberal ilustrada y a la contingencia humana, asi como
las bases de la teleologfa cibernética: la fe en la transmutacién tecno-
légica como fin y consumacién de lo humano. En especial, sobre-
sale el deseo de revestir la res cibernética con categorias ontoldgicas.

Llama la atencidn la légica que se usa. Lo que se asume como
pro-greso es, de hecho, re-greso; es una especie de légica de espejo,
donde se acepta como un hecho la hipétesis a demostrar. En rea-
lidad, se parte de una creencia de la cultura pop sci-fi: la creaciéon
de inteligencia artificial auténoma'. Esta conviccidn aparece poco
antes en el texto, en el numeral decimosegundo. La consciencia ci-
bernética parte de concepciones mecanicistas de las fuerzas de la
vida que ya aparecian en el siglo xvi11, asi como de una idealizacién
de su naturaleza. A pesar de la imposibilidad de comprensién de la

12 Pepperell primero publicé el Manifesto en 2003, en la revista Intellect Quar-
terly, y luego lo agregé como anexo a su libro The Posthuman Condition. En
2005, publicd una versidn posterior, en el nimero 2 de la revista Kritikos, que
se puede consultar en linea: https://www.intertheory.org/pepperell.htm.

13 Aungue es un locus tanto de la cultura popular como de la discusién acadé-
mica creer en la existencia de inteligencia artificial con pensamiento auténo-
mo, esta, no obstante, aln no es un hecho. Sobre las posiciones de Minsky,
Penrose y Searle, véase Ortega (2016, pp. 73-112).
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consciencia, confesada en el numeral decimoquinto y quinto, en los
dos primeros numerales se la describe como una entidad no necesa-
riamente bioldgica. Pero sus ideas sobre la consciencia y la relaciéon
mente-cuerpo son errdticas. Ya en el numeral cuarto se reconoce la
complementariedad entre consciencia y cuerpo. Asi como ocurria
en UpWingers y en la Transhuman Declaration, en el Manifesto se
critica el humanismo occidental, aunque de manera mds radical.

Junto a estos manifiestos y otros que redundan en las mismas
ideas y tépicos, como los Extropians Principles, publicados por More
(1990, pp. 6-12), el posthumanismo propone una antropologia y
una filosoffa optimistas con las posibilidades reales de la tecnologia
desarrollada en el siglo xx, entendiéndolas y expresdndolas en clave
distépica. Los Extropians Principles han sido adoptados por el Insti-
tuto Humanity Plus y publicados en su sitio web'“.

4. Conclusiones

En esta breve exposicién de la historia del posthumanismo se ha po-
dido observar que tanto sus conceptos antropoldgicos como el de-
sarrollo de una consciencia cibernética auténoma y la consecuente
evolucién de la vida orgdnica a la artificial no son producto del ani-
lisis de hechos, sino de la formulacién de hipétesis sin demostrar.
Tampoco su critica versa sobre hechos, sino sobre opiniones. Ese es
el caso de su andlisis de la democracia liberal y del cristianismo, asi
como su proyecto politico de fundar una nueva sociedad global y
cibernética. En sintesis, el proyecto posthumanista es distépico, no
féctico; propositivo y creativo, no analitico.

Si se dejan aparte a los autores que en sus novelas han plan-
teado criticas al optimismo posthumanista, se puede considerar a
Fukuyama como uno de los primeros intelectuales que desarrolla
una critica profunda al posthumanismo. Deseamos concluir resal-
tando algunas de las criticas desarrolladas por este autor. Al releer la
obra de Huxley, Fukuyama entiende el peligro que la biotecnologia
plantea (2002, pp. 4-8). El cree que las consecuencias logicas de su

14 Sepueden leerenlinea: https://hpluspedia.org/wiki/Extropian_principles#cite_
note-1, acceso el 3 de Febrero de 2020.
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aplicacién sin controles serd la alteracidon de la naturaleza humana,
con efectos politicos y sociales inmediatos: el control masivo y la
destruccién de la democracia liberal. Fukuyama considera la neuro-
ciencia como la mds peligrosa de las tecnologfas posthumanistas por
su capacidad para redisefar las emociones y la conducta humana.
Si bien su posicién es critica, no es negacionista; su interés se centra
en la necesidad imperiosa de la elaboracién de un marco politico,
basado en el liberalismo, que regule la biotecnologia.

Este interés tiene su explicacién. En un trabajo previo, Fuku-
yama (1992) ya se decantaba por la democracia liberal, a la cual
considera como la forma de gobierno mds perfecta de la era moder-
na. Fukuyama piensa que luego de suceder y superar a las monar-
quias hereditarias, al comunismo y al fascismo, con la democracia
la sociedad llega a su perfeccidn; ella es, en sentido hegeliano, el fin
de la historia: después de la democracia liberal solo puede darse un
retroceso a formas de gobierno primitivas, incluso a las aristocracias
rurales de la Antigiiedad.

En este mismo sentido, Seidel (2008, pp. 41-63) sostiene,
contra la tecnologia biomédica, que la mortalidad es una condicién
necesaria de lo humano. Cortina (2017, pp. 103-123) tiene una po-
sicién que se podria considerar intermedia entre la de Fukuyama y
la de Seidel, al defender la necesidad de crear politicas de regulacién
de la biotecnologia que tengan una fuerte inclinacién epimelética al
cuidado de si mismo y del otro. Zizek (2006, pp. 79-105) también
ha defendido, con su particular manera de hacerlo, la importan-
cia decisiva que tiene la negatividad dialéctica de la sexualidad en
la estructura ontoldgica humana y la incapacidad tecnoldgica para
reproducirla. También Daly (2011, pp. 131-144) ha cuestionado la
pretensién teolégica que estd detrds de la propuesta de inmortali-
dad posthumanista, proponiendo como contrapeso la doctrina de
la theosis del cristianismo oriental.
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1. Introduccion

La #échne no se refiere solamente a las herramien-
tas que los seres humanos construyen, sino, so-
bre todo, al repertorio de acciones coordinadas,
estratégicas y orientadas al logro de una finalidad
precisa. Es decir, que la #échne se deriva de la in-
teligencia prictica del humano, lo cual le permite
abrirse al mundo y adaptar el entorno a sus nece-
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sidades vitales. En tal sentido, en este texto se argumentard que no
es que el humano “eche mano” de la #échne, sino que él es en si mis-
mo antropotécnico, esto es, un “animal técnico” (artificial); de tal
suerte que la técnica no es algo agregado, sino constitutivo. Lo que
defendemos en este capitulo es que en esta tesis coinciden Platén,
Plessner, Gehlen y Sloterdijk; mostramos, ademds, que dichos auto-
res parten de la idea segtin la cual la #échne estd dada en el humano
debido a su infradotacién orgédnica. Asi, entonces, exponemos c6mo
desde el Protdgoras de Platén, pasando por Plessner y Gehlen, hasta
llegar a Sloterdijk, lo que se conoce como #échne ha sido concebido
como un recurso con el que han sido dotados los humanos cons-
titutivamente para dominar la fortuna (tesis platonica de zyché vs.
téchne), compensar sus deficiencias orgdnicas (tesis de Gehlen en
torno a la sobrenaturaleza) y mejorar el mundo y a si mismos (tesis
de Sloterdijk). Todo esto nos lleva inexorablemente a considerar que
la pregunta antropoldgica en torno a qué somos los humanos ha de
pasar por un anilisis de todo aquello que sintetiza el concepto de
“antropotécnica” para declarar al humano un animal técnico.

Para esto, hemos dividido el capitulo en tres secciones. La
primera abordard la tesis que plantea Platén en el Protdgoras sobre
cémo un tipo especial de #échne nos permite dominar la fortuna
(tyché), afrontando lo que nos depara, y cémo esta misma zéchne a
la vez transforma nuestra naturaleza. La segunda seccién serd una
explicacién de cémo en Gehlen parece haber una continuacién de
esta tesis sobre la vulnerabilidad y deficiencia humanas que han de
ser compensadas por via de la #échne en la que se circunscribe el
gran “entorno artificial producido” llamado “cultura”. Por dltimo,
concluimos mostrando cémo Sloterdijk logra, con su concepto de
“antropotécnica”, sintetizar y actualizar dichas tesis, enrutdndolas
a la idea segtin la cual la #échne es constitutiva del animal humano,
cuyo loable fin es siempre mejorar su vida.

2. Dominar la fortuna

La idea de que no todo lo podemos controlar, de que hay hechos,
fenémenos y circunstancias que estdn gobernados por una especie
de fuerza superior o que simplemente suceden por azar es una idea
que los seres humanos hemos tenido desde tiempos inmemorables.
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No se puede negar que en la naturaleza somos los seres fisicamente
menos aventajados y que solo gracias a que nuestros ancestros fue-
ron desarrollando capacidades cognitivas hemos podido sobrevivir
(Watson, 2012; Harari, 2014). Hemos aprendido a dominar las in-
clemencias del tiempo por medio de las construcciones y el abrigo,
hemos logrado también suplir nuestras necesidades alimenticias sin
estar dependiendo de si encontramos o no animales, hemos cons-
truido mdquinas y herramientas que suplen nuestra desventaja fisi-
ca. Aun asi, seguimos siendo esclavos de la fortuna. Aquella estabili-
dad material que hemos podido conseguir se puede ver en cualquier
momento socavada. No solo puede ocurrir un desastre natural que
acabe con todo, sino que mucho mds dafiinas pueden ser las deci-
siones que tomen individuos de nuestra misma especie. Decisiones
que pueden no estar bajo ningtn control de nosotros: ;quién se iba
a imaginar que Hitler pusiera en marcha la solucién final o que el
presidente Truman diera la orden de lanzar la bomba atémica sobre
Hiroshima y Nagasaki?

Los griegos fueron los primeros en conceptualizar la fortuna
(tyché) y de introducirla en el debate filoséfico. En un principio,
la #yché en la cultura de la Antigua Grecia tenia una connotacién
divina:

La fortuna desde el periodo més remoto era entendida como
una deidad o una fuerza supernatural enviada por los dioses y
se hace referencia a ella en diferentes éreas del pensamiento
griego, especialmente en la poesia épica y lirica, la tragedia
y la historia. Asi, en Hesiodo y el himno homérico a Deméter
la fortuna (TOyn) se encuentra respectivamente en la lista de
hijas de Océano y Tetis y como compaiera de Perséfone (Dud-
ley, 2018, p. 57).

Esta deidad o fuerza divina era para los griegos la causa de
situaciones que no se podian explicar por la naturaleza o la inter-
vencién de otros dioses. Y podemos encontrar referencias de esta
concepcion, como bien lo dice la cita, en diferentes dmbitos de la
cultura griega; sin embargo, en los inicios de la filosofia esta concep-
cién no es asumida y se propone otra. Tenemos que, por ejemplo,
en Anaximandro y Demdcrito la fortuna no es divina, sino que es
mds bien una fuerza necesaria del cosmos que permite que este sea.
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De ahi que se empiece a asociar la fortuna, el azar, la necesidad
(Gvérykn) y el destino (poipa) (Rodriguez, 1997).

No obstante, en Platén estas dos concepciones de fortuna se
encuentran integradas en su corpus. Encontramos que, en ciertos
didlogos, Platén entiende #yché como destino con connotaciones di-
vinas, como bien lo explica Dudley:

Enel Mendn, la virtud (&petn) del hombre de Estado no es niun
regalo de la naturaleza ni algo aprendido, sino que es dada por
el destino divino (0&io poipa) a aguellos que Lo tienen. Este Bgia
poipa toma el lugar de la operacidn del intelecto (vodcg) y por
tanto sus poseedores no pueden ensefar la virtud. Los hom-
bres de Estado, como los profetas y adivinos, son divinizados
e inspirados (Men. 99b-100b). Similarmente, en las Leyes se
dice que los atenienses buenos son buenos “espontaneamen-
te, por destino divino” (avtopudg, Bgig poipa), pero no debido al
voig 0 la émotiun (Dudley, 2018, p. 60).

En otras palabras, las personas son virtuosas gracias a que esa
fuerza divina, el destino o la fortuna, da la virtud; no se es virtuo-
so por la razén, por la ciencia o por la naturaleza. La virtud es un
regalo divino que muy pocos tienen (solo aquellos favorecidos por
la #yché).

Empero, Platén también concibe la zyché como una fuerza que
no es divina y que es capaz de producir hechos ajenos a la accién
del ser humano, muy cercana a la concepcién presocrdtica antes
mencionada. Ubica la #yché no solo con relacién al cosmos, sino
con la vida prictica de los hombres, es decir, con relacién al dmbito
politico y ético. Por tanto, se entenderd la fortuna como aquello que
le sucede al hombre sin ser efecto de su propia agencia (Nussbaum,
1995), tanto con lo que le puede suceder con respecto a la natura-
leza (perder la cosecha por la sequia) como con respecto a lo que
en los 4mbitos politicos y éticos le acontezca (se le limite la libertad
por la tiranfa o sea agredido por otra persona). Surge, entonces, la
preocupacién por como se podrd hacer frente a estas situaciones que
la fortuna arroja; mucho mds preocupante es la pregunta por cémo
podemos tener una vida buena si tenemos todos estos fenémenos y
hechos fortuitos acechdndola. La respuesta la da Platén con su teo-
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ria politica y ética; es mds, nos atrevemos a decir que esta pregunta
es el fundamento de su pensamiento sobre estos dos dmbitos.

Es en el didlogo Protdgoras donde se puede ver patentemen-
te la importancia de la cuestién. Tanto el sofista como el filésofo,
Protdgoras y Sdcrates, tienen la misma preocupacién. No podemos
vivir una vida buena ni tener un Estado bueno si no tenemos una
ciencia (téchne) que nos permita dominar lo que nos viene por for-
tuna. Y buscan una ciencia porque, asi como tenemos ciencias para
suplir nuestra deficiencia fisica, debemos también tener una ciencia
para poder controlar las situaciones politicas y éticas que se salen de
nuestras manos. Para retratar este punto, Protdgoras relata el mito
de como Prometeo roba el fuego y la sabiduria de Hefesto y Atenea
para dotar con la ciencia (¢#échne) la débil naturaleza humana. Sin
embargo, esto no es suficiente, porque aun faltaba la ciencia politi-
ca, propia de Zeus, quien, al ver que la raza humana iba a desapa-
recer, recurrié a Hermes para que les otorgara a todos los hombres
el sentido de justica y la ciencia politica (Platén, 1985, 320c-323a).
El punto del mito es mostrar que la #échne material no basta para
poder construir ciudades y tener una vida buena: se necesita de otro
tipo de #échne.

En el didlogo se presentan tres problemas que la zyché produce
y donde somos sumamente vulnerables si no desarrollamos ese otro
tipo de zéchne. El primer problema tiene que ver con que los seres
humanos tendemos a apegarnos a objetos y hechos que cambian y
no perduran en el tiempo. El segundo se da porque en la vida te-
nemos multiples valores que queremos conseguir y que entre estos
se pueden generar conflictos. Y el dltimo problema tiene su cau-
sa en que No somos solo seres racionales, sino también pasionales
(Nussbaum, 1995, pp. 27-36). El comiin denominador de estos tres
problemas es que tienen su raiz en el cardcter de las personas, en sus
almas. La tesis platdnica es, entonces, que si no cultivamos un buen
cardcter, si no controlamos el alma, entonces somos susceptibles a
sufrir por esos objetos y hechos vulnerables, por todas las cosas bue-
nas que queremos conseguir y por todas las pasiones que somos
capaces de tener. Y todo esto conlleva que seamos incapaces de vivir
una vida buena.

Frente a esto, la pregunta que surge es cémo deberia ser esa
téchne para afrontar los problemas que la #yché presenta en nuestras
vidas. Tanto Protdgoras como Sdcrates tienen una respuesta, aun-
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que diferente. Comparten el hecho de que esta #échne tiene estrecha
relacidn con nuestra racionalidad préctica, ya que no es una #échne
que se las tenga que ver con producir algo, sino que tiene que ver
con la cuestién sobre cémo vivimos y cémo nuestras acciones nos
configuran y hacen posible esa vida buena:

La téchne es, pues, una aplicacion deliberada de la inteligen-
cia humana a alguna parte del mundo que proporciona cierto
tipo dominio sobre la tyché; se relaciona con la satisfaccién de
las necesidades y con la prediccidn y el dominio de las contin-
gencias futuras. Por lo general, a la persona que vive segun la
téchne, las experiencias nuevas no la cogen por sorpresa o sin
recursos. Esa persona posee cierto tipo de aprehension siste-
matica de las cosas, un modo de organizarlas, que hace que se
encuentre bien preparada en las situaciones nuevas, a salvo de
la ciega dependencia del acontecer (Nussbaum, 1995, p. 143).

Ahora bien, Protdgoras se refiere a esta #échne de la siguiente
manera: “En cambio, al acudir a mi aprenderd sélo aquello por lo
que viene. Mi ensefianza es la buena administracién de los bienes
familiares, de modo que pueda él dirigir dptimamente su casa, y
acerca de los asuntos politicos, para que pueda ser él el mds capaz
de la ciudad, tanto en el obrar como en el decir” (Platén, 1985,
381e-319a). Protdgoras es muy claro sobre cudl es el objetivo de
esta téchne, pero su explicacién de cémo ponerla en prictica no lo es
tanto, no es del todo sistemdtica. De hecho, es esto lo que Sécrates,
segiin Platén, le va a criticar y por lo que propondrd una visién de
la racionalidad prictica que es medible, cuantificable, donde hay un
claro pardmetro de como actuar:

Si para nosotros, por tanto, la felicidad consistiera en esto: en
hacer y escoger los mayores tamafos, y en evitar y renunciar
a los mas pequefos, ¢qué se nos mostraria como la mejor ga-
rantia de nuestra conducta? ¢Acaso el arte de medir, 0 acaso
el impacto de las apariencias? Este nos perderfa y nos harfa
vacilar, una y otra vez, hacia arriba y hacia abajo en las mis-
mas cosas, y arrepentirnos en nuestros actos y elecciones en
torno a lo grande y lo pequefio. Pero la métrica haria que se
desvaneciera tal ilusoria apariencia y, mostrando lo auténtico,
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lograria gue el alma se mantuviera serena, permaneciendo en
la verdad, y pondria a salvo nuestra existencia. ¢ Reconocerian
los demas, ante eso, que nos salvaria el arte de medir o algun
otro? (Platén, 1985, 356d-e).

La propuesta platénica es concebir la racionalidad practica
como una téchne que mida nuestras acciones bajo un mismo crite-

rio: el del placer. Dice Platén (1985):

Ahora bien, si como un hombre que sabe pesar, reuniendo lo
placentero y reuniendo lo doloroso, tanto lo de cerca como lo
de lejos, lo colocas en la balanza, dime cudl es mayor. Pues
si pesas lo agradable frente a lo agradable, hay que preferir
siempre lo que sea mas en cantidad. Si los dolores frente a los
dolores, lo menos y en menor cantidad. Si lo agradable frente
a lo doloroso, que lo penoso sea superado por lo agradable;
tanto si es lo inmediato por lo lejano, como si es Lo de lejos por
lo de mas cerca, hay que elegir la accidn en que eso se cumpla.
Si los placeres son superados por los dolores, hay que abste-
nerse de [la accidn] (356b).

Con este Unico criterio, que en la accién que se va a realizar
siempre lo placentero supere a lo doloroso, desaparece toda moti-
vacién irracional que nos genere vulnerabilidad, ya que para Platén
la heterogeneidad de valores es la causa fundamental de nuestro so-
metimiento a la zyché. Aunque es solo un criterio, su aplicacién no
es del todo sencilla, pues se requiere evaluar toda la accién. Por eso
es una féchne que necesita ser aprendida y perfeccionada a través de
la experiencia, solo asi podremos dominar todos los problemas que
nos genera la fortuna.

Pero esta téchne no solo nos ayuda a afrontar los designios de la
tyché, sino que ella misma nos transforma. Toda #échne transforma,
produce cambios en el mundo y en nosotros; la #échne de la raciona-
lidad préctica no es una excepcién. Y, segtin esta tesis platdnica, el
cambio radica, bdsicamente, en que los fines humanos se modifican
y esto a la vez cambia nuestra naturaleza: “[...] al igual que las artes
de Zeus, la téchne de Sécrates crea nuevos valores y nuevas depen-
dencias [...]. Si la vulnerabilidad a ciertas clases de dolor forma
parte de lo que somos, la curacién puede significar el fin de nuestra
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condicién humana” (Nussbaum, 1995, p. 174). Puede que se exage-
re al decir que se acabarifa la condicién humana, pero no hay que ne-
gar que efectivamente esta #échne nos haria cambiar. A pesar de esto,
esta téchne seguiria siendo indispensable para afrontar la fortuna.
Sin importar c6mo se concibiera, de alguna u otra forma una #échne
de la racionalidad prictica nos modificaria como seres humanos. Y
todos estarfamos dispuestos a transformarnos con tal de poder vivir
una vida buena, pues esto tal vez es lo que nos hace mds humanos.

3. Compensar la deficiencia

En el Protdgoras, Platén describe la condicién humana como vul-
nerable frente a los dos rostros de la fortuna: las contingencias o
incertidumbres de la naturaleza externa en que se da la vida humana
y la labilidad interna que se expresa en la falta de control frente a
nuestros propios deseos. La concepcién de la naturaleza humana
como carente, infradotada o, en todo caso, propensa a mejora, vol-
verd a aparecer de forma contundente en el pensamiento de un fil6-
sofo alemdn llamado Arnold Gehlen. Ahora bien, puede resultar a
simple vista descabellada la conexién entre Platén, Gehlen y, como
lo mostraremos mds adelante, Sloterdijk, pero en estos tres fildsofos
estd latente, con perspectivas y léxicos distintos, obviamente, la idea
de la deficiencia humana y la propensién a compensarla con una
téchne, sobrenaturaleza, prétesis o segunda naturaleza. En otras pa-
labras, en los tres pensadores existe una auténtica preocupacién por
lo que en antropologia filoséfica se llama “antropogénesis”.

En el caso particular de Gehlen, en textos como El hombre: su
naturaleza y su lugar en el mundo 'y El hombre en la era de la tecno-
logia, este presenta y expone la idea segin la cual el ser humano es
un ser deficiente (Mingelwesen) (1993, pp. 33, 114). Su argumento
central es que los seres humanos somos biolégicamente deficientes,
con una evidente falta de adaptacién y una muy limitada especiali-
zacion. En contraste con los mamiferos superiores que estdn vincu-
lados a su medio y son especialistas en la adaptacién al entorno, el
animal humano carece de instintos fiables, en tanto es “un ser orgé-
nicamente desvalido, es decir que no estd dotado por la naturaleza
con drganos especializados capaces de adaptarse al medio ambiente”
(Castro-Gémez, 2012, p. 65). Ahora bien, para compensar la in-
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madurez biolégica, la vulnerabilidad, carencia o infradotacién or-
génica, el animal humano crea el gran artificio de la cultura, la cual
funciona como prétesis o compensacién de su deficiencia natural.
Por tanto, de acuerdo con Gehlen (1993, p. 65), el animal humano
ha de ser considerado mds artificial que natural.

Lo que hay detrds de estas ideas de Gehlen es la tesis de la “ley
de la descarga” (ent-lastung). El pensador alemdn sostiene que el ani-
mal no humano estd sobrecargado (belastung) de estimulos del me-
dio que le corresponde y que, por ende, debe adaptarse al entorno;
sin embargo, el ser humano debe adaptar el entorno a él; es decir,
“convertir las deficiencias bioldgicas en posibilidades y oportunida-
des (Chancen) de existencia y supervivencia’ (Beorlegui, 2009, p.
412). La vulnerabilidad propia del humano es en si misma una po-
sibilitacién de descarga o liberacién con respecto al entorno. La de-
ficiencia connatural del humano es el detonante de una re-creacion
de si por via de la #échne, gracias a la cual logra adaptar el entorno a
él e ir mds alld de las limitaciones que implican la vinculacién espe-
cializada tipica del animal no humano.

En tal sentido, el cdmulo de artificios o #échne acumuladas en
el transcurso de la historia humana se va convirtiendo en el reper-
torio patrimonial conocido como “instituciones”. “La creacién de
instituciones es, por tanto, el resultado de la puesta en prictica de la
ley de la descarga, y libera a cada individuo de estar individualmente
resolviendo todos los problemas que le surgen como resultado de su
deficiencia biolégica” (Beorlegui, 2009, p. 412). Asi, entonces, esta
téchne como sobrenaturaleza, segunda naturaleza o compensacién
artificial se convierte en el “nuevo entorno artificial” humano, por
lo que intentar destruir o cuestionar las instituciones no es mis que
una afrenta a esa ley de la descarga que nos hace humanos.

En suma, la téchne, segin Gehlen, es el nombre que le damos
a la conquista de la infradotacién, vulnerabilidad y deficiencia hu-
mana. Es, entonces, una descarga de la sobrecarga de estimulos que
obligan a la vinculacién permanente a un entorno natural. La téchne
es una segunda naturaleza o una mejora de la condicién natural
primaria. Con la #échne el animal humano intenta tener controlado
lo incierto, aquello que emerge stibitamente de la naturaleza exter-
na, pero también de la interna —eso que en Platén analizdbamos
como #yché—. No obstante, la técnica no se trata, ni en Platén ni
en Gehlen, de “cosas” que el humano fabrica, sino del “conjunto
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de acciones coordinadas, estratégicas, reglamentadas y orientadas al
logro de una finalidad precisa” (Castro-Gémez, 2012, p. 65); de tal
suerte que es expresion de la inteligencia practica y, por lo tanto, el
humano es constitutivamente técnico. La téchne no es algo que estd
“a la mano”, sino que es parte fundamental de la antropogénesis, de
lo que significa ser humano: por causa de la deficiencia orgdnica y
la potencialidad racional el humano piensa y actiia técnicamente

(Gehlen, 1993, p. 41).

4, Conclusién: mejorar la vida

En si, el concepto de “antropotécnica” pertenece al filésofo alemdn
Peter Sloterdijk, quien lo propuso y explicé en textos como Reglas
para el parque humano, En el mismo barcoy Has de cambiar tu vida.
Evidentemente, nuestros andlisis e interpretaciones de Platén y Ge-
hlen no pretendieron demostrar que dichos autores usaron el con-
cepto de antropotécnica, sino més bien senalar las dos tesis comunes
entre estos autores, de las cuales bebié Sloterdijk para proponer el
concepto: la consideracién de la originaria (antropogénesis) deficien-
cia humana o vulnerabilidad frente a la fortuna u hostilidad de la
naturaleza externa e interna, y la idea segtin la cual, debido a esta
infradotacién, el humano devino un animal compensador, capaz de
recrearse una segunda naturaleza o, en sintesis, ser antropo-técnico.

Con el concepto de antropotécnica, Sloterdijk logra una mag-
nifica sintesis, problematizacion y actualizacion de las ideas en tor-
no al distanciamiento técnico como variable constitutiva del Homo
sapiens. El filésofo alemdn recurre a conceptos-metdforas como “es-
feras” para dar cuenta de cémo ser humano significa ser un animal
técnico capaz de construir y aprender a vivir en entornos artificiales,
no siempre fisicos cuanto intangibles, pero fundamentales como la
cultura —técnicas de distanciamiento de la naturaleza—. Asi, la te-
rapéutica comunitaria para corregir la deficiente naturaleza humana
cobra sentido solo como incubadora artificial, donde se pone en
juego la expresién técnica del humano; por lo tanto, ser-en-el-mun-
do es ser-en-esferas o invernaderos climatizados donde se desarrolla,
desde el artificio contra-natura, la sobrenaturaleza humana: “los se-
res humanos hacen su propio clima, pero no lo hacen espontinea-
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mente, sino bajo circunstancias encontradas, dadas y transmitidas”
(Sloterdijk, 2003, p. 52).

Enfrentdndose con la naturaleza hostil que se confabula con la
fortuna para agrietar ain mds la fragilidad humana, el animal hu-
mano deviene un auténtico “genio etnotécnico” (Sloterdijk, 2003,
p. 64), todo con el tnico fin de mejorar la vida. Toda esta empresa
autopoiética revela la superdotacion téenica sin la cual serfa impo-
sible que existieran ejercicios espirituales, ritos, rituales y psicotera-
pias para tener bajo control la efervescente naturaleza interna que se
devela como deseo; también la sociedad (la ciudad) serfa imposible
COMO wuterotopos o proyecto uterotécnico, es decir, como un conjunto
de estrategias, habilidades y dispositivos que mantienen segura la
vida, ejercitando una terapéutica social de inmunizacién (la policia,
las cérceles, la tecnologia de vigilancia y las vacunas).

De hecho, las antropotécnicas son un conjunto de conocimien-
tos, habilidades, estrategias y dispositivos inmunolégicos para me-
jorar la vida: “Con este nombre se refiere al conjunto de técnicas a
partir de las cuales los hombres de diferentes culturas han intentado
protegerse sistemdticamente de los golpes del destino y del riesgo de
la muerte” (Castro-Gémez, 2012, p. 67). Tal y como ya lo hemos des-
crito, las antropotécnicas son expresiones practicas del humano para
dominar la fortuna, compensar su deficiencia y mejorar su vida. En
consecuencia, son el repertorio que los humanos usan para asegurar la
vida comunitaria de las amenazas externas (las tragedias naturales, las
enfermedades o los enemigos sociales), pero también, en cuanto pric-
ticas psicoinmunoldgicas, para tener cierto control sobre las inciertas
embestidas de la propia voluntad seducida por el deseo, asi como para
preparar una buena vida para una buena muerte.

No obstante, como bien es sabido, el animal humano, al to-
mar su vida como algo que merece ser mejorado de manera tangible
e intangible con la #échne, ha creado también un sinfin de situacio-
nes amenazantes en las que ha devenido una vez mds vulnerable
al perder el control frente a sus propias instituciones o creaciones.
Parece ser que, como se dice en el Protdgoras de Platén, toda cura es
en si misma un veneno que cambia la naturaleza del enfermo. En
tal sentido, las atropotécnicas usadas para gobernar han dividido a las
sociedades entre pastores y borregos, con el agravante de las estra-
tegias de hipercontrol a las que los individuos nos hemos expuesto
gracias al avance tecnoldgico y cientifico, de tal suerte que hemos
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perdido, frente a la manipulacién de ciertas élites, el control origi-
nalmente buscado. Asimismo, las antropotécnicas psicoinmunolégi-
cas han convertido a muchas personas en fandticas fundamentalistas
que terminan por crear un ambiente de zozobra mundial difun-
diendo terror (piénsese en la seduccion religiosa de Isis a los jévenes
occidentales). Por tdltimo, se encuentran los movimientos radicales
transhumanistas y poshumanistas (Herndndez, 2019) que, exacer-
bando lo artificioso del humano, consideran que es preciso superar
paulatinamente nuestra condicién deficiente e infradotada median-
te modificaciones genéticas y sustitucién de drganos naturales por
otros artificiales mas poderosos.

En definitiva, todo esto nos ha puesto en una situacién en la
que es imperativo preguntarnos seriamente si el animal técnico ha
perdido el control que anoraba con la téchne, o si la antropotécnica,
por enfocarse demasiado en la compensacion de la deficiencia, ha
devenido todo lo contrario a dominar la fortuna y mejorar la vida.
Debido a esto, es preciso desde la antropologia filoséfica seguir ha-
ciendo un llamado: si queremos que el mundo sea mejor, debemos
cambiar nuestras vidas, cada uno la suya, pero de tal forma que
mejorarnos no suponga autoeliminarnos. Pues, “encontrar la buena
forma es una tarea de diseno, de la que debe hacer parte un ejercicio
légico-moral” (Sloterdijk, 2009, p. 220).
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1. Introduccion

El cuerpo no es solo el tema de mayor actualidad en la filosoffa, sino
que, a su vez, se presenta como el més violentado por las ideologfas
religiosas, filoséficas y cientificas postuladas por el ser humano a
lo largo del tiempo. Desde los dualismos antropolégicos hasta los
mentalismos, desde los reduccionismos religiosos hasta los materia-
listas, el cuerpo libra hoy una batalla mds. En la era de las comu-
nicaciones, la informdtica y la virtualidad, el cuerpo sufre hoy un
nuevo desprecio; al ser comparado con la miquina, se toma como
imperfecto y se proclama la necesidad de su disolucién; por ello, a
lo sumo, tal vez pueda expandirse, mejorarse o trascenderse tecno-
légicamente.

Al parecer, las posiciones antropoldgicas que se postulan re-
cientemente en torno al movimiento filoséfico, cultural y biotecno-
l6gico denominado “transhumanismo” no tienen reparos a la hora
de presentar una concepcién de ser humano de tipo dualista, mate-
rialista o mentalista. Pocos son los investigadores que se plantean de
modo urgente la necesidad de pensar el mejoramiento humano de
un modo integral. ;Hemos de aceptar esto? ;Se ha concluido que el
hombre es un producto propiamente psiquico o mental? ;Puede di-
luirse su corporeidad? ;Cémo enfrentaremos dichas problemdticas?
Y atin mds, ;qué concepcién de ser humano se requiere hoy para
responder los problemas a los que nos convoca la biotecnologia y
la informadtica?

Le corresponde al planteamiento antropolégico de nuestros
dias el reivindicar el lugar del cuerpo en las relaciones humanas; se
hace necesario un examen exhaustivo de la historia del cuerpo para
reivindicarlo en nuestro presente y proyectarlo a nuestro futuro; el
ser humano es liberacién y el grito que hoy precisa requiere carne
y sangre. En este texto se quiere presentar una reflexién antropold-
gica de cardcter integral en la que, a partir de una dialéctica entre
corporeidad y tecnociencia, se intente formular una respuesta que
permita enfrentar el destino de azoramiento por el que transita el
cuerpo. El tema de nuestro tiempo, mds que un discurso cientifico
esperanzado en el futuro, es efecto de los deseos de un imperialismo
cultural que busca consolidarse a través de las redes tecnoldgicas.
Para lograrlo, queremos ofrecer el planteamiento cientifico-filoséfi-
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co lainiano como un interrogante fundamental a aquellas propues-
tas transhumanistas que han avalado la disolucién del cuerpo. Un
hombre sin cuerpo, situado en la irrealidad del ciberespacio, estd
conducido a su desaparicién, mds que a su evolucion.

2. Antropologia del cuerpo digital:
¢posibilidad de una vida mejor sin
los obstaculos de la carne?

Histéricamente, el ser humano ha leido su cuerpo bajo el rétulo
de la deficiencia. La experiencia de fragilidad y desnudez obtenida
desde su nacimiento ha sido fundante para pensar su corporeidad.
Para Rodriguez, tal infortunio ha sido afrontado por el ser huma-
no a partir de una relacién con la técnica y el saber (2019, p. 15).
Surge, asi, una primera visién de lo que representa la técnica para el
ser humano, que es un modo de relacién, pero también un medio
por el cual este, de un modo creativo, inventivo, se relaciona con el
mundo. La técnica, podria decirse, ha sido la manera como el ser
humano ha “acampado”, ha “morado” en los diversos espacios te-
rritoriales; en otras palabras, es la herramienta con la cual ha hecho
suyos los espacios.

No asi ha pasado con la tecnologfa. ;Son realmente sinénimas
la técnica y la tecnologia?* ;Podremos aceptar sin mayor esfuerzo
que la tecnologia se orienta a la misma finalidad que la técnica?’ En

2 Para Alfredo Marcos, ello es claro: técnica y tecnologia no son lo mismo. Son
tres los momentos histaricos (que €él ha considerado como puntos de inflexion)
los que han marcado la diferencia: 1) el surgimiento de la tecnologia a partir de
la unién entre técnica y ciencia, 2) el surgimiento de las biotecnologias y 3) el
paso de las hiotecnologias a la antropotecnias, a partir de lo cual se enraiza lo
técnico con lo humano (2018, p. 109). A dicho elemento es el que se direcciona
Aguilar cuando habla de una confluencia entre cuerpo y tecnologia, con la cual
se abre una encrucijada ontolégica que obliga a pensar al ser humano en para-
metros diferentes a los establecidos a lo largo de la historia (2008, p. 9).

3 Deacuerdo con Rodriguez, la técnica posee la finalidad que le imprima el ser
humano desde su libertad; en cambio, la tecnologia tiene su propia finalidad,
es autdnoma y se convierte a si misma en herramienta de dominacion (2019,
pp. 20-21).
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1967, Lewis Mumford, en su conocido texto E/ mito de la mdquina,
aseguraba un cambio de direccién, una condicién radicalmente di-
ferente, aquella en la que, al conquistar su propia naturaleza, el ser
humano se separaba todo lo posible de su hdbitat orgdnico (2013,
p- 9). No estaba equivocado: luego de que, en 1953, Watson y Crick
descubrieran el cédigo genético, se abrirfa una puerta que unificaria
la biologfa con la informdtica (Aguilar, 2008, p. 28). Esta es la raiz
de un nuevo hito histérico en el que la concepcién que posee el
ser humano sobre si se verd transformada; si el cédigo genético es
lenguaje, texto, palabra, ;qué es el cuerpo si no un texto —el gené-
tico— que rebasa la propia condicién bioldgica?

Asi lo comprendié e interpreté la bidloga, filésofa y zodlo-
ga Donna Haraway, cuando, a partir de 1985, al publicar su texto
Ciencia, ciborg y mujeres. La reinvencion de la naturaleza, sintetizé el
cuerpo como un texto a partir del cual el ser humano se reinventa.
Hasta entonces, la “naturaleza humana” se habfa convertido en un
discurso de dominacién mediante el cual algunos grupos humanos
eran esclavizados, sometidos a ciertos “niveles” ideolégicos. Pero
gracias al proyecto del genoma humano y a los esfuerzos explicativos
de la sociobiologfa, la visién del cuerpo alcanzé un estadio nuevo de
comprensién. Con la propuesta tecnocientifica del ciborg se ejecuta
una justa defensa de la humanidad; el ciborg es portador de prome-
sa y metdfora, esperanza y optimismo (Aguilar, 2008, p. 17), es més
que una criatura hibrida compuesta de organismo y mdquina (Ha-
raway, 1995, p. 62), es una extrafia criatura fronteriza, un monstruo
que viene a cuestionar los conocimientos establecidos y, junto a los
simios y las mujeres, ocupa un lugar desestabilizador en las narra-
tivas bioldgicas, tecnoldgicas y evolucionistas occidentales (p. 62).

Lo que aqui se expresa sobre Haraway no seria totalmente en-
tendido sino hasta el 12 de febrero del afno 2001, cuando, la biolo-
gia ofrecié el final del borrador del proyecto de secuencia del geno-
ma humano. Se daba, asi, inicio a un tiempo en que cuerpo y texto
se vinculan como categorias sinénimas; en palabras de Aguilar, un
tiempo en que “el texto ha sido interiorizado por el cuerpo” (2008,
p. 27); asi surgirdn nuevas promesas de explicacién y comprension
de la realidad corpérea.

No podemos ahondar aqui en dichas problemdticas, pero re-
sulta esencial que se conozca el contexto histérico a partir del cual el
cuerpo fisico se ha convertido en una realidad deficiente que puede
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ser diluida y traspasada a otro tipo de corporalidad que resulte me-
jor, que posea mayor bienestar, mayor capacidad para captar datos
(1a) y que sea, en mayor grado, virtuosa. Dicho proyecto atrapard
no solo a ciertas comunidades cientificas, sino también a escritores,
pensadores y lideres politicos que han apostado por un mejoramien-
to radical del cuerpo, aunque este requiera, para su ejecucién, su
dilucién®. Dicha propuesta ha sido denominada por Aguilar como
“ontologia cyborg”, la cual requiere una propuesta seria que ayu-
de, de un modo critico, a revisar sus componentes epistemoldgicos,
ontoldgicos y axioldgicos. ;Cémo podremos cribar las propuestas
antropoldgicas planteadas por el transhumanismo? ;No resulta pre-
ocupante que la tecnociencia o antropotecnia formulen un proyecto
que requiera la anulacién de la corporeidad humana para llevarnos
a una mejor forma de vida o a un auténtico humanismo? A ello nos
enfrentamos, pero atin no conciliamos las respuestas.

El tema de nuestro tiempo, siguiendo a Ortega, es el mismo
que interrog6 a Lain; se palpa como necesario que la cultura en
Occidente se dirija a pasos agigantados hacia la “reivindicacién de
su cuerpo, a una resurrecciéon de la carne” (Lain Entralgo, 1989, p.
15). La obsolescencia del cuerpo propuesta por Stelarc deja la filo-
soffa anclada al pasado y proclama el final de la filosofia (Aguilar,
2008, p. 126) y un futuro inmaterial para la humanidad en el cual
se efectia una transferencia de la conciencia del individuo al chip
de un ordenador.

Tal visién de lo que serd la humanidad resulta inconcebible o,
en palabras de Carballada, “tal optimismo ha dado paso a la incerti-
dumbre y el desdnimo” (2005, p. 169). Las generaciones de nuestro
tiempo se alimentan del sensacionalismo y crean mundos de ficcién
en los cuales viven los seres humanos. Las relaciones virtuales han
creado una cultura medidtica en la que lo real deviene irreal, sin que
el hombre actual lo entienda, ya que, como dice Carballada, “[l]a
novedad de nuestra situacion es que el mundo de ficcién diluya las
condiciones reales de la existencia” (p. 170). M4s dificil de entender

4 Segun Aguilar, desde los mas influyentes artistas (como Stelarc, que ha pro-
clamado al cuerpo como obsoleto) hasta aquellos que pertenecen al &mbito
filoséfico (pensadores como Scheler, Alsberg y Bataille) han optado por la
implementacién de la técnica con el fin de poseer un cuerpo poshioldgico
que supere toda limitacién humana (2008, p. 11).
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es que tal déficit de realidad, creado por las relaciones informdticas,
va en detrimento de dimensiones bdsicas de la existencia humana
como lo son el espacio y el tiempo.

Vale la pena enfatizar en las palabras de Cardona, Santamaria y
Molina, quienes afirman: “[...] el cuerpo no es una adenda de algo
llamado hombre, sino la manera de ser hombres” (2015, p. 7) o, en
palabras de Carballada, “la vida humana estd hecha de carne y san-
gre y no sélo de imdgenes digitalizadas y sonidos amplificados. Estd
hecha de materia y tiempo que se constituye en la duracién que sabe
retener el pasado y abrirse al futuro” (2005, p. 171). No se puede
desconocer que, si debemos esforzarnos por plantear una reflexion
que humanice nuestras formas de relacionarnos, se requiere renun-
ciar a las pretensiones transhumanistas segtin las cuales el cuerpo
es imperfecto al ser comparado con la mdquina y, por lo tanto, “su
ausencia es un requisito indispensable para la evolucién humana”
(Aguilar, 2008, p. 134).

3. El proyecto antropoldgico de
Pedro Lain Entralgo como respuesta:
¢naturalismo o tecnicismo?

Cuerpo espiritual, cuerpo material, cuerpo digital, cuerpo ciborg:
sc6mo explicar y comprender hoy el cuerpo? Para emprender dicho
camino, se hace necesario senalar algunas consideraciones que ayu-
den a distanciarse de todo partidismo que obligue a inclinarse por
una posicién a favor o en contra de las nuevas propuestas tecnoldgi-
cas. El debate en el que se nos ha insertado en los tltimos afios re-
quiere apertura y, por ello, frente a la exigente toma de posicién que
se nos pide (“stecndcratas o humanistas?”) es necesario interrogar:
ses posible otra via? (Garcés, 2000, p. 47). La propuesta formulada
por el pensador espafiol Pedro Lain Entralgo nos exige una posicién
definida en las controversias actuales.

La primera consideracién requiere una delimitaciéon del pro-
blema o tema a abordar: el transhumanismo en su vertiente infor-
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mitica’. De acuerdo con Diéguez, cuando hablamos de transhu-
manismo “hacemos alusién a la filosofia de moda, la utopia del
momento” (2018, p. 20), cuyo objetivo esencial es el mejoramiento
(“enhancement” o potenciacién) del ser humano a partir del uso de
multiples tecnologias. Entre las propuestas tecnoldgicas, encontra-
mos aquellas que promueven la disolucién del cuerpo fisico vy, al
no estar de acuerdo con ello, queremos cuestionar su concepcion
antropoldgica.

La segunda consideracién estd unida a la reflexién que se quie-
re construir. Esta no serd comprensible si no se asume una posicién
critica frente al problema que se estd planteando. Por ello, estamos
de acuerdo con Diéguez cuando sostiene que hay que huir tanto de
la tecnofobia como de la tecnofilia acritica y que no deberiamos ni
aceptar ni rechazar en bloque los proyectos antropotécnicos, sino
que deberfamos juzgarlos de uno en uno (Marcos, 2018, p. 107).

Una tltima consideracién se direcciona a la concepcién antro-
poldgica que se intenta ofrecer para dar respuesta a la dilucién del
cuerpo en un no-cuerpo o cuerpo textual. Las nuevas propuestas
antropoldgicas oscilan entre quienes rechazan de un modo absoluto
la naturaleza humana (Sloterdijk, Agamben y Diéguez) y quienes
defienden su existencia como fundamento necesario para el estable-
cimiento de una antropologia de cardcter humano que pone limites
a la tecnociencia. En palabras de Marcos, la interpretacién aristo-
télica sobre la naturaleza resulta “la mejor fuente de criterio para
cribar las antropotecnias” (2018, p. 107).

¢Es necesario tomar partido? ;Ser naturalista o técnico? De
nuevo queremos evitar los partidismos. En el afio 2019, Conill dio
un nuevo paso en la resolucién del problema, al renunciar a todo
intento de explicacién de la realidad humana que sea de tipo natu-
ralista o técnico. En palabras de Conill, el camino que se requiere
para lograrlo debe transitar por una superacién del naturalismo, el
tecnicismo y también de su excesivo intelectualismo (sea este meta-

5  Segun Marcos, el transhumanismo abarca cuatro grandes ambitos: nano
(nanotecnologia y nanociencia), bio (biotecnologia y ciencias de la vida), info
(tecnologias de la informacidn y la comunicacion) y cogni (ciencias cogniti-
vas, neurotecnologias, inteligencia artificial y robética) (2018, p. 110).
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fisico, cientifico o cientificista), ya que a partir de estos se proyectan
conceptos inapropiados para explicar la experiencia propiamente
humana (2019, p. 13). ;Cémo afrontar el problema? ;Qué via re-
sulta prudente? ;Ddnde radica el justo medio entre el naturalismo
y la técnica? A tales interrogantes, Conill responderd: superando las
nociones tradicionales del ser, de la 7es y de la naturaleza (p. 13).
¢Cbémo hacerlo?

Para el planteamiento lainiano, el ser humano posee una na-
turaleza bioldgica e histérica. De dicho modo, su propuesta rebasa
toda explicacion biologicista e historicista. Al ser humano se le ex-
plica y comprende entre la biologia y la historia. Tal vez, por ello,
Lain Entralgo formulaba en La empresa de ser hombre que, cuando
se trata del hombre 77 genere, de la humanidad, a dicha empresa se
le llama “historia”; cuando se trata de un hombre individual, “bio-
grafia”, y por ello la palabra “ser” significa, ante todo, empresa de ser
(1958, p. 7). El ser humano es un ser inconcluso, es un ser gerundial
que debe construirse constantemente como proyecto de si, debe ha-
cerse el agente, actor y autor de su propia existencia.

En Lain, la idea de hombre implica todas sus dimensiones:
en cuanto bioldgico, animal; en cuanto ser de relaciones, social, y
en cuanto trascendental, espiritual. El ser humano es una realidad
estructurista dinamicista que requiere su cuerpo para ser y estar en el
mundo. El ser humano es un ser gerundial'y estd siempre reinterpre-
tindose; continuamente accede a la realidad a través de su experien-
cia vivida y, para ello, fue lo que ensend Lain, requiere su cuerpo.
Por ello, para Conill, la mejor manera de enfrentar la naturalizacién
de la filosofia estard mediada por una hermenéutica que, sin renun-
ciar a la biologfa, pueda ayudar a comprendernos. Dicha propuesta
estd mediada por la “experiencia de la intimidad corporal™ y fue
planteada por Zubiri y, de modo especial, por Lain.

Lain nos ensena que no es necesario biologizar la naturaleza o
intelectualizarla con abstracciones metafisicas: la virtud estd en el

6  Conill plantea su propuesta a partir de dos vectores: 1) entender el concepto
de naturaleza no como objetivo, sino como interpretativo, razén por la cual
recurre a una nocion biohermenéutica de la naturaleza humana y 2) tener por
punto de partida la experiencia de la intimidad corporal (Conill, 2019, p. 13).
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medio. Es vital integrar los elementos psiquicos y los metafisicos;
para ello, serd preciso una comprension profunda de la realidad, en
la que no se tenga que deconstruir la realidad radical para construir
la realidad histdrica. El ser humano es la unidad de dos estructuras
que, por solidaridad, se unifican para decir “yo”. De este modo, la
vida “es realidad” y construccién de “mi realidad”. Soy y me cons-
truyo. Por ello expresa Lain:

Minimo grano de polvo soy yo, es mi cuerpo, cuando lo miro
como parte del universo a que pertenece. Pero en el secreto
seno de mi pequefiez, mi admiracién y mi espanto soy también,
como Pascal, como Kant, como Unamuno, aungue a mi modo,
alguien capaz de enfrentarse intelectualmente con la inmensa
realidad material que la envuelve y la condiciona (1996, p. 355).

4. Conclusion

Hablar hoy —a 18 anos de su muerte— de Pedro Lain Entralgo y
su proyecto antropoldgico despierta muchos sentimientos. Su figura
intelectual aparece en las investigaciones de nuestros dias un poco
borrosa; es, podria decirse, presencia y ausencia. ;Qué importancia
poseen los planteamientos lainianos para la Espafa actual? ;Qué lu-
gar ocupa su planteamiento antropoldgico en América Latina? ;Su
planteamiento resulta suficiente para procurar una respuesta a los
monismos, dualismos o reduccionismos que le plantea la tecnocien-
cia al ser humano de nuestros dias?

La empresa personal de ser, requiere, por su indigencia, algu-
nos presupuestos: “necesitado de su cuerpo”’, “deudor del pasado”,
“proyectado al futuro”, “abierto a los demds” y “religado a Dios”. La
condicién corporal expresa necesidad, falta, menesterosidad, indi-
gencia o como se la quiera llamar; no requiere solo un cambio ex-
terior, sino un reconocimiento profundo, un vivir, un habitar hacia
dentro y en relacién con los otros. Es por ello que en Zeoria y reali-
dad del otro, especificamente en el tomo 11 (Otredad y projimidad),
Lain nos ayuda a comprender la necesidad de instalar un proyecto
plesiolégico en el que el otro, por ser persona, sea ayudado. Quien
vive deambula entre el ensimismamiento y la relacionalidad, no estd
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nunca totalmente solo, la vida es convivencia; por ello, el mejor
proyecto de mejora humana pasa por el dmbito de sus relaciones.
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Biohacking,
¢/ mejoramiento o

abandono de nuestra
humanidad?

Diana Vanessa Sanchez Salazar’

Your mind is a software. Program it. Your

body is a shell. Change it. Death is a disease. Cure
it. Extinction is approaching. Gight it'.

Peter Thiel

T mente es un software. Progrdmala.

Tu cuerpo es un caparazon. Cambialo. La muerte es
una enfermedad. Ciirala. La extincion se aproxima.
Combadtela.

1 “Tu mente es un software. Programala. Tu cuerpo es
un caparazon. Cambialo. La muerte es una enferme-
dad. Curala. La extincion se aproxima. Combdtela”.
Magister en Bioética de la Universidad Rey Juan Car-
los, Espaiia; especialista en Derechos Humanos de la
Universidad Complutense de Madrid; abogada de la
Pontificia Universidad Javeriana de Cali. Docente del
Centro de Humanidades de la Escuela de Teologia, Fi-
losofia y Humanidades de la Universidad Pontificia Bo-
livariana. Ponencia fruto de la investigacion “Perdiendo
el sentido de lo humano. Una reflexién multidisciplinar
de la actual psicopatologizacion de la vida cotidiana”,
del Grupo de Investigacién en Etica y Bioética (ies) de
la misma universidad.
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Aunque las propuestas transhumanistas son rechazadas por un
amplio sector de la sociedad, van ganando fuerza y, sobre todo, un
innegable atractivo medidtico. Lo anterior viene a reconfigurar lo
que somos, pasando de aceptar nuestra condicién de vulnerabilidad
y finitud humana a constituir movimientos como el biohacking o el
do it yourself biology (biologia hecha en casa) que busca trascender
esto para que cada uno, segun sus necesidades, practique mejoras
y logre una mdxima optimizacién de sus capacidades y su vida,
eliminando la vulnerabilidad y, por qué no, buscando la inmor-
talidad. Pensamientos extremos derivados del biohacking, como
el movimiento grinder, propugnan por las automodificaciones
extremas sin intervencién médica segura, inclusive peligrosas y
riesgosas, para mejorar o crear de forma deliberada capacidades
que, de acuerdo con su deseo, las personas quieren poseer. Sin
embargo, cabe preguntarse: ;buscamos mejorar como humanos?
O, mids bien, ;buscamos renunciar a nuestra humanidad en esta
fusién hombre-mdquina?

El biohacking, entonces, hackearia nuestro cuerpo para afadir-
le funciones o mejoras que no estdn programadas en ¢él, a la manera
como se hackearia un programa informdtico; asi se lograrfa un me-
joramiento de las capacidades humanas transformando el propio
cuerpo. Lo anterior se realizarfa desde la modificacién con ayuda
de la ingenieria genética hasta la implantacién de chips o implantes
subdérmicos de acuerdo con la necesidad de cada persona.

Esta prictica, desde luego, ha despertado voces de alarma; en-
tre otras cosas, debido a la falta de preparacién y conocimientos
para realizar estos procedimientos y a la ficil disponibilidad de los
instrumentos para hacerlo. No menos importantes son los cuestio-
namientos éticos que dichas pricticas plantean. Asi, pues, desde el
reconocimiento legal de Neil Harbisson como el primer ciborg con
una antena permanente osteoimplantada a su crdneo, debido a su
enfermedad, llamada acromatopsia, hasta Aaron Traywick, ceo de
Ascendance Biomedical, compania conocida por sus terapias géni-
cas inyectadas en pacientes y a él mismo para tratar el vi y el her-
pes, entre otras, las personas buscan mejorarse como seres humanos,
y las intervenciones con cada vez mds riesgosas.

Debemos entender que el transhumanismo expresa una cos-
movisién propia de una sociedad tecnocientifica donde el culto a la
técnica es lo predominante, con una facilidad absoluta de adaptar
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las tecnologfas a nuestras necesidades, con lo cual trasformamos los
objetos y a nosotros mismos en lo que queremos ser. El transhuma-
nismo plantea el derecho que tenemos de usar la tecnologia de la
que disponemos para mejorarnos o autodisenarnos, y el biohacking
indiscutiblemente lleg6 para quedarse, razén por la cual se hace ne-
cesario reflexionar sobre él.

1. El transhumanismo

Desde hace algunos anos, el transhumanismo ha tomado auge como
un movimiento cultural e intelectual con abanderados como Nick
Bostrom y David Pierce, fundadores de la World Transhumanist As-
sociation®. Por transhumanismo “se entiende la propuesta de mejo-
rar tecnoldgicamente a los seres humanos como individuos y como
sociedad por medio de su manipulacién como especie bioldgica,
bajo el entendido de que esa mejora seria intrinsecamente buena,
conveniente ¢ irrenunciable” (Veldsquez Ferndndez, 2009, p. 578).

De acuerdo con lo anterior, tenemos que esta corriente plantea
como objetivo final el mejoramiento de las capacidades humanas
(sean fisicas o mentales) a través del desarrollo y la incorporacién
de la tecnologia a nuestros cuerpos, hasta el punto de trascender,
propugnan algunos, a una condicién poshumana.

La cuestién con el transhumanismo es que algunos sectores de
la sociedad han sido y siguen siendo aprensivos sobre las premisas
que esta corriente plantea (valga decir, como si de procedimientos u
objetivos de ciencia ficcidn se tratase). Diéguez afirma:

El transhumanismo ha sido recibido por algunos analistas con
enorme escepticismo. Estos piensan que no habria nada de
gué preocuparse porgue sencillamente nada de esto sucedera.
Lo que los transhumanistas nos presentan como predicciones
serias y fiables son meras especulaciones con base cientifica
mas aparente que real. Su discurso no debe ser tomado sino
como una manifestacion propagandistica del optimismo tec-

2 Organizacién constituida en 1998 y que actualmente se conoce como Huma-
nity+ o Humanity Plus.
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noldgico propio del sector cientificista de la comunidad inte-
lectual (2017, p. 48).

Sin embargo, otros individuos y grupos consideran este mo-
vimiento como el siguiente paso, como una promesa de un mundo
mejor: “Para ellos, estamos iniciando una nueva gran revolucién en
la historia humana, la revolucién definitiva, pues impulsard al ser
humano a un nivel evolutivo superior [...], el futuro serd puesto
irremisiblemente en nuestras manos gracias a los avances de la cien-
cia y la tecnologia. Como nuevos titanes, seremos entonces lo que
queramos ser” (Diéguez, 2017, p. 49).

El movimiento transhumanista propone que “[lJa ciencia
actual, y en especial las disciplinas como la biologfa, la ingenieria
genética, la nanotecnologfa, las neurociencias y también la compu-
tacion, representan una buena oportunidad para mejorar (improve-
ment) o potenciar (enhancement) la especie humana, y de ese modo
generar seres humanos mds fuertes fisicamente, mds inteligentes y
emocionalmente mds equilibrados” (Terrones, 2019, p. 322).

Las anteriores premisas pueden constatarse en el Manifiesto
transhumanista, el cual consta de siete postulados. En aras de este
trabajo, nos enfocaremos en los postulados 1 y 4, que tienen una
relacion directa con el deber moral de mejorar o potenciar la espe-
cie humana a través de la utilizacién de la tecnologia. Asi, pues, de
acuerdo con el postulado 1, se propugna por que en “[e]l futuro, la
humanidad cambiard de forma radical por causa de la tecnologia.
Prevemos la viabilidad de redisenar la condicién humana, inclu-
yendo pardmetros tales como lo inevitable del envejecimiento, las
limitaciones de los intelectos humanos y artificiales, la psicologia
indeseable, el sufrimiento, y nuestro confinamiento al planeta Tie-
rra’ (Aterenzani, 2020).

2. De un ideal terapéutico a un derecho
al autodiseno

Desde la Antigiiedad, la medicina se enmarcé en un modelo tera-
péutico: intentar curar cuando fuera posible o restaurar el equilibrio
o armonia en la persona después de la enfermedad; es decir, interve-
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nir el cuerpo con un ideal terapéutico, tratando dolencias, minimi-
zando sintomas, curando, etc. Sin embargo, este ideal terapéutico es
cada vez mds cosa del pasado. Al respecto, Ferry expresa:

Para los defensares del movimiento transhumanista este pa-
radigma ha quedado obsoleto, estéd superado y se debe supe-
rar, en particular gracias a la convergencia de estas nuevas
tecnologias, conaocidas con el acrénimo “NBic”: nanotecnolo-
gias, biotecnologias, informatica (big data, internet de las co-
sas) y cognitivismo (inteligencia artificial y robdtica), innova-
ciones tan radicales como ultrarrdpidas que probablemente
generaran mas cambios en la medicina y la economia en los
cuarenta proximos afos que en los cuatro mil aflos anteriores
(2017, p. 13).

Con el uso de estas tecnologias cada vez mds incorporadas en la
préctica de la medicina, se han practicado diversos procedimientos:

Actualmente en Francia hay unas 40.000 personas aguejadas
de una enfermedad genética degenerativa, la retinitis pigmen-
taria, que poco a poco deja ciegas a las personas que la sufren.
Una empresa alemana ha desarrollado un microchip que, una
vez implantado tras la retina del enfermo, permite devolverle
gran parte de su vista. El microchip convierte la luz en sefales
eléctricas, que posteriormente amplifica y transmite a la re-
tina mediante un electrodo, de modo que las sefiales pueden
tomar la via normal del nervio éptico para llegar al cerebro,
donde seran transformadas en imagenes (Ferry, 2017, p. 16).

Asi, pues, con el auge del transhumanismo representado con-
cretamente en el reconocimiento social y juridico que se ha hecho
de los ciborgs, se ha venido acufiando cada vez mds un llamado
derecho al autodisefio, derivado de la posicién de esta corriente que
“defiende el derecho moral de aquellos que deseen utilizar la tecno-
logia para ampliar sus capacidades mentales y fisicas y para mejorar
su control sobre sus propias vidas” (Aterenzani, 2020). Lo anterior
busca lograr un crecimiento o desarrollo personal de acuerdo con
los deseos de cada individuo; es decir, de lo que efectivamente ayude
a realizarlos en diversas esferas mds alld de las limitaciones que son
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inherentes a nuestra propia naturaleza humana. Si como seres hu-
manos podemos mejorarnos a través del uso de la tecnologia, ;por
qué no hacerlo? Es mds, se propugna por el deber moral y el derecho
de autodisefiarnos seglin nuestras necesidades y deseos.

Un vehemente defensor de este derecho al autodiseno es el
reconocido ciborg Neil Harbisson, cofundador (junto con otra re-
conocida ciborg, Moon Ribas), en 2010, de la Cyborg Foundation,
y ademds el primer ciborg reconocido oficialmente por un gobier-
no, como el de Reino Unido. Debido a una enfermedad llamada
acromatopsia, por la que Harbisson nunca ha percibido los colores,
decidié crear una antena que, implantada en su cabeza, le permite
afadir una nueva percepcién de los colores, ademds de las luces
infrarrojas y ultravioletas, percepcién que es caracteristica de otras
especies, mas no de los seres humanos.

Este llamado “derecho al autodiseno” le otorgaria a cada indi-
viduo que no se identifique totalmente con lo que es como ser hu-
mano la libertad para decidir qué quiere ser y reclamar su derecho a
autodisefarse, incorporando nuevos sentidos a su cuerpo u 6rganos
cibernéticos de mejoramiento que, de no ser por la incorporaciéon
tecnoldgica como humanos, jamds alcanzarian. Esta es una posicion
que no ha estado libre de controversia y problemdtica, pues el mis-
mo Harbisson ha comentado en diversas ocasiones las dificultades
que tuvo en su proceso médico de implantacién de la antena en
relacién con el personal médico:

Intenté buscar [a] un doctor que quisiera implantar la antena
y fue dificil porque esto es una cirugia transespecies, es afadir
un sentido o un drgano que no es tradicionalmente humano, lo
llamamos una cirugia transespecies... esto es una antena que
no es un érgano humano y la percepcién infrarroja y ultraviole-
ta no es una percepcion tradicionalmente humana, por lo tan-
to, cuesta encontrar doctores ahara mismo que puedan hacer
este tipo de cirugias (Universidad Pontificia Bolivariana, 2018).

Como puede observarse, pasamos de un “trdnsito impercep-
tible de lo terapéutico a lo aumentativo; en un principio se trataba
de curar una enfermedad, pero lo que hemos obtenido es una hibri-
dacién hombre/mdquina” (Ferry, 2017, p. 16), con lo cual la ambi-
cién por crear el ser humano perfecto viene aumentando exponen-
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cialmente, prescindiendo de la intervencién médica que, a fin de
cuentas, puede resultar ser un obstdculo con su negativa a practicar
estos procedimientos (como en el caso de Harbisson). Lo anterior
provoca que el ideal de mejora se sobreponga al ideal terapéutico y
resulte en que algunas personas, apoyadas por movimientos tecno-
cientificos, lleguen a practicarse a si mismas intervenciones quirtr-
gicas implantando aparatos tecnoldgicos para mejorarse como seres
humanos; asi surge el biohacking.

3. El biohacking. La biologia del hazlo tu
mismo

Ya se ha establecido previamente que el transhumanismo propugna
por ese deber moral de mejora de las capacidades humanas con el
uso de las tecnologias NBIC (nanotecnologias, biotecnologias, infor-
mitica y cognitivismo), un ideal que va més alld de la terapéutica al
ideal de perfeccién.

El biohacking (que viene de la composicién de las palabras
“biologia” y “hacking”) es un movimiento transhumanista donde
esa mejora o transformacién humana se hace posible: “al igual que
un informdtico puede hackear un sistema electrénico para anadirle
funciones para las cuales no estd expresamente disefnado, los biohac-
kers modifican el propio cuerpo humano para otorgar diferentes ca-
pacidades al organismo” (Cortina, 2018, p. 221). De este modo se
hackearia nuestro cuerpo para afadirle funciones o mejoras que no
estdn programadas en ¢él, a la manera como se hackearia un progra-
ma informdtico; asi se lograria un mejoramiento de las capacidades
humanas transformando el propio cuerpo. Lo anterior se realizaria
desde la modificacién con ayuda de la ingenieria genética hasta la
implantacién de chips o implantes subdérmicos de acuerdo con el
deseo de cada persona. En relacién con la modificacién biohacker,
Cortina dice:

Esta idea fue la que intentd llevar a cabo en 2016 el doctor en
biofisica, ex trabajador de la NasA y activista biohacker Josiah
Zayner cuando se inyectd un preparado con la herramienta
crisPr/Cas9 para editar su genoma y mejorar su musculatu-
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ra. El crecimiento muscular esperado por Zayner era de hasta
un 60%, al haber inhibido la miostatina de su cuerpo, la cual
bloguea de algun modo las células madre musculares. Josiah
Zayner es actualmente duefio de su propia empresa de Bio-
hacker, tiene a la venta diversos kits de modificacién genética
y declaré recientemente gue el objetivo de ese mejoramiento
era lograr tener mayor fuerza muscular, haciéndose “superhu-
mano” (Cortina, 2018, p. 221).

El biohacking es conocido también como un movimiento del
do it yourself biology (D1y o biologia del hazlo tii mismo), con esto se
busca incorporar nuevas funciones y sentidos hasta inclusive tras-
cender la finitud y vulnerabilidad humanas; cada uno, segtin sus ne-
cesidades y sin intervencién médica, se practica mejoras para lograr
una mdxima optimizacion de sus capacidades y su vida en general.

Una premisa importante del biohacking es que se defiende el
libre acceso y la mejora para aumentar las capacidades fisicas y men-
tales de los individuos: acceso por parte de todos los ciudadanos y
no solo para los cientificos o la industria. Esto es lo que los ioha-
ckers denominan “ciencia ciudadana’: contamos con informacién
libre y accesible para que todos podamos “jugar” con la biologia que
nos rodea. La ciencia ciudadana considera que

[e]l acceso libre y gratuito a la informacidn y el intercambio de
herramientas de biotecnologia dentro de la comunidad pueden
estimular la innovacién y el progreso cientifico, contribuir a la
mejora de la sociedad y, en Ultima instancia, de ellos mismos.
piyBio, ademas de interesarse en hackear los organismos bio-
légicos, apuesta por desarrollar soluciones alternativas mas
econdmicas para uso personal y reemplazar asi el caro equipo
de laboratorio estandar (Cortés Ldpez, 2018, p. 6).

Y es precisamente esta ciencia ciudadana, tan atractiva como
puede sonar, la que ha despertado las alertas de muchos, toda vez que
las intervenciones son realizadas por todo tipo de personas sin forma-
cién alguna o sin entrenamiento en el campo de las ciencias biomé-
dicas y sin necesidad de apoyo institucional, lo que la torna en una
biologia de garaje que conlleva demasiados riesgos en los sujetos que
se someten a los procedimientos experimentales de ensayo y error.
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Los dispositivos como chips, sensores, implantes, imanes, etc.,
cada vez estdn mds al alcance de ese “ciudadano comdn” dvido de
jugar con su biologfa; permanentemente aparecen mds pdginas web
y comunidades en red donde se hace realmente muy ficil y eco-
némico adquirir los instrumentos. Lo anterior necesariamente nos
lleva a plantearnos algunos cuestionamientos: ;cudl es el limite de
esas intervenciones?, shasta qué punto de transformacién corporal y
mental pueden llevarnos estas practicas?, ;es el biohacking una me-
jora o un abandono de nuestra humanidad?

Valga anotar que este movimiento de ciencia ciudadana pro-
pugna por précticas de biohacking ético, es decir, por realizar estas
précticas siempre que no se ponga en peligro la salud y se haga un
acatamiento a las normas de bioseguridad, pues

[s]on muchos los que consideran a los biohackers como indi-
viduos carentes de ética y que por lo tanto podrian estar tra-
bajando en lineas de investigacidn que alcanzarian, en el caso
de tener éxito, a generar situaciones de riesgo. No obstante,
la gran mayoria de los biohackers son conscientes de la ne-
cesidad de trabajar bajo premisas bioéticas, hecho que se ve
corroborado por el desarrollo [y la] implantacion de cddigos
propios confluyentes (Cique Moya, 2017, p. 13).

No obstante, como en toda corriente o movimiento, existe un
grupo de personas que quieren llevar esas mejoras al extremo, apar-
tindose de ese biohacking ético; recordemos, como hemos venido
estableciendo en el texto, que gradualmente pasamos del ideal tera-
péutico propio de la medicina a distintos ideales de mejoramiento:
implantacién de dispositivos con supervision médica que dotan al
individuo de nuevos sentidos como el caso de Neil Harbisson, lo
que va un paso mds alld de los limites conocidos con el biohackingy
su postulado de ciencia ciudadana, al pasar a un radicalismo como
lo es el movimiento grinder.

El movimiento grinder

[p]uede verse como el lugar comdn donde el transhumanismo
se cruza con el biohacking. No obstante, lo caracteristico del
movimiento grinder y de sus comunidades es que no son ted-
ricos, sino que practican modificaciones (a veces extremas) en
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su propio cuerpo usando hardware electrénico. Su intencidn
es la modificacion corporal destinada a aumentar las capaci-
dades sensoriales del ser humano y de este modo pretenden
mejorar las capacidades humanas hasta donde sea posible
(Cortina, 2018, p. 225).

Los grinders, como se les conoce a los biohackers més radicales,
propugnan por las automodificaciones extremas sin intervencion
médica segura, lo que pone en peligro sus vidas con intervenciones
riesgosas para mejorar o crear de forma deliberada capacidades que,
de acuerdo con su deseo, quieren poseer y que no son propias de
la naturaleza humana. Se les cuestiona, entre otras cosas, la falta
de preparacién y conocimientos para realizar estos procedimientos
debido a la ficil disponibilidad de los instrumentos para hacerlo y al
poco o nulo respeto a las normas de bioseguridad requeridas.

Por la novedad y el indiscutible atractivo que ocasionan con
sus précticas, los grinders han logrado llamar la atencién de los me-
dios de comunicacién e incluso algunos de ellos, de los grinders, son
personajes cada vez mds conocidos, como es el caso de Rich Lee,
bastante popular en esta comunidad y que se ha implantado imanes
y chips de comunicacién de campo cercano (NEC, por sus siglas en
inglés) que pueden programarse para abrir puertas o ver pdginas
web. Al respecto, él afirma: “Tenemos todo este conocimiento de
ingenieria genética y lo que yo apoyo es la idea de que podamos
cambiar nuestros genes y obtener modificaciones genéticas de la
misma manera que nos hacemos un tatuaje [...]. Me gustaria ver
una sociedad biolégicamente fluida en la que la gente pueda incre-
mentar ese tipo de cosas” (Nye, 2018).

Otro reconocido caso ha sido el del biohacker Aaron Traywick,
quien fuera director de Ascendance Biomedical, compafifa conocida
por sus terapias génicas inyectadas en pacientes y a él mismo para
tratar el viH y el herpes (BBc Mundo, 2018), entre otras, y quien es
reconocido por lo medidtico y riesgoso de sus intervenciones.

4. Conclusion

El ideal de mejorar como humanos ha sido una constante; la educa-
cién, el deporte, el derecho, la politica, etc., han sido instrumentos

266



Biohacking, ;mejoramiento o abandono de nuestra humanidad?

sociales de mejora aceptados en tanto ordenan, distinguen y regulan
la vida en sociedad, y algunos son simbolo de estatus; sin embargo,
con el devenir de los dltimos afios nos hemos focalizado en las me-
joras a nuestro cuerpo y mente tratando de trascender esas caracte-
risticas que nos hacen humanos: la enfermedad, el envejecimiento y
la muerte son los enemigos a combatir.

Definitivamente, el transhumanismo expresa una cosmovision
caracteristica de una actual sociedad tecnocientifica donde el culto a
la técnica es lo predominante con una facilidad absoluta de adaptar
la tecnologia a nuevas necesidades, con lo cual los individuos trans-
forman los objetos de acuerdo con lo que requieren y principalmen-
te a ellos mismos, de acuerdo con lo que desean, y adquieren nuevos
sentidos que, conforme a la naturaleza humana, no les son propios.

Pasamos de un ideal terapéutico propio de la medicina a un
ideal de mejoramiento donde lo que se busca es adquirir la perfec-
cién (nada menos caracteristico de los humanos) con ayuda de las
tecnologias NBIC (nanotecnologias, biotecnologias, informdtica y
cognitivismo). El transhumanismo es una idea derivada y basada en
el deber moral de mejora, formulada en el derecho que tenemos de
usar las tecnologias disponibles para autodisefiarnos.

El biohacking es un movimiento que definitivamente ha lle-
gado para quedarse; su bandera de ciencia ciudadana plantea un
ideal atractivo que no puede desconocerse, por lo cual debemos
aproximarnos y conocer las premisas bajo las cuales trabaja, ya que,
aunque se propugne por unas practicas de biohacking ético, no es
posible ejercer un control efectivo sobre esto; claramente, pueden
presentarse desviaciones en los fines que lleguen a danar al ser hu-
mano, como ha sido el caso de movimientos radicales como el grin-
der, por lo cual se debe potenciar el actuar ético de los participantes
de la mano de controles estatales.

Todo lo anterior plantea la urgente necesidad de reflexionar
sobre los limites éticos de modificar nuestros cuerpos e interrogar-
nos sobre nuestra condicién de humanos. ;Qué es lo que buscamos
o deseamos? ;Mejorarnos o abandonar nuestra humanidad?
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Maquinas sin cuerpo:
criticas enactivistas a la

vision computacionalista
de la mente

Cristian Camilo Vélez

1. Introduccion

El computacionismo fue el paradigma dominante
en la filosofia de la mente y en las ciencias cogni-
tivas durante la mayor parte de la segunda mitad
del siglo xx, y establecié una visién de la cognicién
humana como reducto de la actividad de una mé-
quina computacional. El enfoque computacional
acerca de lo mental ha sostenido que la cognicién
humana, y posiblemente también la cognicién
animal, puede ser entendida como un conjunto de
procesos computacionales de dominio especifico
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realizados por médulos cerebrales sobre representaciones simbélicas
internas que se forman a partir de informacién extraida del mundo
externo. El computacionismo afirma que la cognicién, en cuanto
que sistema computacional, procesa simbolos para resolver los pro-
blemas que confrontamos en nuestra vida diaria. De este modo, la
inteligencia humana es descrita como una estricta actividad compu-
tacional de resolucién de problemas realizada por el cerebro como
ordenador central y sin participacién relevante alguna del resto del
cuerpo. Este enfoque defiende, en suma, que la manipulacién de re-
presentaciones simbélicas internas, a través de cémputos cerebrales
desconectados del resto de las funciones corporales, le permitiria al
sistema cognitivo encontrar soluciones légicas y ptimas para cada
situacion confrontada en el curso de la existencia de un ser humano.

La descripcién computacional y descorporizada de la mente
ha sido rechazada por el enfoque de la cognicién corporizada, y
particularmente por la visién enactiva de las ciencias cognitivas y
de la filosofia de la mente. En general, la doctrina de la cognicién
corporizada (o tesis del embodiment) consiste en la postura segtin la
cual muchas caracteristicas de la cognicién, ya sea humana o no-hu-
mana, estin determinadas por aspectos de todo el cuerpo del orga-
nismo vivo. La cognicién dependeria, por lo tanto, de rasgos organi-
zacionales de todo el plan corporal del agente como resultado de su
forma de acoplamiento evolutivo al entorno. Entre las vertientes de
las ahora llamadas “ciencias cognitivas corporizadas” se encuentra el
enfoque enactivo. Este enfoque también sostiene que la mente no es
el producto de una arquitectura computacional implementada por
el cerebro, sino el producto de la actividad adaptativa del cerebro
entendido como un biosistema dindmico acoplado funcionalmente
al resto de subsistemas corporales. Segtin este enfoque, el cuerpo
es un distribuidor y un regulador en el trabajo cognitivo: el cuer-
po del agente, como un todo, regula y distribuye el procesamiento
cognitivo entre estructuras neuronales y no-neuronales. El enfoque
enactivo también apela a nociones biolégicas como “autonomia” y
“agencialidad” para enfatizar que la cognicién emerge del cuerpo de
un agente, en tanto que constituye un sistema vivo.

El objetivo de este trabajo es exponer algunas criticas que el
enfoque enactivo ha dirigido a la visién computacional de la men-
te y examinar su propuesta acerca del origen y la naturaleza de lo
mental. Por razones de extensién, no entraremos en discusiones de
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detalle sobre ningtin proceso cognitivo especifico, por ejemplo, el
razonamiento, la memoria o la atencién, sino que nos centraremos
en los procesos bésicos subyacentes que son comunes a todo pro-
ceso cognitivo, de acuerdo con el marco conceptual de los dos en-
foques analizados. Esto quiere decir que el trabajo estd enfocado
en presentar un contraste teérico entre dos modelos generales de
funcionamiento de la cognicién y algunas de sus implicaciones filo-
soficas mds relevantes. En particular, en lo concerniente al enfoque
enactivo, con el cual nos sentimos identificados, explicaremos cémo
su modelo sobre la vida mental ha conducido a una nueva visién en
filosofia de la mente, en la que la cognicién es concebida como un
proceso realizado por todo el sistema corporal de un agente viviente,
especificamente los animales con un sistema nervioso central, para
evaluar sus situaciones de interaccion con el entorno y construir sig-
nificado sobre la informacién aprehendida por via de su experiencia
del mundo.

2. Cerebro como ordenador: el enfoque
computacional de la mente

Algunos filésofos afirman que los seres humanos somos mdquinas,
especificamente, mdquinas que computan, y asumen asi el llama-
do “modelo computacional de la mente”. La teoria computacional
constituyd el paradigma dominante en las ciencias cognitivas apro-
ximadamente entre los afios sesenta y noventa, y penetré profunda-
mente la vision filoséfica sobre la vida mental, principalmente en la
tradicién analitica de la filosoffa. La explicacién computacional de
la mente fue introducida por Putnam (1967, p. 30) con el llamado
“funcionalismo de mdquina” y posteriormente reformulada con la
“teoria representacional de la mente” de Fodor (1972) y Block y
Fodor (1972), la cual sostiene que los estados mentales (o procesos
cognitivos) son procesos computacionales ejecutados por un dispo-
sitivo centralizado de procesamiento serial. En los seres humanos,
este procesador central serfa el sistema nervioso central, especial-
mente el cerebro, donde las “operaciones cerebrales” se entienden
como “operaciones de computacién”; de modo que la mente no
serfa otra cosa que el conjunto de operaciones computacionales
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implementadas por una mdquina intracraneal de estados finitos: el
cerebro humano. En dicho enfoque se sostiene, entonces, que la
mente humana es, literalmente, un “sistema computacional” (o un
sistema modular de programas) implementado por el sistema ner-
vioso central en cuanto que realizacién concreta de una miquina
estilo Turing. Esta posicién tedrica sobre la cognicién es conocida
actualmente, segtin Rescorla (2015), con la etiqueta de “teorfa com-
putacional cldsica de la mente” y se distingue de otras teorias com-
putacionales que se empezaron a desarrollar desde los anos ochenta
a partir de la publicacién del trabajo de Rumelhart y McClelland
(1987) y que estdn basadas en “modelos conexionistas de computa-
cién”: modelos de procesamiento distribuido en paralelo realizados
por redes neuronales artificiales.

La teorfa computacional cldsica de la mente estd inspirada en
el modelo de computacién clésica basada en cédigos binarios, tam-
bién conocido como el modelo de mdquinas de Turing (Turing,
1950). En términos generales, una mdquina estilo Turing es un
dispositivo que computa instrucciones algoritmicas sobre simbolos
construidos a partir de dos digitos primitivos (representados me-
diante los signos 1 y 0). En esta direccidn, la teorfa computacional
cldsica de la mente asevera que el cerebro implementa una méquina
estilo Turing que computa secuencias de simbolos internos cons-
truidos recursivamente sobre la base de dos estados fisicos primiti-
vos. De hecho, todo sistema computacional cldsico (por ejemplo,
un ordenador digital) consiste en una mdquina estilo Turing que
realiza operaciones sobre simbolos complejos que se construyen,
de acuerdo con ciertas reglas procedimentales de combinacién y
transformacién estructural, de los simbolos primitivos 1 y 0, los
cuales representan la presencia de una sefial (1) o la ausencia de
dicha sefial (0). En un ordenador digital, por ejemplo, la cifra 1
simboliza la presencia de una sesal eléctrica (un determinado vol-
taje) y la cifra 0 simboliza la ausencia de sefial eléctrica alguna. En
el ordenador digital, un simbolo complejo es un patrén especifico
de voltajes ejecutado por el procesador, es decir, una cadena finita
de los simbolos primitivos binarios. Ademds, segtin ha sido descrito
por Johnson-Laird (1988, p. 29), un simbolo complejo de este tipo
representa en el sistema algiin cardcter externo conforme unas reglas
convencionales de emparejamiento predefinidas. Asi, por ejemplo,
una cadena finita de simbolos primitivos puede denotar un ndmero
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cardinal, una letra o un pixel, mientras que la ejecucién de las reglas
de procedimiento con las que estd programado el sistema, de acuer-
do con el dominio especifico de denotacién, produce simbolos mds
complejos que representan ciertas entidades externas, por ejemplo,
conjuntos de nimeros cardinales, palabras o imdgenes.
Consecuentemente, puesto que el ordenador digital construye,
combina y transforma simbolos complejos a partir de la ejecucion
de reglas de procedimiento, las cuales constituyen un conjunto de
instrucciones algoritmicas que determinan las transformaciones sin-
tdcticas que son posibles segin el dominio denotado, se puede decir
que los procesos de computacién no son otra cosa que operaciones
sintdcticas de combinacién y transformacién estructural de simbo-
los. Los ordenadores digitales operan, pues, como mdquinas estilo
Turing que computan simbolos de un cédigo binario a partir de
conjuntos de instrucciones o programas escritos en una gramatica a
base de principios puramente légicos. Sin embargo, se ha observado
que los ordenadores digitales carecen de la competencia computa-
cional para relacionar los simbolos complejos que manipulan inter-
namente con las entidades externas denotadas y, por lo tanto, que
no tienen acceso al “contenido semdntico” de los simbolos (Varela,
Thompson y Rosch, 1991, p. 42). Lo que los ordenadores digitales
hacen, en cuanto que sistemas computacionales, es, simplemente,
ejecutar los programas preestablecidos sobre el sistema de simbolos
de acuerdo con los comandos de entrada que reciben de un usua-
rio y, posteriormente, arrojar una salida resultante de la ejecucion
de los programas. A tal proceso de transformacién sintédctica sobre
simbolos complejos es a lo que se le denomina una “computacién”.
Volvamos ahora al caso del cerebro humano. De acuerdo con
el computacionalismo clisico sobre lo mental, en un cerebro los
simbolos primitivos binarios estdn constituidos por la presencia o
ausencia de un impulso bioeléctrico. Asi, el primitivo 1 simboli-
zarfa la activacién neuronal mediante un potencial de accién (la
descarga eléctrica de una neurona), mientras que 0 simbolizaria la
silencia neuronal y, por lo tanto, un potencial de reposo (una neu-
rona eléctricamente inactiva). De este modo, los computacionalistas
cldsicos interpretan la tasa de descarga de las neuronas individuales
(Ia tasa de activacién/silencia neuronal para un evento dado) como
patrones binarios de impulsos electroquimicos que componen los
simbolos complejos mds bdsicos. Estos simbolos complejos repre-
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sentan, por ejemplo, ciertas cualidades de un objeto externo que ha
sido percibido segtin el drea de localizacién cerebral de las neuro-
nas. Hipotéticamente hablando, los patrones binarios combinados
(la actividad neuronal oscilatoria) de neuronas individuales de un
drea cerebral determinada construyen simbolos mds complejos que
son simbolos mentales. Estos simbolos mentales representan inter-
namente aquellos objetos y eventos del mundo externo extraidos
a través de entradas sensoriales. Tales representaciones simbdlicas
internas sobre el mundo externo (cuya estructura fenoménica se
presume preestablecida o predada) son construidas y manipuladas
de acuerdo con un conjunto de reglas procedimentales de combina-
cién y transformacién estructural del cerebro.

Asi, pues, de acuerdo con el enfoque computacional clésico
de la mente, el cerebro humano estarfa programado con distintos
conjuntos de reglas procedimentales —o distintos médulos de
programas inscritos en diferentes dreas y circuitos neurales— que
computan internamente simbolos mentales. Estos programas com-
putacionales cerebrales serfan innatos. Asi, cuando el cerebro recibe
entradas sensoriales (por ejemplo, patrones de estimulacién retinal),
inmediatamente son transducidas a simbolos de su cédigo binario
(el cédigo bioeléctrico neural) y computadas por programas inna-
tos que arrojan una salida motora preestablecida (por ejemplo, una
reaccién muscular). Consecuentemente, los distintos procesos cog-
nitivos se explican a partir de procedimientos de coémputo realiza-
dos por distintos médulos mentales (posiblemente coincidentes con
distintos circuitos cerebrales) que, como lo hace un ordenador di-
gital, ejecutan algiin conjunto de instrucciones algoritmicas escritas
con los principios gramaticales intrinsecos del cerebro. El sistema de
esta gramdtica 16gica implementada por el cerebro para manipular
representaciones simbdlicas conforma la arquitectura funcional de
la mente'.

Ahora bien, dado que la actividad mental es, sensu stricto, el
sistema con una arquitectura de computacidn estilo Turing —pero
no asi el dispositivo fisico que implementa dicho sistema—, se ha
declarado en el enfoque computacional que el cerebro humano solo

1 Una discusidon mas amplia sobre la arquitectura funcional de los sistemas
cognitivos en el enfoque del computacionalismo se encuentra en Carruthers
(2008).

274



Méquinas sin cuerpo: criticas enactivistas a la vision computacionalista de la mente

puede ser visto como un tipo de mdquina fisica en la que se realiza
concretamente esta arquitectura computacional, la cual podria ser
implementada por mdltiples sistemas fisicos independientemente
de su estructura o composicién material. Esta tesis funcionalista,
conocida como el argumento de la realizabilidad multiple, indica
que la misma clase de estados mentales pueden ser realizados por di-
ferentes sistemas fisicos, aun si no fueran organismos vivos de carne
y hueso, sino autématas basados en silicona. Esto seria asi porque lo
que determina que un estado sea mental o no-mental son los patro-
nes de organizacién funcional con arquitectura computacional bajo
los cuales opera, y no el dispositivo en el que se realiza de manera
concreta. Asi, no solo el cuerpo es prescindible para que un sistema
fisico tenga una mente, sino que es igualmente superfluo que este
sistema fisico sea 0 no un cerebro. Con lo cual, lo que caracteriza a
un agente cognitivo no es que posea un plan corporal estructural-
mente determinado o que constituya una forma de vida orgdnica
con cerebro, sino que sea un sistema de programas con una grami-
tica 16gica. En suma, el computacionalismo edificé en la filosofia la
metdfora de las mentes descorporizadas.

3. La cognicidn corporizada: el enfoque
enactivo de la mente

Vamos ahora con el enfoque enactivo de la cognicién. El enactivismo
es una corriente de la filosofia de la mente y de las ciencias cognitivas
que empezd a desarrollarse desde los afios setenta, pero que se con-
solidé como un paradigma alternativo en los afios noventa. El lla-
mado enfoque enactivo, como fue denominado por Varela, Thomp-
son y Rosch (1991, p. 147) toma sus bases conceptuales de la teoria
de los sistemas dindmicos complejos, aunque ha recibido una gran
influencia de la tradicién fenomenolégica de la filosofia. El enfoque
enactivo sostiene que la cognicién animal, humana o no-humana,
es la actividad sensomotora autorregulada por un organismo vivo
corporizado. Esta actividad —que en lo organizacional bdsico se
expresa como un repertorio de patrones sensomotores— emerge del
control distribuido entre sus subsistemas corporales, en los cuales el
sistema nervioso central desempena un rol critico. De este modo,
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los animales son descritos en el enactivismo como sistemas auténo-
mos con una organizacién dindmica en cuya corporizacién global el
sistema nervioso trabaja como un subsistema adaptativo que, por
un lado, regula las interacciones sensomotoras internas entre los de-
mds sistemas corporales, y, por otro, regula las interacciones senso-
motoras externas del organismo con su ambiente?. Asi, por ejemplo,
el cerebro humano es entendido por el enactivismo como un caso
de sistema dindmico operacionalmente acoplado al resto del disefio
corporal humano que a su vez opera como un sistema dindmico de
mayor complejidad organizacional y, por ende, como un sistema
adaptativo de nivel superior. En cuanto que sistema dindmico, el
cerebro se concibe como una red compleja compuesta por multi-
ples partes interconectadas o entrelazadas (las células neuronales),
cuyos vinculos crean propiedades emergentes, esto es, propiedades
no-lineales a escala del multinivel organizacional que son inherentes
al sistema complejo y, en consecuencia, que no son propiedades de
sus partes componentes de subnivel.

De manera semejante, las células neuronales individuales,
vistas a escala del subnivel, también pueden ser concebidas como
sistemas dindmicos. Esto quiere decir que, desde un punto de vis-
ta enactivo, podemos sostener que una neurona es, en si misma,
un sistema adaptativo con sus propias propiedades emergentes de-
rivadas de las interacciones de sus subcomponentes intracelulares.
Asi, se puede conjeturar que la organizacién sistémica de la célula
neuronal la dota de propiedades de las que carecen sus partes. Por
ejemplo, una neurona es un sistema autopoiético, esto es, un sistema
viviente individual que se autoproduce continuamente a partir del
sostenimiento de procesos internos de trasformacién molecular en
un estado de equilibrio dindmico. Por el contrario, las moléculas
que componen la neurona, por ejemplo, las proteinas constitutivas
o los 4cidos nucleicos, no son sistemas autopoiéticos y, por ende,
no son seres vivos. Sin embargo, las propiedades emergentes de la
neurona, como su autopoiesis homeostitica, estdn estructuralmente
determinadas por la naturaleza de las propiedades fisicas y quimicas

2 Mayores referencias en Barandiaran y Moreno (2008) y en Moreno y
Lasa (2003).
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de sus subcomponentes y por la forma en que interactGan en una
red dindmica organizacionalmente cerrada.

En este sentido, una neurona en estado de equilibrio homeos-
tético, dedicada a sostener sus procesos de autoproduccion, puede
ser pensada como un sistema no-perturbado que, durante tal estado
de equilibrio, se encuentra en su potencial de reposo. Sin embargo,
la estimulacién sindptica que una neurona recibe de una neurona
adyacente produce una perturbacién de origen externo que rompe
su equilibrio, esto es, genera un estado de desequilibrio en su medio
interno. Dicha perturbacién desencadena una sucesién de cambios
de estado estructural que, regulados por determinadas interacciones
entre subcomponentes, tienden a compensar la perturbacién gene-
rada: tales cambios se desencadenan para reajustar el equilibrio del
sistema. Esta cadena de cambios de estado es la despolarizacién neu-
ronal (un cambio del potencial transmembrana del axén) que gene-
ra un impulso bioeléctrico (un potencial de accién). Por lo tanto,
en un enfoque enactivo no se describe la actividad neuronal como
un patrén de procesos simbélicos binarios, sino como procesos de
actividad adaptativa mediante la cual las neuronas responden a las
perturbaciones que se intercomunican para reajustar su homeostasis
como sistemas dindmicos’.

Si volvemos a escala del multinivel, esto es, a escala del cerebro,
podemos observar que un sistema nervioso central constituye una
red dindmica altamente compleja compuesta por subcomponentes
neuronales interconectados que, a su vez, son redes dindmicas. Sin
embargo, en cuanto que sistema autorganizativo de mayor nivel, el
sistema nervioso central posee propiedades emergentes de las que
carecen sus subcomponentes celulares, aunque estdn determinadas
por la estructura, el comportamiento adaptativo y la interaccion en-
tre tales subcomponentes. Asi, como lo han intentado mostrar neu-
rocientificos del talante de Damasio (2010), se puede asumir que el
sistema nervioso central es una red dindmica de procesos de interac-
cién celular con su propio equilibrio homeostético. Sin embargo, el
equilibrio se rompe, por ejemplo, siempre que el sistema nervioso
central recibe perturbaciones sensoriales de origen ambiental. Estas
perturbaciones desencadenan cambios de estado estructural en la

3 Véase, por ejemplo, Maturanay Varela (1987, p. 164).
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red, que a escala del subnivel son secuencias de cambio de esta-
do en las neuronas, y a escala del multinivel constituyen actividad
electroquimica ritmica y oscilatoria en circuitos neuronales especifi-
cos. Estos circuitos centrales mantienen conexiones, a través de vias
nerviosas aferentes, con los receptores sensoriales (compuestos por
cientos de neuronas sensoriales interconectadas) que a su vez son
perturbados por patrones especificos de energfa fisica ambiental a
los cuales son estructuralmente sensibles.

Contra la visién computacionalista de lo mental, el enfoque
enactivo de la cognicion asume que la actividad de los circuitos ce-
rebrales es actividad adaprativa (y no actividad computacional) que
se genera para gestionar las perturbaciones sensoriales y reajustar la
homeostasis del sistema. Pero el enactivismo no sostiene que la acti-
vidad adaptativa cerebral por s7 sola constituya la actividad mental
o cognitiva, porque considera que el cerebro o el sistema nervioso
central no es mds que un subcomponente de un sistema dindmico
de mayor orden de complejidad, a saber, un cuerpo vivo. De hecho,
el enfoque enactivo de la cognicién concibe el cuerpo animal, hu-
mano o no-humano, como un sistema adaptativo en el que, ademds
del sistema nervioso, hay multiples subsistemas corporales que inte-
ractdan y se autorganizan para generar un proceso sostenido de au-
topoiesis multicelular. De este modo, el cuerpo es descrito como un
sistema vivo que genera respuestas adaptativas reguladas por la red
de interacciones entre los subcomponentes corporales y, especial-
mente, por el sistema nervioso. De acuerdo con el enactivismo, es a
escala del cuerpo vivo como un todo que cabe hablar de cognicién.

Describamos esto un poco més detenidamente. El enactivismo
sugiere que la actividad cognitiva, sea cual sea el proceso cogniti-
vo especifico en cuestidn, consiste en una actividad continua de
construccion de significado (sense-making) que realiza un agente en
virtud de su modo de corporizacién como organismo viviente y, por
ende, de acuerdo con su plan corporal resultante de la evolucién
bioldgica. De esta manera, el enfoque enactivo asevera que el cuerpo
opera como un constrefiimiento en la cognicién, en el sentido segtin
el cual el plan corporal especifico de un organismo viviente limita
estructuralmente sus procesos de construccién de significado con
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relacién a las situaciones en las que se desenvuelve®. El enactivismo
también concede que el cuerpo del agente cumple un rol como dis-
tribuidor en la cognicién, ya que considera que la construccién de
significado no es producida de manera localizada en las estructuras
neurales centrales, sino de manera distribuida en el acoplamiento
dindmico global de todo el cuerpo, incluyendo los sistemas corpora-
les no-neurales. Finalmente, como ha sido recientemente evidencia-
do por Chemero (2009, p. 117), el enfoque enactivo considera que
el cuerpo trabaja como un regulador de la actividad cognitiva, dado
que establece que en la organizacion operacionalmente cerrada del
cuerpo de un organismo vivo los cambios de estado en las estructu-
ras corporales no-neurales continuamente retroalimentan las estruc-
turas neurales, de forma que la construccién de significado que esta
red dindmica corporal genera pueda estar espacial y temporalmente
ajustada a los eventos ambientales que dicho organismo confronta.

Noétese que, puesto que la cognicién estarfa estructuralmen-
te determinada por el plan de organizacién corporal de cada es-
pecie zooldgica, resulta que los estados mentales especificos (como
creencias, deseos, decisiones o sentimientos, segiin sea el caso) no
pueden ser independientes del tipo de estructura o composicion
fisica de los sistemas que se han autorganizado para dar lugar al
cuerpo animal. Los estados mentales humanos, por ejemplo, de-
penden estructuralmente tanto de los patrones de conectividad de
la circuiterfa neural como de los constrenimientos funcionales de
su disefio corporal, incluyendo la organizacién especifica de las es-
tructuras motoras, sensoriales y viscerales. Por lo tanto, el punto de
vista enactivo sobre la cognicién debe rechazar la tesis funcionalista
de la realizabilidad miltiple, pues los estados mentales no son simples
mddulos de instrucciones algoritmicas implementables en cualquier
mdquina capaz de ejecutar sus reglas funcionales, sino diferentes
tipos de estados emergentes de cambios estructurales adaptativos en
un sistema dindmico. Contra la imagen de que los seres humanos,
y posiblemente otros animales, constituimos mdquinas descorpori-
zadas que existen para hacer cdlculos, el enactivismo ha instituido la
idea de que todos los animales, humanos y no-humanos, constitui-
mos sistemas cognitivos corporizados.

4 Una muestra de esta asuncidn se desarrolla en Thompson (2007, p. 55).
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Asi, pues, el enfoque enactivo arguye que no somos maquinas
de computacion, sino sistemas auténomos que requerimos meca-
nismos adaptativos para regular nuestras interacciones con el mun-
do en el que nos desenvolvemos como seres vivos. Los enactivistas
critican, primae facie, a los computacionalistas porque ellos obvian
que somos seres vivos. En su lugar, un computacionalista cree que
somos ordenadores encubetados en un cuerpo de carne y hueso que
solo proporciona sustento nutritivo al contingente soporte fisico
cerebral del sistema computacional que realmente constituirfamos.
Contra esta visién de la mente, el modelo enactivo de las ciencias
cognitivas sugiere que los procesos mentales no son procesos de
manipulacién de representaciones simbdlicas internas a través de
cémputos cerebrales desconectados del resto de las funciones corpo-
rales. En su lugar, los enactivistas afirman que los estados mentales
o los procesos cognitivos se caracterizan por construir estados cor-
porizados de origen sensomotor o, mejor adn, procesos de autorre-
gulacién adaptativa que emergen de interacciones dinimicamente
distribuidas en las que todos los sistemas corporales del agente, y no
solo el cerebro, cumplen un rol regulativo que es causal y fisicamen-
te constitutivo. En sintesis, el enactivismo sostiene que la cognicion
estd corporizada y que, en su forma mds bdsica, consiste en la ac-
tividad que un cuerpo vivo realiza en un dominio de interacciones
con su ambiente.
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1. Introduccion

Este capitulo inicia citando el primer punto del Manifiesto Transhu-
manista (Humanity Plus, s. f.) para interpretarlo, tomando en cuen-
ta el cardcter que tiene como pensamiento prospectivo que pretende
guiar la vida de los seres humanos en el mundo, especialmente de
aquellos que aspiran al perfeccionamiento de sus cuerpos y de sus
mentes, asi como a su permanencia indeterminada en la tierra por
efectos de su inmortalidad y que, en consecuencia, no aspiran a
aceptarse a si mismos por ser imperfectos ni al descanso de sus almas
después de la muerte.

El objetivo central de esta investigaciéon consiste en analizar
cualitativamente las relaciones entre mente, cuerpo y mundo, consi-
derando la transicién del ser humano al ciborg' como resultado del
desarrollo actual de la inteligencia artificial y de sus aplicaciones en
la industria, asi como sus proyecciones futuras.

Pretender cambiar la condicién humana en el futuro a través
de aplicaciones biotecnolégicas es la intencién de los transhuma-
nistas en el dmbito global y la aspiracién a la construccién de un
consenso legitimador al cual se irfan sumando las voluntades huma-
nas para la concrecién de sus ideales; sin embargo, hoy por hoy, los
transhumanistas cuentan con impulsores y detractores: estos lti-
mos descalifican sus propésitos y apoyan sus argumentos basindose
en la justicia social, la moralidad y la ética.

Para alcanzar los propdsitos de los transhumanistas, han apa-
recido una serie de iniciativas importantes en los distintos sectores
cientificos, tecnoldgicos e industriales que han permitido detectar
el interés creciente por el tema de la inteligencia artificial, especial-

1 El ciborg es ese organismo humano al cual se le han instalado algunos dise-
fios tecnoldgicos que le permiten ejecutar de manera mas eficiente algunas
funciones vitales (mentales y corporales). Cuando esto ocurre, el mundo se
abre a lo que diversos autores conocen como transhumanismo. La palabra
ciborg viene del acrénimo en inglés cyborg: cyber (cibernético) y organism
(organismo): “Organismo cibernético, se utiliza para designar una criatura
compuesta por elementos organicos y dispositivos mecanicos para mejorar
las capacidades hioldgicas a través de la tecnologia” (Mestres y Vives-Rego,
2012, pp. 228-229).
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mente en los paises mds desarrollados, contando para ello con ca-
pitales industriales orientados a la concrecién de esas innovaciones.

Las aspiraciones del Manifiesto Transhumanista en relacién
con la humanidad reflejan los propios valores del grupo de perso-
nalidades que suscribieron el documento, entre las cuales podemos
destacar a Anders Sandberg, Max More y Natasha Vita-More, en-
tre otros”. Ellos han tenido un impacto en este paradigma cultural,
acompafidndolo de teorfas explicativas que lo sustentan, las cuales
persiguen un mundo sin limitaciones de edad, provisto de una sa-
biduria creciente, orientado hacia la superacién de los traumas y
las emociones negativas, asi como a ser capaz de contribuir con la
eliminacién de cualquier forma de padecimiento mediante la acep-
tacién, colaboracién e integracion del ser humano con la maquina
en su propio organismo.

La inteligencia artificial debe ser comprendida en su relacién
con el transhumanismo, la cual ha traido como consecuencia la su-
puesta transicién del ser humano hacia un nuevo ente que, a manera
del mito del centauro (mitad animal, mitad hombre), emergerd en
la realidad del siglo xx1: el hombre cibernético, el cual se integraria
al devenir histérico de la humanidad.

Para alcanzar los propésitos de los transhumanistas, es nece-
sario garantizar la aceptacién de la presencia de la mdquina en el
colectivo social humano como requisito previo, difundir los logros
y los avances cientificos y tecnoldgicos alcanzados, asi como garanti-
zar el acceso econdmico y los resultados dptimos de las operaciones
quirdrgicas que lleguen a realizarse. En concomitancia con las apli-
caciones de la inteligencia artificial, se han venido disefiando y cons-
truyendo robots y cobots en ese proceso de mecanizacion del mun-
do. Los cobots son robots que colaboran con el trabajo del hombre.

De esta manera, se puede afirmar que tanto los suefios como
las utopias propias de quienes han creado los personajes de las pe-
liculas de ciencia ficcién que adoptaron el transhumanismo como
metdfora innovadora estdn trascendiendo al mundo real en el con-
texto de la cuarta revolucién industrial, para buscar las trasforma-

2 Sobre Sandberg y su pensamiento en esta materia, se puede remitir a unain-
teresante entrevista realizada por Antonio Diéguez (2015). En cuanto a More,
se puede consultar More (2013). Respecto a Vita-More, entre otros, véase
Vita-More (2018).
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ciones de las mentes y los cuerpos humanos —considerados como
parcialmente limitados— y convertirlos en entidades fisicamente
superiores, tal y como ocurrié en el mundo de la ficcién con Lucy,
el hombre nuclear, o David, el robot humanoide capaz de imitar
los pensamientos y las emociones de un nifio, en la pelicula 7. A.
(Inteligencia artificial). Trascender es otro ejemplo de una pelicula en
la cual se efectda la trasferencia del contenido de la mente humana
a un ordenador.

Por ser el titulo de este capitulo “Inteligencia artificial en la
industria”, se ha incluido informacién sobre datos, resultados y des-
cripciones de algunos casos actuales de aplicaciones biotecnoldgicas
en la mente y en el cuerpo de los seres humanos. El problema cen-
tral al cual se ha querido responder en esta investigacién es: ;cémo
ha participado la industria en el desarrollo de la inteligencia artifi-
cial, considerando las interacciones que pueden establecerse entre
hombres y mdquinas en el marco del transhumanismo?

2. Metodologia

La totalidad a la cual estaremos haciendo referencia en este escrito,
como ya se ha senalado, es la inteligencia artificial en la industria,
y las partes a las que nos referimos son las modificaciones que ella
es capaz de producir en el ser humano para transitar del hombre
natural al ciborg. El ser humano, por otra parte, es estudiado con-
siderando tres categorfas fundamentales: su mente, su cuerpo y sus
interacciones con el mundo. La industria seleccionada, por los casos
tratados, es la biotecnoldgica, y se destacan sus interacciones con la
industria de la salud. Esas interacciones, que se producen gracias a
los avances cientificos y tecnoldgicos de cardcter interdisciplinario
y a sus respectivos productos finales, evidencian el progreso de la
inteligencia artificial en el mundo.

La teorfa que sirve de fundamentacién a la investigacién, la
cual puede ser aplicada considerando los criterios metodoldgicos
establecidos, es la psicologia de la conducta expuesta por Bleger,
quien concibe al ser humano desde un punto de vista dialéctico y
enumera una serie de condiciones que evidencian y aclaran las bases
de su afirmacién. Bleger expresa:
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A partir del Renacimiento es cuando el hombre comprende
gue forma parte de la naturaleza, pero mucho mas tardiamen-
te acepta que forma parte, ademas, de una naturaleza distinta
y muy particular; su condicion de ser social hace que paulati-
namente se estructure una sintesis integrada de naturaleza
y sociedad, en la que esta ultima no es un factor superficial
gue modifica caracteristicas transitorias o no esenciales del
ser humano, sino que cambia profunda y sustancialmente la
primitiva condicién de ser natural, en el sentido de depender
en gran parte, o totalmente, de la naturaleza (1973, p. 21).

La dialéctica expuesta por Bleger en las relaciones del ser hu-
mano con la naturaleza y con la sociedad hace que el hombre sea ca-
paz de desarrollarse a si mismo a través de las experiencias compar-
tidas con los otros, las cuales le dan forma a su personalidad y a su
existencia. Otras condiciones que caracterizan al ser humano desde
un punto de vista dialéctico® son el ser histérico, concreto, el pen-
sarse a si mismo, ser el producto de un desarrollo en el cual emer-
gen nuevas potencialidades y automodificarse. El ser humano que
transita al mundo del transhumanismo aspira a modificarse y hasta
cierto punto a mejorarse a si mismo y se aventura a ello buscando
que su organismo incorpore esas transformaciones. La condicién
relativa al ser humano como producto del desarrollo, en palabras
de Bleger, muestra este proceso: “Es el producto de un desarrollo en
el cual emergen nuevas potencialidades, que no se dan de una vez
para siempre en forma fija e inmutable. Este alto grado de desarrollo
depende de una compleja organizacién de la materia viva y es reflejo
de la estructura social en el méds amplio sentido” (1973, p. 22).

Por otra parte, la objetivacién que realiza el hombre sobre si
mismo al pensarse concibe simbolos universales, crea un lenguaje,
prevé y planifica su accién, y utiliza instrumentos y técnicas que
modifican su propia naturaleza. Es interesante llamar la atencién
en relacién con estos tltimos aspectos y sus vinculaciones con las
caracteristicas y los alcances que tiene la inteligencia artificial como
imitadora de la inteligencia humana.

3 Laconcepcion dialéctica, de acuerdo con Bleger, “tiende a considerar en un
primer plano la unidad e interdependencia de todos los fendmenos, y a ver
todas las antitesis como fases 0 momentos de un proceso” (1973, p. 21).
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Bleger (1973) utiliza tres categorias fundamentales en el de-
sarrollo de sus proposiciones. Ellas son mente, cuerpo y mundo:
se refiere al mundo interno del sujeto y a sus vinculaciones con el
cerebro y con sus pensamientos, al mundo externo fisico que afecta
su estructura corporal, y al mundo externo en el cual se desenvuel-
ven los individuos y que en nuestro caso puede tener tanto niveles
micros como macros e intermedios, en el sentido de las repercusio-
nes de su accionar en los dmbitos locales, globales o intermedios.
Sin embargo, es muy importante aclarar que desde la teorfa de la
conducta formulada por Bleger se presenta una coexistencia en las
manifestaciones expresadas por el comportamiento y el desenvolvi-
miento de las tres dreas, por cuanto es una visién holista y no frag-
mentada, lo cual coincide con el nivel ontolégico de la investigacion
cualitativa que se viene aplicando.

3. Resultados

3.1. Dos aliados esenciales: inteligencia artificial
y cerebro humano

Si indagamos por el dmbito de la mente humana en la industria
de la salud, podemos detectar cémo esta se ha beneficiado con los
avances tecnoldgicos y cientificos a través de las aplicaciones que se
han desarrollado en materia de inteligencia artificial, especialmen-
te mediante la instalacién de implantes neuronales en el cerebro.
Los buenos resultados se han visto para atender varias deficiencias
funcionales de los individuos, como aquellas relacionadas con la
atencién de las sintomatologias de ciertas enfermedades que afectan
el sistema nervioso (los casos del mal de Parkinson y del mal de
Alzheimer).

El mal de Parkinson? afecta los movimientos corporales que se
producen sin que el sujeto pueda controlarlos y se extiende también
a ciertas zonas del cuerpo, torndndolas mds rigidas (Mayo Clinic,
2020). Los implantes cerebrales o neuroimplantes que se estdn pro-

4 Laempresa Medtronic ha desarrollado la estimulacién cerebral profunda
para el control de la enfermedad de Parkinson con una eficacia de mas
del 85% de los casos tratados (Mencia, 2019).
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duciendo comienzan a controlar esos movimientos y el sujeto puede
experimentar que ellos se tornan volitivos. Con el mal de Alzheimer
ocurre otro tanto, porque este afecta la memoria del sujeto y tiene
efectos sobre sus comportamientos sociales y laborales, haciéndolo
mds retraido y que busque escapar del contacto con los otros (Mayo
Clinic, 2020).

Otro aspecto que resulta interesante destacar, en el cual la in-
teligencia artificial tiene un papel protagénico, es el de la interco-
nectividad entre cerebro humano y ordenadores para reactivar las
funciones cerebrales en personas con problemas de inmovilidad fi-
sica, caracterizada por la incapacidad para mover objetos, los cuales
llegan efectivamente a ser trasladados por el sujeto a través del in-
flujo de la mente conectada al cerebro del paciente y al ordenador.
Actualmente, existen casos en los cuales la fuerza mental es capaz de
comunicarse con el ordenador que estd conectado a la vez a ciertos
objetos como puede ser una mano robdtica y por esa interfaz que se
reactiva’ el paciente llega a desplazar el objeto.

En este mismo orden de ideas, es importante destacar las in-
vestigaciones realizadas por el psicélogo israeli Daniel Kahneman,
quien establecid las bases de la neuroergonomia, mediante la dilata-
cién de la pupila y su impacto en el mundo laboral del sujeto:

La neuroergonomia utiliza los conocimientos sobre el ce-
rebro para mejorar la interaccién hombre-maquina, con
énfasis en el disefio de dispositivos de vigilancia continua
de variables psicofisioldgicas (tasa cardiaca y respiratoria,
sudoracion, frecuencia de parpadeo, actividad muscular y
cerebral) para predecir en los trabajadores estados cogni-
tivos especificos (somnolencia, fatiga, baja alerta, falta de
atencion o emociones negativas) que resultan incompati-
bles con el desempefio de actividades de alto riesgo como
el pilotaje de vehiculos, el control aéreo o la supervision de
centrales nucleares (Correa, 2010).

5  Setrata de los sistemas s (brain-computer-interface) que se empezaron a
experimentar en la ucLa (University of California en Los Angeles) (Mestres y
Vives Rego, 2012, p. 232).

288



Inteligencia artificial en la industria

En todos los casos precedentes se observan las contribuciones
que estd prestando la inteligencia artificial en la industria biotecno-
légica en alianza con la industria de la salud.

3.2. El reto de la inteligencia artificial: superar la
perfeccion del cuerpo humano

El modelo que siguen los cientificos que realizan disefios y aplica-
ciones con la inteligencia artificial es el del cuerpo humano, buscan-
do alcanzar su perfeccion e incluso con pretensiones de superarlo.
Asi han penetrado los espacios de la ingenierfa bidnica con excelen-
tes resultados. La ingenierfa bidnica forma parte de la cibernética y
busca realizar la simulacién del comportamiento del ser humano a
través del disefio y la construccién de instrumentos mecdnicos que
utilizan la inteligencia artificial para que los sistemas biolégicos y
electrénicos trabajen conjuntamente. Mestres y Vives-Rego sefialan:
“La denominada ingenierfa bidnica abarca varias disciplinas con el
objetivo de concatenar (hacer trabajar juntos) sistemas bioldgicos
y tecnolégicos, por ejemplo, para crear protesis activadas por los
nervios, robots controlados por una senal biolégica o también crear
modelos artificiales de cosas que existen en la naturaleza, como la
visién artificial y la inteligencia artificial” (2012, p. 234).

De acuerdo con los casos detectados, la ingenieria bidnica ha
centrado su atencién con éxito en el campo de dos sentidos huma-
nos fundamentales: la vista, a través de los ojos bidnicos, y el oido,
mediante los implantes cocleares que han contribuido exitosamente
al desarrollo de la capacidad auditiva en los sordos. Los ojos bié-
nicos fueron inventados por Mark Humayun. Son unos implantes
de retinas artificiales, elaborados con silicio, denominados Argus
Ocular Implant, su comercializacién fue aprobada y la operacién
para instalarlos tiene una duracién aproximada de tres horas; no
obstante, hay que aclarar que los ciegos no llegan a recuperar la
visién plenamente: solo pueden ver sombras porque su capacidad
de capracién es de mil pixeles, mientras que la del ojo humano es
de un millén. El modelo ha sido instalado solamente en personas
que padecen una enfermedad degenerativa del ojo, conocida con el
nombre de “retinitis pigmentosa”. Una de las empresas encargada de
fabricar los ojos bidnicos es Bionic Vision Australia. EI mecanismo
que utilizan las retinas artificiales es mds o menos como sigue:

289



Humanismo y transhumanismo: reflexiones desde las ciencias humanas y sociales

Las retinas artificiales consisten en un chip fotosensible im-
plantado en el ojo del paciente, que funciona combinado con un
procesador y una camara montada en unas gafas que captura
las imagenes para luego ser procesadas y transformadas en
impulsos electromagnéticos que estimulan los nervios dpticos.

Existen también prototipos que funcionan sin necesidad de
camaras, como los que fabrican la empresa alemana Retina
Implant, cuyo chip capta directamente la luz y la traduce en
estimulos electromagnéticos (ssc, 2013).

Ademds de la incursién en el mundo de los sentidos huma-
nos, la ingenieria biénica ha transitado con buenos resultados por el
dmbito de la motricidad, mediante los disenos de brazos y piernas
robéticas a los cuales se les han afadido unos sensores que pueden
ser controlados por la mente humana (Penalva, 2015).

Otra iniciativa importante es la del Bionic Engineering Lab
de la Universidad de Utath de una pierna robética con aplicaciones
de inteligencia artificial (Bejerano, 2019). Las caracteristicas de la
pierna son muy novedosas porque se trata de que el peso sea mds
liviano y la incorporacién de la inteligencia artificial le permite pre-
decir los movimientos de los respectivos usuarios para que haya una
adaptacién mucho mds natural; la pierna requiere un proceso previo
de préctica para facilitar la integracién con el cuerpo del paciente y
con el entorno.

3.3.Los ciborgs: una apuestainminente al mundo
del futuro

Los organismos cibernéticos que se estarfan produciendo con los
avances biotecnolégicos progresivos que introducirian cambios al
cuerpo y a la mente de los seres humanos, que podrian generarse en
el estadio futuro de la humanidad y que ya empiezan a vislumbrar-
se, conducen a lo que se ha denominado “transhumanismo”. Este es
un movimiento entendido “como la etapa de modificacién de la na-
turaleza humana a través de la ciencia y la tecnologia para poder lle-
gar mds alld de la biologfa humana” (Chavarria Alfaro, 2013). Esta
hibridez antropolégica ocurre por el influjo evolutivo de la cuarta

290



Inteligencia artificial en la industria

revolucién industrial que estd transformando tanto al ser humano
como a la vida del planeta.

3.3.1. La era de la cuarta revolucion industrial

El desarrollo de las innovaciones biotecnolégicas para mejorar las
condiciones de vida que ha tenido como uno de sus centros carac-
teristicos las aplicaciones realizadas con la inteligencia artificial en
la industria ocurren en el contexto de la denominada cuarta revolu-
cién industrial, que ha ido generando ciertas condiciones especificas
en el mundo global por sus efectos holistas, al difundirse los avances
cientificos, tecnoldgicos y los descubrimientos con rapidez. Asi mis-
mo, la internet de las cosas se ha convertido en uno de los elementos
constitutivos fundamentales de esa revolucién, la cual también ha
introducido cambios en los modos de vida, en general, y en parti-
cular en el trabajo, el transporte y la produccion de alimentos, entre
otros, causados por los alcances tecnolégicos derivados de las fusio-
nes entre los mundos fisico, bioldgico y digital. Schwab se refiere
a la cuarta revolucién industrial como un proceso Gnico y original
precisamente por las distintas disciplinas y los descubrimientos que
armoniza:

Las innovaciones tangibles que resultan de las interdependen-
cias entre las diferentes tecnologias ya no son ciencia ficcidn.
Hoy, por ejemplo, las tecnologias de fabricacion digital pueden
interactuar con el mundo bioldgico. Algunos disefiadores y ar-
guitectos ya estan mezclando disefioc computacional, ingenie-
ria de materiales de fabricacidn aditiva y biologia sintética para
crear sistemas pioneros que involucren la interaccidn entre
microorganismos, nuestros cuerpos, los productos que consu-
mimos e incluso los edificios que habitamos (2016, p. 15).

Todos esos aspectos son intrinsecos a la comprensién que po-
demos tener de la cuarta revolucién industrial, en la que también
puede mencionarse la evolucién de la robética y de la nanotecno-
logia, que trabajan de manera conjunta con la inteligencia artificial
en la industria.
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3.3.2. La singularidad

Es precisamente en este proceso de desarrollo de la cuarta revolu-
cién industrial cuando se pretende y se espera llegar a la fusién y a
la identidad plena entre el ser humano y la mdquina. Ese punto de
unién se conoce como “la singularidad” y se espera que ocurra en
el afio 2045. Kobal define la singularidad de la siguiente manera:

Tanto en el dominio de la ciencia real como en el de la cien-
cia ficcidn, los discursos relativos a la integracion hombre-
maquina, que discurren acerca de la fusidn entre biologia y
tecnologia, apuntan a la idea central de que las Tic daran lugar,
en un punto cercano de su desarrollo, a una singularidad tec-
noldgica, punto histdrico de inflexién y cambio trascendental
expresado en la aparicién de androides y posthumanos, figuras
artificiales ontoldgicamente idénticas, e incluso superiores, a
los seres originales en gue se inspiran (2012, p. 19).

Estas expectativas han sido duramente criticadas por aque-
llos autores que ven en estas transformaciones una violacién a la
identidad del ser humano con serias repercusiones en la moral y en
la ética. Otros, por el contrario, ven en este proceso la realizacién
plena del hombre y de la mujer por los efectos liberadores que se
presumen en esta controversia.

4. Conclusiones

La inteligencia artificial busca la simulacién de los procesos cogni-
tivos del hombre a través de distintas aplicaciones, con la finalidad
de desarrollar esas capacidades, y se nutre de las posibilidades de
acumulacién de informacién procedente de ambientes sociales y
culturales diversos como la big data que ha emergido de los avances
producidos por la cuarta revolucién industrial.

La biotecnologia y la inteligencia artificial se complementan
con la industria de la salud para contribuir a mejorar las condi-
ciones fisicas y mentales de los sujetos que tienen acceso, por sus
capacidades econdmicas, a las innovaciones, los descubrimientos y
desarrollos que se han venido dando en el mundo; de ahi que, de
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mantenerse los intereses financieros de la industria biotecnoldgica,
sin implementar politicas sociales diferentes, los beneficios obteni-
dos puedan estar destinados exclusivamente a una minoria, a me-
nos que se pueda implementar una produccién masiva que permita
abaratar los costos.
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