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«C'est donc dans notre esprit seul qu'est le modeéle de ce que nous nommons ordre
ou désordre; comme toutes les idées abstraites & métaphysiques, il ne suppose
rien hors de nous. En un mot l'ordre ne sera jamais que la faculté de nous
coordonner avec les étres qui nous environnent ou avec le tout dont nous faisons

partie.»’

«En un mot les hommes, soit par paresse, soit par crainte, ayant renoncé au
témoignage de leurs sens, n'ont plus été guideés dans toutes leurs actions & leurs
entreprises que par l'imagination, l'enthousiasme, I'habitude, le préjugé &

surtout par l'autorité, qui sut profiter de leur ignorance pour les tromper.”»

Paul Henri Dietrich, baron D'Holbach

! Baron d'Holbach, Paul Henri Dietrich, Systéme de la nature. Ou des loix du monde physique & du

monde moral. Vol. 1/. Par M. Mirabaud, secrétaire perpétuel, & I'un des quarante de I'Académie

frangoise. Premiere partie. 1770. Gallica bibliothéque numérique / Bibliothéque Nationale de France, p.

72.
2 Ibid. p. 24.



RESUMEN

El objetivo de la presente tesis es investigar sobre las consecuencias de la
cosmovision en la forma de vida actual en el mundo occidental. A través de
metarrelatos derivados de la cosmovision, los seres humanos organizamos la realidad de
manera que el pensamiento y la accidn estan guiados por los elementos simbolicos que
articulan las diferentes cosmovisiones. La cosmovisionalidad humana procede de las
propias caracteristicas evolutivas de nuestra especie, caracteristicas que nos constituyen
como seres autoconscientes y lingliisticos. A partir de este posicionamiento y
analizando la cosmovision occidental contemporanea, encontramos el metarrelato que
articula nuestra forma de vida. Dicho metarrelato, afianzado a partir de la Ilustracion,
parte de una de las dos caras de esta época histdrica, la dirigida al dominio de todo lo
que existe, frente a la otra que mira hacia la emancipacion. Tal situacién nos conduce a
observar los limites de nuestra forma de vida: el limite externo, es decir, la incapacidad
ecosistémica para seguir desarrollando una forma de vida como la nuestra; y el limite
interno: nuestra capacidad de reconfiguracion arbitraria de nuestros cuerpos y mentes a
través de la tecnociéncia. Tales limites se encuentran sefialados en dos ambitos de
reflexion nacidos a finales del siglo pasado: la bioética y la sostenibilidad. A partir de
ellos debemos desarrollar nuevas formas de pensamiento y accion. Estas deberan estar
centradas en el reconocimiento de la vulnerabilidad y la interdependencia de nuestra
condicion humana, basandose en una reformulacion ética centrada en la autonomia

contextual.



PREFACIO

La presente tesis doctoral es el resultado de numerosos afios de reflexion acerca
de la relacion que se puede establecer entre nuestra manera de entender la realidad y
como actuamos en ella’. Dicha reflexion empezo, hace ya mucho tiempo, compartiendo
docencia con ingenieros y cientificos en la Catedra UNESCO en Sostenibilitat de la
Universitat Politécnica de Catalunya. Continud con la docencia en la Universitat de
Barcelona y la Universitat de Vic y, finalmente, con el trabajo realizado como docente y
asesor en ética de diversos Espais de Reflexié Etica en Serveis Socials y en diferentes
Comités de Etica Asistencial. Este recorrido académico y profesional me permitio
trabajar sobre la relacion entre la concepcion de la realidad y la manera como esta
afecta a los pensamientos y las acciones concretas que los individuos llevan a cabo.
Ademas, tuve el privilegio de poder observar dicha interacciéon desde una doble
perspectiva: la académica e investigadora por una parte y la practica a través del
contacto con profesionales y casos reales del ambito de la salud, en especial la salud
mental, y los servicios sociales, lo que me permitid enriquecer enormemente mi

perspectiva sobre el tema a tratar.

La propuesta que queremos realizar, a partir de estos anos de reflexion y trabajo,
no carece de un cierto riesgo. Empezaremos hablando de evoluciéon humana para acabar

hablando de ética, habiendo tratado entre medio de ese concepto tan discutido en la

* Entendiendo que, tal como propone Wittgenstein y veremos mas adelante, el pensar es una forma de

actuar.



tradicion filoséfica como es la cosmovision. Pensamos que dicho concepto, si se lleva a
cabo un trabajo detallado y riguroso sobre su significado y forma de operar, puede

facilitarnos una aproximacion interesante a numerosos problemas contemporaneos.

En el primer capitulo realizaremos un andlisis de la evolucién humana con el
objetivo de ver las bases biologicas y evolutivas que permiten la aparicion del lenguaje
y la autoconsciencia, es decir, de lo que nos da la posibilidad de ser seres culturales.
Estas bases evolutivas nos conducen, a través de la necesidad propia de la
supervivencia, hasta la aparicion, seguramente simultanea, de la autoconsciencia y la
cultura humana diferenciada de otras formas culturales propias de distintas especies,
como chimpancés o delfines entre otros. La combinacion entre el lenguaje humano y la
estructura especifica de la consciencia que desarrolla nuestra especie, junto con nuestra
habilidad cultural para la supervivencia nos lleva a constituirnos como animales
culturales lingliisticos y autoconscientes. Se trata de un proceso complejo en el que se
combinan diferentes emergencias que actuan simultdneamente: la mente autoconsciente
es impensable sin el entorno intersubjetivo que la posibilita. Asi es como la cultura
humana se erige como un una propiedad emergente de la biologia, al mismo tiempo que
lo hace la autoconsciencia lingtiistica humana. Sin cultura no hay lenguaje humano ni
autoconsciencia, pero sin estas dos ultimas tampoco hay cultura. Se trata de tres

elementos indisociablemente interrelacionados.

Una vez definida la necesidad humana de sentido podremos pasar, en el segundo
capitulo a definir la cosmovision como aquella parte especifica de la cultura que tiene
como objetivo organizar los elemento simbodlicos necesarios para que ese ser, que

describimos como lingiiistico-cultural-autoconsciente, pueda orientarse en el mundo en
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el que se encuentra. En definitiva, la cosmovision tiene como funcion organizar, a
través del lenguaje, el sentido de la realidad para que ésta no sea un mero amasijo de
datos sensibles y experiencias. El ser humano, a pesar de seguir poseyendo instintos y
condicionamientos evolutivos dada su naturaleza bioldgica, necesita poder organizar el
mundo culturalmente para encontrar la coherencia necesaria, lo que resulta una
consecuencia directa de ser lingiiistico-cultural-autoconsciente. La busqueda de sentido
es casi mas imperiosa que la busqueda de alimento. Dado que el sentido se organiza
lingiliisticamente, a través de la cosmovision veremos también que dicha organizacion es

esencialmente narrativa.

Esta caracterizacion triple como seres autoconscientes lingiiistico-culturales
pretende reducir al minimo la referencia a lo que tradicionalmente se ha denominado
“naturaleza humana”. Tal como afirman Pascal Picq y Ives Coppens, lo humano no se
puede descifrar y, ademads, ya estd bien que asi sea®. Para ellos el unico modo correcto
de proceder, éticamente pero también cientifica y politicamente es el de conservar esta
indescifrabilidad’. Compartiremos esta perspectiva ya que nuestra propuesta se centra
en una caracteristica minima estructural comun que no implica contenido determinante
alguno: somos seres conscientes de nosotros mismos, que hablamos y nos organizamos
culturalmente en sociedades. Tal definicion de minimos podria ser asumida por muchas
personas procedentes de las mds diversas culturas, aunque bien es verdad que su
aceptacion no tiene porqué ser universal ni representar una realidad objetiva, una
“Verdad”, sino que se trata de concebir la naturaleza humana como algo continuamente
abierto. El principal objetivo de presentar tal descripcion es en buena medida

pragmatico: llegar a acuerdos a través de procesos de reconocimiento, didlogo y

4 Coppens, Y., Picq, P., (eds), Los origenes de la humanidad, Espasa Calpe, Madrid, 2004, p. 158 — 159.
> Ibid., p. 161.

11



construccion colectiva. Esto debe conducirnos a una reflexion sobre la capacidad que
tenemos para modificar nuestras formas de vida a través de un enfoque ético-politico
que, fundamentdndose en la inevitable constructividad de la realidad humana y su
contingencia material (que no estructural) nos permita, por lo menos, abrir nuevas

maneras de enfocar algunos de nuestros problemas actuales.

Llegados aqui podremos pasar al tercer capitulo en el que mostraremos cémo, a
través de la narratividad, los conceptos cosmovisionales se despliegan para cumplir con
su funcion de generadores de sentido. Mediante los metarrelatos se establecen las bases
del sentido que articula la cosmovision. Esto permite a esta ultima adquirir la

coherencia suficiente como para asentarse como fuente de sentido.

Finalmente el cuarto capitulo lo dividiremos en dos partes. En la primera
examinaremos una cuestion ética decisiva que se desprende del camino seguido: la
cuestion de la autonomia como fundamento de la ética, desde una perspectiva centrada
en la cosmovision. Una concepcion de la autonomia que busca orientarse en su
dependencia de la red intersubjetiva de la que surge, lo que la sitlia siempre dentro de
un proceso de interdependencia. Llamaremos a esta forma de autonomia, autonomia
contextual. De esta manera veremos cOmo es absolutamente necesario pensar en la
autonomia como algo que nos coloca siempre dentro de un contexto o, mejor aun, que
depende siempre de una trama intersubjetiva ineludible, trama que permanece siempre
modelada por los metarrelatos emergidos de la cosmovision. Siendo esto asi nos
daremos cuenta de la importancia de comprender la cosmovision. Al articular las
concepciones profundas que modelan las relaciones humanas, esta ejerce de metarrelato

legitimador de dichas relaciones.
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Asi, la relacion entre autonomia y vulnerabilidad toma una nueva perspectiva:
frente a la cosmovision neoliberal imperante en los tltimos decenios, afirmaremos que
no existen individuos absolutamente auténomos e independientes a la manera de
moénadas clausuradas en su propio egoismo. Todos los miembros de una sociedad
forman una trama interdependediente en la que se juegan siempre un mayor o menor
grado de vulnerabilidad. De esta manera nos encontramos ante el deber de crear una
sociedad humanamente habitable, lo que sélo puede conseguirse erigiendo una nueva
cosmovision. El problema fundamental serd como puede ser posible tal “Revolucion
Cultural™. Este sera el nucleo esencial de nuestra propuesta: cémo podemos redefinir
la autonomia desde nuestra dependencia de la intersubjetividad contextual para

realizar la propuesta de una ética derivada de tal concepcion de la autonomia.

En la segunda parte de este capitulo final abordaremos la bioética y la
sostenibilidad como los lugares en los que se hacen visibles los limites de nuestra forma
de vida. Llegados a la meta de la presente tesis doctoral, tratar ambas disciplinas nos
sera util para ejemplificar los conflictos y limites de nuestra cosmovision o, lo que es lo
mismo, los elementos esenciales que cuestionan nuestra forma de vida. El motivo de
hablar de ellas al final del texto responde a la necesidad de, primero describir lo mas
precisamente posible en qué consiste ser seres culturales que poseen cosmovisiones y,
segundo, mostrar coémo es nuestra forma de vida es decir, nuestra cosmovision. Son
precisamente la bioética y la sostenibilidad los lugares en los que se revelan las
contradicciones esenciales a las que dicha cosmovisiéon ya no puede dar respuestas

satisfactorias. De esta manera podremos pensar que el cambio de cosmovision al que

® Ponemos deliberadamente comillas a esta expresion ya que el término contiene connotaciones
histéricamente negativas y, de ninguna manera, nos estamos refiriendo a lo que Mao Zedong entendio por

tal, aunque un analisis desde la perspectiva cosmovisional de tal fendmeno podria ser muy interesante.
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nos referimos en la primera parte — cambio que podria conducir hacia el establecimiento
de nuevas relaciones entre los seres humanos y entre ellos y el mundo — puede iniciarse
a partir de estas disciplinas. Al tratarse de lugares de confluencia entre la tecnociencia,
la ética y la politica, bioética y sostenibilidad muestran de manera mejor que ningun
otro ambito los nucleos problematicos contradictorios de nuestra forma de vida. Al
mismo tiempo, son capaces de presentar unas alternativas coherentes y factibles a
dichas contradicciones mediante el didlogo entre esos tres pilares fundamentales — ética,
tecnociencia y politica — con el objetivo de armonizar la autonomia individual, las
politicas democraticas y los usos de la tecnociencia. Al hacer esto podemos esperar que,
al mismo tiempo y como un feedback creador, los principios cosmovisionales que
articulan nuestro mundo se modifiquen, cambiando nuestro rumbo de colision social y

ecosistémico.

El problema es que, primero, la fuerza de la cosmovision que articula nuestra
forma de vida y de su metarrelato es quizds todavia demasiado grande. En segundo
lugar, nada nos garantiza que dicho proceso se produzca o que, de producirse, genere
necesariamente una forma de vida que podamos considerar “mejor”. Finalmente, en
tercer lugar, aunque eso sea posible y nos conduzca hacia una forma de vida mas
equilibrada, tal vez el proceso para conseguirla sea demasiado largo, y tenemos poco

tiempo ...

A modo de cuadro sindptico de la presente tesis recordaremos el recorrido que
vamos a realizar. Primero nos ocuparemos en el capitulo inicial de la caracterizacion de
la culturalidad humana. En el segundo describiremos pormenorizadamente un hecho

que se deriva del anterior capitulo: somos seres que organizamos la realidad mediante
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cosmovisiones. Llegados al capitulo tercero analizaremos cémo procede la cosmovision
a desarrollarse como narrativas culturales en base a metarrelatos. Finalmente, en la
primera parte del ultimo capitulo describiremos lo que consideramos debe ser la base de
nuestra propuesta ética y que se desprende de los analisis anteriores: la autonomia
contextual. Acabaremos el cuarto capitulo con una segunda parte donde terminaremos
de describir el metarrelato basico de nuestra forma de vida y los conceptos
cosmovisionales entorno a los que se articula. Hecho esto veremos como bioética y

sostenibilidad desvelan las contradicciones y los limites esa nuestra forma de vida.
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INTRODUCCION

Para empezar a exponer las ideas principales sobre la cuestion que nos ocupara
en las siguientes lineas, acudiremos a un texto del filésofo Joan-Carles Mélich’ en el

que realiza una aproximacion al tema que nos interesa:

«Lo primero que un nifio necesita para poder habitar humanamente
su mundo es conocer la gramdtica que le ha tocado vivir. Entiendo por
gramatica® un juego de lenguaje, el conjunto de simbolos, signos, habitos,
ritos, valores, normas e instituciones que configuran su universo cultural.
Sin este conocimiento no habria posibilidad de supervivencia. La gramatica
hace posible la orientacion en la selva de simbolos, situa a cada recién
llegado en su entorno mas cercano, guia las relaciones con los demas y con
el mundo, soluciona los problemas primarios, ofrece respuestas
establecidas, previsibles y repetitivas a interrogantes inmediatos: ;jQuién

soy? ;De dénde vengo? ;Hacia donde puedo dirigirme?’»

A pesar de lo largo del fragmento pensamos que, como punto de partida en esta
introduccion, puede sernos muy util. El autor se refiere a la “gramdtica” como un

concepto que podria ser similar al de cosmovision y por ello utilizamos su texto como

" Profesor de filosofia en la Universitat Autdnoma de Barcelona.

$ Subrayado del autor.

9 Mélich, J.C., Etica de la compasion, Herder, Barcelona, 2010, pp. 15 — 16. En el tltimo capitulo
volveremos a este libro ya que algunas de las cuestiones que aborda guardan una cierta proximidad con

determinados argumentos que expondremos mas adelante.
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punto de partida. En primer lugar, consideramos que es mas adecuado utilizar el

9910

concepto tradicional en filosofia, cosmovision, que el de “gramadtica™"”. A pesar de que
cosmovision no es del todo satisfactorio si nos quedamos s6lo con su significado comin
y serd necesario especificar a qué nos estamos refiriendo con mas detalle', lo
adoptaremos de aqui en adelante. Para empezar, es importante avanzar en la presente
introduccion que no estamos hablando unicamente de la manera como los seres
humanos “vemos” el mundo, sino de algo mucho mas profundo y que merece ser tenido
en cuenta con mas detalle de lo que se le tiene habitualmente. La relacion del ser
humano con eso que podriamos llamar “mundo” o “realidad” implica siempre una
construccion colectiva y semiinconsciente. Es decir, el mundo humano pasa siempre por
un proceso de mediacion, por algo que debe afiadirse para hacerlo inteligible y, sobre
todo, para que tenga sentido. Por otro lado, dicho mundo humano se encuentra siempre
entrecruzado por multitud de intereses y relaciones de poder, de los que nace la
ideologia, que no es mas que el asidero cosmovisional de tales intereses y relaciones de
poder. Afirmaremos en el presente texto que dicho punto de apoyo se asienta sobre la

base simbdlica que toda cultura posee y que permite, justamente, realizar esa labor de

mediacion que antes hemos mencionado. A esto es lo que llamaremos cosmovision.

1 Al final del capitulo segundo, en el apartado dedicado a Wittgenstein, explicaremos con mas detalle
porqué usar el término 'gramadtica' no nos parece adecuado en este contexto.

! Cosa que haremos en el segundo capitulo.
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Podemos asimilar esa construccion, mas que a un juego de lenguaje'?, tal como
propone Melich, a lo que Wittgenstein denominard 'representacion sindptica'
(iibersichtliche ~Darstellung). Ademas de la referencia a Wittgenstein que
compartimos, dos son los motivos fundamentales y obvios atendiendo al concepto
mismo: el primero porque se basa en el lenguaje, es decir, porque el ser humano es un
ser lingiiistico. En efecto, al aprender un lenguaje aprendemos también una

cosmovision'®. De esta forma el lenguaje es, al mismo tiempo, el vehiculo y la

12 Muy pronto en las Investigaciones filosdficas, Wittgenstein empieza a definir qué entiende por 'juego
de lenguaje'. Podemos ir al apartado §7 y conviene exponer aqui dicha definicion a pesar de su extension

ya que es muy importante para entender en qué consiste dicho concepto:

«En la practica del uso del lenguaje (2) una parte grita las palabras, la otra actia de
acuerdo con ellas; en la instruccion en el lenguaje se encontrara este proceso: El aprendiz
nombra los objetos. Esto es, pronuncia la palabra cuando el instructor senala la piedra.—
Y se encontrara aqui un ejercicio aun mds simple: el alumno repite las palabras que el

maestro le dice— ambos procesos se asemejan al lenguaje.

Podemos imaginarnos también que todo el proceso del uso de palabras en (2) es uno de
esos juegos por medio de los cuales aprenden los nifios su lengua materna. Llamaré a estos
Juegos «juegos de lenguaje» y hablaré a veces de un lenguaje primitivo como un juego de

lenguaje.

Y los procesos de nombrar las piedras y repetir las palabras dichas podrian llamarse
también juegos de lenguaje. Piensa en muchos usos que se hacen de las palabras en juegos

en corro.

Llamaré también «juego de lenguaje» al todo formado por el lenguaje y las acciones con

las que esta entretejido.»

Wittgenstein, Investigaciones filosoficas, Alianza Editorial, Madrid, 1988.

" También en el mismo apartado sobre Wittgenstein del segundo capitulo que hemos mencionado
ampliaremos con mucho mas detalle lo que significa la 'representacion sinoptica'.

' sobre todo cuando lo aprendemos de nifios en el seno de la comunidad humana en la que nacemos. Una
experiencia similar se puede vislumbrar al aprender, ya de adulto, un nuevo idioma, lo que nos abre la
puerta a una nueva manera de enfocar la experiencia humana. No obstante hay que precisar dos cosas
importantes, la primera es que por lenguaje no entendemos sélo un idioma y, la segunda, que cuando lo

hacemos de adulto nuestro punto de partida esta ya sesgado por nuestra propia cosmovision, de la que es
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condicion de posibilidad del desarrollo de esa construccion simbdlica de la realidad que
el ser humano necesita. Al entrar en la comunidad de hablantes, el nifio adquiere
también las capacidades y conocimientos necesarios para entender su lugar en la
sociedad y la configuracion del mundo en el que debera vivir, asi como las normas que
imperan en dicha comunidad. El segundo motivo viene determinado, justamente, por su
sumision a determinadas reglas de juego. Si hablamos de juego, siguiendo a
Wittgenstein, debemos hablar de normas o reglas que articulan las jugadas dentro de
dicho juego. Asi, dicha normatividad del juego de lenguaje, no se limita a las normas
morales, sino que abarca la totalidad del juego mismo, haciendo referencia a una forma
de vida. Dicho de otra manera, que la realidad humana sea una realidad
lingtiisticamente construida, implica que existen determinadas normas que afectan a la
totalidad del juego. Asi pues, siguiendo con la inspiracion wittgensteiniana, podemos
poner un ejemplo: jugar a un “juego de balon” o a otro nos revela, al mismo tiempo,
una serie de similitudes asimilables a lo que ¢l denomina “un aire de familia” junto con
numerosas diferencias. Pongamos por caso que comparamos el waterpolo con el
handball. Entre ambos estableceremos una serie de paralelismos: se juega con un balon,
hay dos porterias, el nimero de jugadores es el mismo, el objetivo es marcar mas goles
que el contrario, cada gol vale un punto y algunas similitudes mas. No obstante las
diferencias son notables, empezando por una fundamental, el waterpolo se juega en el
agua y el handball no. Luego vemos que el baldén es una pieza clave, pero son pelotas
muy diferentes, la forma de chutar es a primera vista similar, pero tiene sutiles

diferencias, lo mismo que pasa con la movilidad de los jugadores. De esta manera, los

extremadamente dificil desengancharse en su totalidad. No quiere esto decir que sea imposible adquirir
una nueva forma de concebir el mundo, sino que implica un proceso largo y complejo, en el que la vision

del mundo propia originaria sigue estando siempre presente.
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parecidos de familia"® nos permiten decir que estamos hablando de realidades con un
cierto parecido, pero en su practica se trata de mundos muy diferentes. Cada juego tiene
unas normas, pero no se puede jugar al waterpolo con las normas del handball y
viceversa. Esto significa algo muy importante: cada jugador debe ser capaz de asumir
unas capacidades especificas para jugar cada uno de esos juegos, en especial el
waterpolo por la dificultad afadida de ser un juego acudtico, que deben adquirirse en
épocas tempranas para poder tener plena competencia. Lo que quiere decir que las
normas y las habilidades se adquieren en la practica y que cada jugador “vive” en un
universo, propio y a la vez compartido con los otros jugadores, que da sentido a su
accion de jugar. Asi pues, cuando hablamos de cosmovision estamos hablando del
conjunto de elementos simbolicos propios de una determinada cultura, elementos que
legitiman las practicas de esta al establecer unas reglas de juego asentadas en dicho
conjunto de elementos simbdlicos. Este compuesto es necesario para sustentar la
coherencia e inteligiblidad de las jugadas dentro del juego y, por lo tanto, establece la
normalidad de la forma de vida. Decir que el ser humano es un ser cultural quiere decir,
como también entiende el propio Melich, que el ser humano no es sélo un animal
bioldgicamente determinado'®. Ahora bien, asumir la culturalidad de nuestra especie
implica algo de gran calado: que para nosotros no existe otra posibilidad de “estar-en-
el-mundo” que no esté mediada por la cultura. Puede parecer a primera vista que se
trata de algo meramente contingente, aunque se trate de una contingencia relativa ya
que toda cultura y con ella toda cosmovision es heredada'’. En todo caso, de lo que se

trata es de que esta contingencia se refiere, sobre todo, a la imposibilidad de existencia

5 Wittgenstein describe en qué consisten los “parecidos de familia” entre juegos en las Investigaciones
filosoficas entre §65y §71

6 Mélich, Op. cit. p. 15.

7 Ibid. p. 16.
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de un absoluto'®, una trascendencia o cualquier tipo de substancialismo que permita
asegurar y asentar la vida humana. Melich define dicha contingencia como la
imposibilidad intrinseca de tener seguridad alguna, de que no existe ningiin fundamento
solido. Pensamos no obstante que dicha imposibilidad en realidad es relativa ya que,
justamente, la funcién principal de toda cosmovision es eliminar el sufrimiento que
generaria, en un ser lingiiistico y autoconsciente como el ser humano, la comprensioén
de la imposibilidad de todo asidero sélido que pueda dar sentido a su existir en el
mundo. Con esto podemos comprender que, justamente, tener cosmovisiones implica
tener absolutos, nunca definitivamente deterministicos ni totalizantes, pero absolutos al
fin y al cabo. Serian algo tan aparentemente contradictorio como “absolutos relativos”,
es decir absolutos que son necesarios para poder vivir, pero para los cuales no existe
pauta alguna que indique como han de ser. En otras palabras, la vida humana necesita
de esos absolutos pero, al mismo tiempo, ninguno de ellos puede erigirse como el tnico
valido por si mismo, porque no son mas que construcciones contingentes. Su validez
dependera del acuerdo implicito de los participantes, del contacto con participantes que
jueguen a un juego distinto o de las condiciones que imponga eso que en el mundo
occidental llamamos naturaleza. Ocurre lo mismo con la moral y el lenguaje: nacemos
como seres potencialmente morales (por ser animales sociales) pero podemos edificar
un sinfin de normas morales, muchas de ellas opuestas entre si; nacemos como seres
lingiiisticos, aunque so6lo el azar del nacimiento determina qué lengua o lenguas

acabaremos hablando, cuando podriamos hablar cualquiera de ellas.

Como veremos en el segundo capitulo, la misma estructura de la culturalidad

humana impide que las cosmovisiones sean totalitarias en un grado absoluto aunque,

'8 Coincidiendo también con Lyotard y Rorty, dos autores que abordaremos con més detalle en el capitulo

tercero.
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para poder cumplir su funcidn, es necesario que gocen de un asiento lo mas sélido
posible. De esta manera podemos decir que los momentos en los que los humanos
somos capaces de percibir la futilidad de nuestras concepciones cosmovisionales y, en
consecuencia, el sinsentido de nuestra forma de vida, son escasos. Tal vez para algunas
personas, incluso para la mayoria, tales momentos no sean nunca vividos. Si la
cosmovision es la construccion intersubjetiva que todo ser autoconsciente y lingiiistico
necesita para que el mundo y ¢l mismo tengan sentido, darse cuenta de su contingencia
puede sumir a ese individuo, y a toda su comunidad, en una profunda crisis. Por lo que
respecta a los individuos, tales momentos son pocos. La mayor parte del tiempo
vivimos en una cotidianidad incuestionada y, hasta cierto punto, acogedora, ya que nos
otorga un sentido coherente de la realidad en el que poder refugiarnos, por mucho que
tal refugio en muchas ocasiones esté plagado de otro tipo de sufrimientos'. Al vivir
dentro de ese tipo de cotidianidad relativamente comoda le llamaremos “normalidad”.
Asi, el momento en el que la cosmovision revela su contingencia, después de haber
crecido en el mundo con sentido que creiamos que era la Realidad misma, suele ser un
momento excepcional. Melich lo denomina “acontecimiento”, distinguiéndolo de la
monotona continuidad homogénea de los sucesos®. La experiencia de tal momento
excepcional marca definitivamente al que lo sufre. Es inmediatamente expulsado de la
relativa comodidad de la realidad para pasar a vivir en la incertidumbre respecto a su
relacién con el mundo y con los demés. Esa experiencia puede vivirse de multiples

formas ya que se trata de algo que cada uno vive en su interior, asumiendo la

' Como sabemos, existen culturas en las que el sufrimiento forma parte de la busqueda del sentido de la
realidad, tal vez porque para ellas, sufrir en la vida terrenal nos garantiza la felicidad futura en un
supuesto paraiso del mas alla. En cambio en otras se huye del sufrimiento en busca de la felicidad aqui y
ahora. En realidad, en ninguna de ellas escapamos nunca al sufrimiento ya que muchas veces la
imposicion social de ese concepto de felicidad terrenal, lejos de liberarnos del sufrimiento nos genera en
muchas ocasiones, paraddjicamente, tanto sufrimiento como el que se quiere evitar.

2 Ibid. p. 28.
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confrontacidon con su contexto social y cultural de diferentes maneras. En cualquier caso
dicha experiencia lleva al individuo a la extrafieza. Extrafieza aqui significa salir a un

exterior incomodo y, en algunos casos, ser expulsado y puesto a la intemperie.

Pero la experiencia de la extrafieza no solo se produce en los momentos criticos,
sino también en la cotidianidad misma. Dicha experiencia se da ante la presencia de
determinados individuos y colectivos que quedan marcados por su exclusion de la
normalidad. Estos tienen una clara funcién ya que sirven como contrapunto necesario
de la normalidad misma puesto que permiten su definicion por contraposicidn con €sos
seres extrafios a ella. De entre la multiple lista de extraios que generan las sociedades
humanas podemos extraer dos formas arquetipicas: los “extranjeros” y los “locos™'. El
extranjero es el que proviene de una cosmovision diferente, el que ha crecido en un
contexto simbdlico distinto. Sefala hacia la exterioridad del endogrupo y puede ser
recibido de maneras diferentes, algunas muy negativas como, por desgracia, estamos

comprobando en los momentos en los que se escriben estas lineas. La otra figura es el

2! Mas alla de la denostada identificacién de “loco” con “enfermo mental”, queremos referirnos a una
realidad distinta aunque relacionada con ella. Incorporamos en esta palabra la sintesis del “extrafio
interno”. Por ello siempre utilizaremos la palabra entre comillas ya que aqui se refiere a aquellos que, ya
sea por deseo propio o porque son expulsados contra su voluntad, viven “fuera” o “al margen” de la
trama cultural en la que han nacido, es decir, fuera de la “normalidad”. Las comillas en ambos conceptos,
ademas, indican que ese “fuera” no es del todo real. Raras veces esos “extrarios internos” viven
realmente fuera o son del todo expulsados ya que de hecho es dificil, o tal vez imposible, encontrar un “a
fuera”, y menos en nuestro mundo actual. Independientemente de que, en funcion de las diferentes
culturas, tales figuras pueden recibir sanciones negativas o positivas, su caracteristica comun es tender a
vivir fuera de la normalidad tal como la hemos definido, aunque su funcién real los hace absolutamente
necesarios a ella. Ya sea porque ellos mismos se sitian en tal posicion o porque el grupo los coloca alli,
cumplen una funciéon social clara: sirven de contrapunto necesario para la construccion de la
“normalidad”. Esta se construye muy a menudo mediante la oposicion al otro, al “/oco”. En cierta medida
pueden ser desde artistas, filésofos, poetas o disidentes culturales y sociales de cualquier tipo, hasta
personas que por algin motivo fisico,mental, sexual o por razéon de genero o de condicion social o étnica
no encajan con la normalidad establecida. Cada época y cada cultura ha tenido y tiene sus propios

“extranios interiores”.
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extrafo interior que denominaremos el “loco”. De etimologia borrosa la palabra tiene,
en el diccionario de la RAE®, numerosas acepciones de las que nos interesan
particularmente tres. La primera alude a una persona que «ha perdido la razony, la
segunda se refiere a alguien que tiene «poco juicio, disparatado e imprudentey,
finalmente la tercera hace referencia a «que excede en mucho a lo ordinario o
presumible» en sentido positivo, poniendo como ejemplo «cosecha loca» o «loca
suertey. La referencia compartida que podemos encontrar en las tres expresiones se
refiere a “algo que esta fuera de lo normal”. Ya sea una “razon perdida” en el sentido
del extravio de una capacidad que se supone que todo ser humano debe poseer para
poder “juzgar de manera prudente” o bien que coloca a la persona en una situacion
excepcional respecto a la cotidianidad, o mejor dicho, a la “normalidad™®. En efecto,
las tres acepciones, que podriamos decir que en realidad son dos ya que las dos primeras
son vasos comunicantes, nos remiten a una realidad “fuera de norma”, es decir fuera de
la “razon” entendiendo esa construccion cultural colectiva y contingente como el patrén
de medida de “/o razonable”. Este estar fuera de norma puede llegar a generar mucho
sufrimiento ya que implica salir o ser expulsado del grupo e, incluso, oponerse y
enfrentarse a ¢l. Quien otorga la norma es el colectivo a través de la cosmovision, es
decir, a través del conjunto de elementos simbolicos que organizan las practicas sociales
en un orden que se entiende como “normal”. Asi pues normal se refiere a esa regla de
juego que es preciso seguir si se quiere ser aceptado dentro de una comunidad. Toda
comunidad establece asi esa normalidad que algunos “extrarios” son capaces de saltarse,
a pesar del precio que supone. No obstante es cierto que, en algunos casos, estos acaban

por ser los abanderados de una nueva forma de entender la realidad, nacida a partir de

22 Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espaiiola, vigésima segunda edicion, Espasa Calpe,
Madrid, 2001, p. 1395.

» Puesto que puede existir una cotidianidad de la anormalidad o vivida en la anormalidad.
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aquella a la que se oponen. Su funcién podria incluso ser considerada a veces como
catalizadora de cambios mas profundos. Cambios que tal vez ya estan presentes en su
mundo, de manera imperceptible e inconsciente, pero de los que ellos acaban por ser los
desencadenantes. Pueden ser los detonantes para que se generen transformaciones de
gran calado, a pesar de que dichos cambios pueden acabar generando una nueva
“normalidad” que acabara creando sus propios “extrainios”. Tal vez estamos condenados

a imitar eternamente al rey Sisifo.

Esto nos sitiia también ante una constatacion importante: el adjetivo “extrarios”
so6lo puede ser aplicado a los individuos o a grupos minoritarios y Unicamente en
relacioén a una “normalidad” autoimpuesta por el colectivo. Asi pues, si consideramos
cada cultura desde su logica interna, desde su “normalidad” construida, ninguna de ellas
puede ser considerada “extraria” para si misma. Todas sin excepcién tienen como
funcion, justamente, determinar las reglas de la normalidad, delimitando al mismo
tiempo lo que queda fuera de la norma, es decir lo “extrasio”. Esto es de crucial
importancia ya que, si bien podemos considerar que ese orden es construido y, por lo
tanto, es contingente, dicha contingencia no es percibida como tal desde el interior de la
cultura mas que en momentos excepcionales o acontecimientos, usando el término de
Melich. Dado que la cultura tiene como funcion principal organizar la supervivencia y
reproduccion del grupo, tanto fisica como respecto de la construccion del tan necesario
sentido para unos seres autoconscientes y lingliisticos como nosotros — cosa que hace
creando sociedades estables y organizadas al rededor de practicas y tejidos simbdlicos
coherentes — todo desequilibrio debe ser reorganizado para no colapsar y desaparecer.
Cuando las culturas y las sociedades colapsan y desaparecen sin intervencion de otras,

es porque se ha producido una fractura profunda en su relacion interna o con el medio
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en el que se desarrollan. Si eso ocurre el mundo se vuelve caos y el orden desaparece.
En cambio si logran mantenerse y seguir adelante lo mas probable es que hayan
reorganizado su cultura, esa trama compleja simbolica y practica, de manera que han
conseguido elaborar una nueva narrativa cosmovisional. Cuando eso ocurre ya tenemos

reinstaurada la Realidad, aunque sea muy distinta de la anterior.

Asi pues, la contingencia sélo es visible desde ese “fuera” de la normalidad que
hemos denominado “lo extranio” ya que desde dentro de ella aparece como dominada,
comprendida, asimilada. Esto es crucial ya que en ese proceso de control simbodlico de
nuestra relacion con el mundo, en realidad lo que se ha producido es la desaparicion de
la contingencia misma. Independientemente de que sea una realidad construida, s6lo
puede ser util si para el grupo no es una simple representacion ni una realidad de
segundo orden. Lo que emerge es la Realidad misma. En Gltima instancia, cuando la
cultura cumple con su funcion principal, mas alld de la mera supervivencia orgénica, lo
que hace es disolver la contingencia. Se trata de una disolucion ciertamente precaria si
la sobrevolamos a vista de pajaro pero que, por lo menos durante un tiempo, funciona.
De no hacerlo el mundo humano seria el mundo de las impresiones sensibles, del
instinto. Seria como el mundo del animal que Nietzsche describe en la segunda de sus
consideraciones intempestivas: «No sabe lo que es ayer ni lo que es hoy; corre de aqui
alla, come, descansa y vuelve a correr, y asi desde la maniana hasta la noche, un dia y
otro, ligado inmediatamente a sus placeres y dolores, clavado al momento presente, sin

demostrar ni melancolia ni aburrimiento»™.

Contemplarla desde “fuera” solo es posible si algunos individuos son capaces de

salir de la norma o bien si tal normalidad es contemplada por personas que proviene de

# Nietzsche, F., Consideraciones intempestivas 1873-1875, Editorial Aguilar, Madrid, 1932, p. 81.
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“otra normalidad”, es decir de otra cultura (aunque estos ultimos lo que habitualmente
acostumbran a hacer es contraponerla con su propia cosmovision, a la que consideraran
verdadera). La contingencia so6lo lo es en la medida que somos capaces de salir de la
normalidad, pero mientras vivimos en ella no s6lo no es contingente sino que es la
Realidad misma. Asi, la transformacién, mutacion y cambio del orden normativo
cultural, con la cosmovision al frente, s6lo es posible a través de los mecanismos del

cambio cultural®

. Lo que es absolutamente imposible es que no exista organizacion
cultural alguna. Como el propio Melich dice en la cita que hemos expuesto al principio:
«Lo primero que un nifio necesita para poder habitar humanamente su mundo es
conocer la gramatica que le ha tocado viviry. Resaltemos la expresion “habitar
humanamente su mundo”: fuera de la cultura no hay humanidad posible. Esto no quiere
decir, en un sentido mutatis mutandis aristotélico, que fuera de la cultura sélo existen
barbaros o dioses. No significa que un “nifio salvaje” no deba ser considerado tan
humano como cualquier otro. Significa que para poder desarrollarse y vivir
humanamente es preciso vivir y crecer dentro de una determinada “normalidad”. Dicho
de otra manera, s6lo podemos convertirnos en “extrasios” si antes hemos vivido
internamente la normalidad a la que nos queremos oponer o de la que nos queremos
distanciar o de la que nos quieren expulsar, a menos que vengamos de una normalidad
distinta. Asi pues, la construccion del si mismo nunca es independiente de la
construccion del nosotros. Por muy contingentes que sean, las cosmovisiones se tornan
lo que podriamos llamar “absolutos estructurales”. Tal como ya hemos expuesto en
lineas anteriores, la comparacion con el lenguaje nos permitira entender mejor esta idea:
de la misma manera que los seres humanos somos seres lingiiisticos, pero el hecho que

hablemos un idioma u otro es absolutamente contingente, también somos seres

culturales independientemente de la cultura de la que formemos parte. Podemos decidir

» Que analizaremos en el capitulo segundo.
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dejar de hablar nuestra lengua materna y aprender otra para no volver a pronunciar
jamas palabra alguna en ella pero, seguramente, seguiremos sofiando en nuestra lengua
materna e incluso en momentos especialmente conflictivos nos expresaremos
espontaneamente en ella. Con la cultura y la cosmovision ocurre lo mismo. Los
“extranios” o bien salen de ella desde dentro, sin poder en realidad huir totalmente jamas
o bien proceden de otra distinta. Por otro lado hay que decir, para afiadir complejidad a
la cuestion, que la cultura no es una realidad cerrada y determinista sino que es
cambiante y dindmica. Su dinamicidad estd incluso anclada en su carécter original

evolutivo, como veremos en el primer capitulo.

Llegados a este punto, podemos establecer dos primeras premisas basicas
seguidas de una consecuencia hipotética importante. La primera premisa: necesitamos
siempre, para poder ser humanos, vivir dentro de esas complejas tramas de significado y
accion que son las culturas. Segunda premisa: dichas tramas de significado no son
deterministicas sino que son modificables. Conclusion e hipotesis: si tenemos alguna
capacidad de modificar la cultura, entonces significa que tenemos algun grado de
responsabilidad sobre tales construcciones culturales y sobre las sociedades que se
forman dentro de ellas. Dicho de otra manera, si las condiciones de vida en las que
necesariamente nos formamos como personas tienen alguna posibilidad de ser
conscientemente modificadas y, ademas, dichas condiciones generan sufrimiento,
malestar e injusticia, entonces no podemos eludir la responsabilidad que tenemos
respecto a las formas de vida que generamos. Si las condiciones son modificables
escudarnos en la fatalidad, el determinismo o la complejidad no es una justificacion

valida para la inaccion. Utilizaremos para ejemplificar lo que queremos decir, la cita de
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Darwin con la que S.J.Gould inicia su libro: La falsa medida del hombre*: «Si la
miseria de nuestros pobres no es causada por las leyes de la naturaleza, sino por

nuestras instituciones, cuan grande es nuestro pecadoy

Al final de la presente tesis abordaremos esta cuestion, decisiva y fundamental
para nuestros objetivos. Avancemos aqui tan solo que si nuestra forma de vida, para
seguir con los conceptos wittgensteinianos, no nos satisface, no debemos “enredarnos
en problemas filoséficos*”™ debemos cambiar de forma de vida. Afiadamos algo mas a la
formula del filésofo austriaco: tal vez debemos empezar a considerar la posibilidad de
que somos, en cierta medida, responsables de dicha forma de vida. Que podemos
hacerlo es verosimil si observamos codmo, por ejemplo, somos capaces de detectar que
ciertas expresiones lingiiisticas ya no son consideradas adecuadas. Cuando
consideramos inadecuadas determinadas palabras y expresiones que antes eran de uso
comun es que estamos cambiando nuestra forma de vida, cosa que hacemos al

transformar los relatos culturales que articulan nuestra vision del mundo®.

Asi pues, a través del lenguaje se pueden instituir las narraciones culturales
mediante las cuales se transmite el relato explicativo de la realidad. Esto se hace a
través de diversos relatos culturales como los miticos, los religiosos, los
epistemologicos y las narraciones sobre el pasado del grupo. Dicho conjunto de relatos

configura la cosmovision y se articulan alrededor de unos conceptos bdsicos que

* Gould, S.J., La falsa medida del hombre, Critica, Barcelona, 1997, p. 7, cita que Gould extrae de El
viaje del Beagle.

?7 Entendiendo por problemas filos6ficos problemas metafisicos.

2 Existen multiples ejemplos de ello, pero en particular es interesante destacar la evolucion de la palabra
“minusvalido” hasta llegar a la actual expresion “diversidad funcional”, concepto que no es tampoco del
todo satisfactorio para muchas personas. Esto denota que algo estd cambiando en nuestra manera de

percibir una determinada realidad.
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denominaremos “conceptos cosmovisionales”. En estos podemos encontrar el nucleo de
la cosmovision. Se trata de los nudos atdmicos centrales, esenciales y primarios, que
juegan el papel de pilares de la vision del mundo de una cultura. A través de ellos se
puede establecer el metarrelato fundamental que coordina las diversas narraciones
culturales. Estas también se reafirman y complementan con otros medios como las
expresiones plésticas, musicales, corporales y los relatos literarios, entendiendo por
literarios aquellos que no pretenden expresar directamente algin tipo de realidad — ya
sea mitica, epistemoldgica o religiosa — sino que se cifien a la imaginacién y la fantasia.
Dichas facultades no crean de la nada sino que se fundamentan, directa o
indirectamente, en los relatos cosmovisionales aunque su objetivo explicito no sea
explicar como es el mundo. Por otro lado, los ritos y los habitos pertenecen a las
expresiones culturales mediante las cuales los contenidos que vehiculan las narraciones
cosmovisionales se reafirman colectivamente, permitiendo cohesionar al grupo a través
de compartir dicha reafirmacion. Al mismo tiempo, estos habitos y ritos facilitan la
identificacion del colectivo con ¢l mismo, a la vez que sus miembros adquieren los
materiales simbolicos y practicos necesarios para identificarse a ellos mismos, en medio

del caos de la complejidad de la realidad que les rodea.

En definitiva, la inconsistencia aparente de la cosmovision respecto a su
relatividad como fundamento que nos permita un acceso garantizado a la Realidad, no
debe hacernos perder de vista lo mas importante: si se trata de una construccién
colectiva necesaria para la vida humana, es imprescindible darse cuenta de nuestra
responsabilidad respecto al dolor y sufrimiento que tal construccidon sea capaz de
generar. Si la formacion de la subjetividad individual y de las relaciones simbdlicas

intersubjetivas en las que necesariamente debe generarse la vida humana son
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condiciones imprescindibles para llegar a una Vida Buena, tenemos el deber de pensar
cémo podriamos crear un mundo simboélico y practico en el que esa vida fuera posible.
Para ello debemos repensar la ética desde una dimensidon que incorpore la perspectiva
cosmovisional, tal como la describiremos en los capitulos siguientes. Dicho objetivo
pasa por considerar la autonomia como algo relativo al contexto en el que se desarrolla.
Tal como Aristoteles expone en la Etica a Nicémaco y en la Politica, el ser humano no
puede ser pensado desde un supuesto estado de naturaleza originario® ya que su
naturaleza es siempre politica, es decir, social. Nosotros diremos que su naturaleza es
cultural ya que eso integra coherentemente los otros aspectos. Pero, al mismo tiempo
esa naturaleza cultural no impide la concepcion de la autonomia como factor ético
decisivo, lo que hace es convertirla en una autonomia contextual. Asi pues, nos
encontramos con la necesidad de contar con un substrato intersubjetivo como condicién
de posibilidad para poder llegar a ser autdbnomo, es decir, a ser un sujeto responsable de

sus propias decisiones en sentido kantiano.

Concebir la constructibilidad de la cosmovisidon y constatar la responsabilidad
¢tica que tenemos respecto a eso que construimos, deberia conducirnos a pensar de
manera diferente algunos de los principales problemas contemporaneos. Asi podriamos
contemplar desde una nueva perspectiva posibles abordajes ético-politicos para hacerles
frente. Asi que, para acabar, buscaremos en dos disciplinas muy recientes, la bioética y
la sostenibilidad, los limites de nuestra forma de vida, limites que tienen un anclaje

cosmovisional.

» A diferencia de los autores modernos en los que la desfundamentacién de la cosmovision antigua y
medieval, es decir, al desaparicion de la fisis y de Dios como fundamentos de la Realidad, lleva a la
necesidad de considerar distintas ideas alrededor de un supuesto estado de naturaleza. Tal necesidad
deriva de la obligada busqueda de un fundamento soélido para el conocimiento, la moral y la politica,

condicionamiento que debe necesariamente partir del sujeto y, muchas veces, del individuo.
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CAPITULO 1: CULTURA, LENGUAJE Y CONSCIENCIA.

En este primer capitulo veremos como todo ser vivo se encuentra siempre en
una compleja interaccion con el medio en el que vive y del que depende. El ser humano
no es una excepcion, pero su manera de interactuar con el medio se basa en una forma
especifica de desarrollo cultural. Tal cultura humana es posible, sobre todo, por la
capacidad lingiiistica que nos caracteriza y diferencia del resto de seres vivientes. Asi,
si bien otros animales, a los que también podriamos llamar culturales, muestran una
gran dependencia de su entorno cultural, en el ser humano dicha necesidad se articula
esencialmente alrededor de la autoconsciencia lingiiistica. De esta manera se convierte
en un ser especialmente dependiente para su superviencia del medio cultural en el que
debe, necesariamente, desarrollarse y que él mismo crea intersubjetivamente. Asi pues
comprobaremos que nuestra especie ha generado procesos de autodomesticacion y
neotenia esenciales para poder implementar sociedades con poca violencia o donde la
violencia puede encauzarse a través de medios culturales. El elemento central que
permite articular esta forma de vida propiamente humana es la autoconsciencia. Con
esto veremos como los humanos somos fruto de la interaccion compleja de tres
propiedades emergentes: la autoconsciencia, el lenguaje y la cultura — Tales
propiedades nos permiten generar la enorme multiplicidad de formas de vida que
hemos desarrollado a lo largo de los centenares de miles de afios que llevamos sobre la
Tierra. Veremos también como estas propiedades se retroalimentan mutuamente para

lograr tal diversidad.
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1.1 Interaccion entre medio y ser vivo

Todo ser vivo, desde el mds simple hasta el mds complejo, interactiia
necesariamente con el medio en el que vive. Dicha interaccion es posible, en la mayoria
de casos, gracias a las conductas registradas en el codigo genético de las diferentes
especies. Es lo que habitualmente se conoce como instinto. El Diccionario de la RAE
define instinto como «Conjunto de pautas de reaccion que, en los animales,
contribuyen a la conservacion de la vida del individuo y de la especie»®. De esta
primera definicion se desprende como el instinto resulta ser un elemento esencial para
la supervivencia del organismo. Mas adelante, en la misma obra, podemos leer otra
definicion de instinto: «Movil atribuido a un acto, sentimiento, etc., que obedece a una
razon profunda, sin que se percate de ello quien la realiza o siente». Vemos aqui otro

rasgo esencial de la conducta instintiva: es inconsciente?".

El instinto no es la Unica estrategia de supervivencia de los seres vivos. Muchas
especies, sobre todo de mamiferos y aves, cuentan con otra forma de interactuar con el

medio: el aprendizaje’. Los organismos que requieren determinados periodos de

* Diccionario de la RAE, op. cit. p. 1285.

3! Seguiremos, por €l momento, la primera parte de la definicién estdndar de consciencia del diccionario
de la RAE: conocimiento inmediato que el sujeto tiene de si mismo, de sus actos y de sus reflexiones, ibid
p. 628. Mas adelante profundizaremos en la definicion de consciencia por ser un término esencial en el
presente trabajo.

32 Utilizaremos aqui la definicion de aprendizaje del Dale H. Schunk en Teorias del aprendizaje, Prentice-
Hall, México, 1997. Ante la gran diversidad y desacuerdo existente entre los investigadores y expertos en
aprendizaje, Schunk opta por utilizar esta definicion: «Aprender es un cambio perdurable en la conducta
0 en la capacidad de conducirse de manera dada como resultado de la prdctica de otras formas de

experiencia.». Schunk adopta a su vez esta definicion de Shuell, T.J., “Cognitive conceptions of
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aprendizaje, antes de poder sobrevivir por ellos mismos, aprenden generalmente
conductas en su mayoria estandarizadas. El proceso conduce a los animales a conocer,
entre otras cosas, los mejores lugares para alimentarse, las técnicas de caza propias de
su especie o a asimilar las normas de conducta dentro del grupo. El grado de
consciencia necesaria para llevar a cabo estas tareas de aprendizaje es, ciertamente, mas
elevado que en el caso del mero instinto. El aprendizaje implica una modificacion de las
respuestas adaptativas del animal en funcidon de experiencias que pasan a ser asimiladas
e incluso transmitidas a su descendencia por observaciéon e imitacion, lo que se
denomina aprendizaje vicario. Este tipo de conductas que favorecen el aprendizaje esta
directamente relacionado con el mayor desarrollo cerebral de las especies, dandose
esencialmente en los mamiferos, aunque también en determinadas especies de aves e

incluso de moluscos como el pulpo®.

Otras especies, como los chimpancés, afiaden al instinto y al aprendizaje
comportamientos culturales que incrementan sus posibilidades de supervivencia ya que
les permiten acceder a nuevos recursos. El etdlogo Jordi Sabater Pi hace una especial y
decisiva diferenciacion de la conducta de los chimpancés frente a la del resto de los

mamiferos*:

learning”, Review of Educational Research, 1986, p. 56.

3Los estudios sobre la inteligencia de invertebrados son menos conocidos pero de un gran interés, ya que
implican la posibilidad de la aparicion de conductas de aprendizaje en especies muy alejadas
evolutivamente de los mamiferos. A este respecto pueden consultarse los interesantes trabajos de los
investigadores Benny Hochner (Octopus Research Group, The Hebrew University of Jerusalem), David
B. Edelman (Octopus Laboratory, Bennington College) y Graziano Fiorito (Stazione Zoologica Anton
Dohrn).

¥ Aunque es cierto que en los tltimos tiempos han cobrado relevancia estudios sobre comportamientos
culturales en otras especies como los delfines (Patterson EM, Mann J., “The Ecological Conditions That
Favor Tool Use and Innovation in Wild Bottlenose Dolphins (Tursiops sp.)”, PLoS ONE 6(7): ¢22243.
doi: 10.1371/journal.pone.0022243, 2011) y cetaceos en general (Rendell, L., Whitehead, H., “Culture in

whales and dolphins. Behavioral and Brain Sciences”, Behavioral and Brain Sciences, 24(2), 2001, p.
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«Como ya hemos expuesto anteriormente en este trabajo, existe una
marcada diferencia entre la ontogénesis de la conducta de los primates, y en
especial la de los chimpancés, con la del resto de mamiferos. En estos
pongidos los elementos culturales® de su conducta, como veremos con detalle
a continuacion, son de una importancia trascendental en la configuracion de
su amplio complejo comportamental, que bien podriamos calificar de

humanoide.» >

Segin Sabater Pi, es el etdlogo suizo Hans Kummer el que realiza la mejor
aportacion sobre la conducta protocultural en los chimpancés. Kummer afirma que, de
la misma manera que el resto de seres vivos, en los primates superiores la adaptacion se
lleva a cabo en dos direcciones. La primera es la adaptacion filogenética que, mediante
la lenta modificacion del genotipo, conduce al organismo a cambios adaptativos. La
segunda se realiza mediante adaptaciones individuales a un entorno ecologico
cambiante, es decir, a través de una adaptacion ontogenética. Asimismo Kummer afirma
que estas ultimas adaptaciones se desarrollan en relacion a dos factores decisivos. El
primero de ellos engloba todas las causas externas y ambientales que afectan a los
organismos, mientras que el segundo se refiere a las modificaciones sociales surgidas en
las interacciones entre los miembros del grupo. Este ultimo factor de cambio es esencial
para la aparicion de la cultura ya que, cuando se difunden y perpetian dichos cambios,

podemos hablar propiamente de cultura®’.

309) e incluso en los cuervos (Weir, A. A. S., Chappell, J., Kacelnik, A., “Shaping of Hooks in New
Caledonian Crows”, Science 9 August 2002, vol. 297, num. 5583, p. 981)

33 Si bien en estas lineas Sabater Pi utiliza el término “cultura”, mas adelante y como veremos utilizara
“protocultura” para referirse a las técnicas culturales elementales de los chimpancés.

36

Sabater Pi, J., El chimpancé y los origenes de la cultura, Editorial Anthropos, Barcelona, 1992, p. 73.
7 1bid., p. 73
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Siguiendo con las tesis de Kummer, la “protocultura” chimpancé seria en
consecuencia el resultado de comportamientos derivados de interacciones individuales.
Dichas interacciones generan importantes cambios sociales puesto que modifican a su
vez el comportamiento de otros miembros del grupo. De esta manera, para Kummer el
factor decisivo no son tanto las presiones ambientales externas como los factores
ontogenéticos comportamentales. La idea es fundamental ya que sefiala directamente
hacia la importancia de la interaccion social como el factor decisivo para la adquisicion
de cultura. Sobre la interaccion social ya hablaremos mas adelante con mas detalle, pero
podemos avanzar que la cultura no es el resultado de una mera “suma de cerebros”
individuales sino el resultado de una interaccion sistémica compleja entre los individuos
de un grupo. El concepto de interaccion sistémica compleja es esencial para el
desarrollo de los argumentos que queremos exponer en este trabajo y volveremos a ¢l

con mas detalle.

Kummer distingue una divisién importante respecto a la protocultura, que es
aplicable también a la cultura misma®®. Por un lado tenemos la cultura (o protocultura)
material y por otra la social®. La protocultura social abarca un gran numero de
comportamientos esenciales para la vida de los chimpancés y es basica tanto para la

cooperacion del grupo en la caza como en la creacion de herramientas®.

* Ibid., p. 80

3 Cuando nos referimos a la cultura humana habria que afiadir un tercer elemento que se inserta entre las
dos: la cultura simbolica. La importancia de este factor para el presente trabajo es crucial y ocupara el
siguiente capitulo.

* Segtin Jacques Vauclaire y Bernard L. Deputte, en “Representarse y relatar el mundo. Desarrollo de la
inteligencia y el lenguaje en los primates”, en Coppens, y., Picq, P., (eds), Los origenes de la humanidad,
Espasa Calpe, Madrid, 2004, Benjamin Beck, de la universidad de Chicago, define herramienta como un
objeto que se separa del entorno con el fin de provocar, de forma eficaz, un cambio en la forma, posicion

o condicion de otro objeto, de un organismo o del mismo usuario.
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1.2 Protocultura y cultura

En primer lugar debemos decir que muchos especialistas en primatologia no
aceptan la diferenciacion entre protoculturas chimpanzés y culturas humanas. El motivo
es debido a que no podemos basar inicamente la idea de cultura en las herramientas.
Asi, si aceptamos que la cultura va mas alla de ellas seguramente admitiremos que los
rituales de saludo, las costumbres relativas al reconocimiento u otras actividades
también forman parte de la cultura y los chimpancés, entre otros animales, dan buena
muestra de ella. Por ejemplo se empiezan a estudiar los problemas que genera introducir
un simio en una comunidad de la que desconoce sus rituales culturales, como por
ejemplo el saludo, un ritual muy importante para los chimpancés, los bonobos y los
gorilas. Asi pues, desde esta perspectiva también debemos reconocer como cultural el
comportamiento de nuestros primos. La diferencia fundamental estd entonces en el uso
del lenguaje pero también de las metaherramientas, que pasaremos a describir a
continuacion. De cualquier modo, para nosotros con el concepto de protocultura no
queremos  sefialar una diferencia  ontoldgica  jerarquica. Lo  aceptamos
instrumentalmente pero nos inclinamos a reconocer la culturalidad de otras especies. No
solo la de los pongidos sino también la de los delfines o los elefantes. Nos interesa pues
sefialar que existen diferentes formas culturales de organizarse, siendo la humana
especial en tres sentidos. El primero, como veremos, por basarse en seres lingiiisticos y
autoconscientes. El segundo, por ser hasta la fecha los tnicos que hemos utilizado

metaherramientas. Finalmente en tercer lugar, porque somos también los Unicos que
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centramos nuestra supervivencia como especie unicamente en el desarrollo de formas

culturales.

Pero debemos profundizar mas en la descripcion y diferenciacion de
protocultura y cultura. Los paleoantropdlogos Eudald Carbonell y Jordi Estévez se
basan en la teoria de la bidireccion para diferenciarlas*. Sobre la bidireccion

volveremos més adelante, tan s6lo avanzamos aqui que, segun los autores,

«Concebimos el bidirecciorialismo como superacion de la
adaptacion al medio ambiente, es decir, la respuesta doble al entorno
(adaptacion alternativa) causada por la habilidad manual, el potencial

intelectual y la tradicion cultural: el estado reflexivo®™.»

Para Carbonell y Estévez la diferencia fundamental entre protocultura y cultura
estd en el uso de metaherramientas. Mientras en la protocultura se utilizan elementos
existentes en el entorno, sin apenas modificarlos, para conseguir explotar mejor los
recursos del medio, en la cultura se utilizan herramientas para construir otras
herramientas, lo que seria la muestra inequivoca de la existencia de cultura. El
chimpancé utiliza una piedra para romper una nuez. Dicha piedra debe reunir unas
condiciones especiales para poder ser usada, al mismo tiempo que debe encontrar otra
que sirva de yunque. Por el contrario, los australopitecinos eran ya capaces de utilizar
determinadas piedras como martillos para crear las herramientas cortantes con las que

incrementarian su eficiencia en la explotacion del medio. La diferencia entre ambas

41 Carbonell, E., & Estévez Escalera, J. La teoria de la bidireccion: un nuevo enfoque metodolégico para
el etudio de la prehistoria. Butlleti de I'Associacio Arqueologica de Girona, (4), 1981, 28-32.
4 Carbonell, E., & Estévez Escalera, J. Avang de la teoria de la bidireccid. Cypsela: revista de

prehistoria i protohistoria, (2), 1978, 1-5..
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formas de uso de instrumentos es importante ya que la cultura requiere de una

consciencia y capacidad previa de prevision mas desarrolladas.

Anaden estos autores que los australopitecos utilizaron diferentes técnicas para
un mismo objetivo (el despiece de animales). Insisten en el hecho que, antes de su
aparicion y a diferencia de los pongidos, en los antepasados del género Homo
reconocemos diferentes tradiciones culturales que se diversifican con el tiempo. Dicha
diversificacién tiene como resultado el cambio de técnicas en la produccion de
herramientas. Estas pruebas se encuentran en el registro fosil de hace dos millones de
aflos, acelerdndose de manera considerable en los ultimos setecientos mil afios. La
constatacion de esta aceleracion cultural es la prueba de la existencia de unas elevadas

capacidades de abstraccion y de organizacion social compleja.

Asi pues, podemos afirmar que existe una diferencia considerable entre la
protocultura y la cultura. Una diferencia que es posible gracias, por un lado, a una
mayor capacidad de prevision, de pensamiento abstracto y de autoconsciencia en los
individuos y, por otro, a una estructura social cohesionada y bien organizada. Ambas
caracteristicas son propias del género Homo y van intimamente ligadas a su progresivo

proceso evolutivo hacia una mayor encefalizacion.

Evidentemente, esto hace del ser humano el menos especializado de los seres

vivos, debiendo su gran capacidad de supervivencia y expansion, justamente, a su no

especializacion junto con la enorme plasticidad que se deriva de su caracter cultural.
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Anadiremos aqui otra diferenciacion importante ya que tendra considerable
influencia en el desarrollo de los argumentos de la presente tesis. Considerando a la
protocultura como el substrato a partir del cual emergera la cultura humana, la
denominaremos “fase 17, mientras que la cultura propiamente humana la

denominaremos ‘“fase 27+

. La distincién es importante ya que muchas cuestiones
relativas a la concepcion de la cosmovision y la consciencia pueden entenderse mejor si
nos referimos a las dos fases diferenciadas como dos elementos de un proceso complejo
en el que la primera no desaparece del todo al emerger la segunda. En nuestra especie
muchas respuestas comportamentales pueden ser explicadas haciendo referencia a la
fase 1 y a su relacion con la fase 2. Mas adelante, en el capitulo tercero, nos referiremos
al trabajo del psicologo Daniel Kahneman en relacion a las “dos mentes” que habitan en
el ser humano, y que ¢l denomina “Sistemal” o “implicito” y “Sistema2” o “explicito”
y comentaremos la hipotesis de la posible relacion de ambas con la interaccion de las

dos fases en la especie humana. Baste decir aqui que el inicio de la fase 2 viene

marcado por la aparicion de la autoconsciencia, que mas adelante trataremos.

1.3 Hacia la cultura humana

Llegados a este punto, tenemos que dar un paso mas en la definicién de lo que
entendemos por cultura*. Para ello debemos primero partir de la definicion de
protocultura: esa habil capacidad de manipulacion de objetos del entorno, que muestran

diferentes especies animales pero sobre todo los chimpancés, que les permite explotar

# No queremos plantear la existencia “real” de estas dos fases, como si fueran momentos realmente
verificables por una investigacion paleoantropologica, sino que se trata de herramientas basicamente
propedéuticas que nos ayudan a aclarar la propuesta.

# Paso que completaremos definitivamente en un proximo apartado.
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mejor los recursos a su disposicion y defenderse de los depredadores. Siguiendo la idea
de Carbonell y Estévez, la cultura incorpora un grado de complejidad® mayor en el
comportamiento de los hominidos que, como se ha dicho, va ligada a su mayor
desarrollo cerebral. Esto permitid a nuestros antepasados adquirir esa nueva estrategia
de supervivencia que es la cultura. Cabe destacar que la cultura implica un grado mayor
de independencia del entorno en cuanto permite a los hominidos ir mas alla de los
materiales presentes en el medio y construir aquellos que, mediante su capacidad de
prevision e imaginacion, puedan servirles mejor. La diferencia es fundamental ya que
significa poder crear nuevas herramientas y futiles a partir de los elementos de que

disponen. Se trata pues de una capacidad demiurgica que abre el campo de posibilidades

4 El concepto de complejidad que utilizaremos a lo largo del presente texto lo recogemos de Edgard
Morin, en concreto de su obra Introduction a la pensée complexe, Editions du Seuil, Paris, 1990. En la
pagina 21, Morin define la complejidad, en correspondencia con su etimologia, con un complexus, es
decir un tejido ensamblado realizado con piezas heterogéneas que queda unido de manera inseparable. Se
refiere al tejido integrado por acontecimientos, interacciones, acciones, aleatoriedades, retroacciones y
determinaciones que es nuestra realidad, una realidad donde la ambigiiedad el desorden y la
incertidumbre no son meras consecuencias indeseadas sino que forman parte constituyente de ese tejido
mismo. En la pagina 48 se refiere a ella como una apariencia de cuantificacion, dada la gran cantidad de
interferencias e interconexiones entre una cantidad desmesurada de unidades. Pero con una mirada mas
atenta se puede ver que no se trata de una mera imposibilidad computacional, la complejidad incluye en
su seno la incertidumbre, las indeterminaciones y todo tipo de fenomenos aleatorios. Esa complejidad no
se limita, pues, a la incertidumbre propia de los limites de nuestro conocimiento sino que se refiere a la
incertidumbre circunscrita en el seno mismo de todos los sistemas organizados. Una mezcla de orden y
desorden, en parte sometida a una cierta posibilidad de prediccidn pero integrando la incertidumbre como
elemento esencial constitutivo. Asi, ese mayor grado de complejidad de la que hablamos, en relacion al
comportamiento de los hominidos, se refiere a que la entrada de los primeros antepasados de los seres
humanos en la cultura los conduce directamente hacia la senda de esa incertidumbre. El desarrollo
progresivo de las capacidades cerebrales y lingiiisticas de nuestros antepasados los gui6 hasta la
posibilidad de crear una nueva senda dentro de la naturaleza, un camino que los condujo hasta la creacion
de un nuevo destino evolutivo: la cultura. El objetivo de la cultura a partir del momento en que se
produce en un ser autoconsciente y lingiiistico ya no es solo la supervivencia, es también reducir la
complejidad, es decir, generar un mundo ordenado y con sentido donde la consciencia, que se sabe a si
misma, pueda vivir, a pesar del dolor, la finitud y el miedo, en un mundo lo mas coherente y

reconfortante posible.
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casi infinito del que dispondra el género Homo. Asi pues, podemos ver que una de las
principales caracteristicas de la cultura, como ya hemos mencionado antes, es su
potencia y plasticidad. Cabe sefialar también que, con esto, nos alejamos de la
definicion de cultura que expone Jesus Mosterin: informacion transmitida entre
individuos de la misma especie®, por considerarla demasiado reduccionista. Tal vez es
vélida para la protocultura pero no para la cultura lingliistica humana, generadora de
multiples elementos simbolicos para los que la posibilidad de comunicacién es
fundamental, pero que van mas alld de ser simple “informacion transmitida”. Esa
definicion, por otra parte, estd muy cerca de la idea de meme de Richard Dawkins, lo
que representa un claro intento reduccionista sociobiologico de asimilar la cultura a una

mera expresion genética de supervivencia®’.

Asi pues, por cultura entendemos, en un primer momento, la transmision de
comportamientos no previamente codificados genéticamente ni adquiridos mediante
aprendizajes méas o menos estandarizados donde, evidentemente, la capacidad de
proyectar fines y utilizar espontdneamente medios no programados bioldgicamente,
supone un grado de consciencia elevado. Trabajos como el del paleoantropdlogo
Thomas Wynn nos indican la correlacion existente entre el progresivo incremento de la
complejidad en la creacion de herramientas de piedra y el correspondiente aumento de

las capacidades cognitivas®.

 Mosterin, J., Filosofia de la cultura, Alianza Editorial, Madrid, 1993, capitulo primero “Cultura como
informacion”, pp. 15-33.

7 Dawkins, R., El gen egoista. Las bases bioldgicas de nuestra conducta, Salvat, Barcelona, 1994, véase
los capitulos 4 (pp. 59 - 87) y 11 (247 - 263).

4 Wynn, Th., “Piaget, stone tools, and the evolution of human intelligence”, World Archaeology, niim.

17, junio 1985.
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Aunque es evidente que compartimos con los chimpancés el uso sistematico de
herramientas en todas las areas donde se distribuye la poblacién®, actualmente somos la
unica especie animal que depende totalmente de sus herramientas para sobrevivir. Los
chimpancés tienen diferentes grados de uso de herramientas segin las poblaciones,
incluso podemos decir que forman parte de su repertorio de comportamientos de manera
generalizada, pero el Homo sapiens es el Unico ser vivo conocido absolutamente

dependiente de su medio técnico-cultural.

En nuestra especie contamos con un elemento imprescindible que multiplica
exponencialmente la capacidad demitrgica de la cultura: el lenguaje. Este es un
elemento especifico y particular del género Homo™, que alcanza sus méaximas cotas de
desarrollo en los humanos modernos®' y del que necesitamos hablar antes de entrar en

una definicidon definitiva de la cultura.

# Ibid. p.178.

® Es importante especificar, para no caer en el antropocentrismo, que esta especificidad no significa, en
modo alguno, una superioridad ontologica de nuestra especie frente a las demés. Simplemente sefiala
aquello que nos diferencia del resto. De hecho podemos decir que si el resto de seres vivos no tiene un
lenguaje como el humano ello es debido, basicamente, a que no lo necesitan para su propia supervivencia.
Asi podemos entender que a pesar de que los grandes simios poseen una cierta capacidad potencial para
entender algunas formas de lenguaje, dado que en su mundo selvatico les es completamente innecesario
no tienen porqué desarrollarlo.

' Sin descartar que parientes proximos nuestros, como los Neandertales, tuvieran también dicha
capacidad en un grado similar a nosotros, como afirman expertos internacionales como Juan Luis
Arsuaga o Stephen Wroe. Dichos cientificos se basan tanto en la fisiologia neandertal como en la
presencia, recientemente detectada en estudios sobre ADN Neandertal, del gen FOXP2 implicado
también en la capacidad lingiiistica humana, asi como el descubrimiento de un hueso hioides en un
yacimiento en Israel, en 1989: D’anastasio, R., et al., “Micro-Biomechanics of the Kebara 2 Hyoid and its

implications for speech in Neanderthals”, Plos One, December 18, 2013.
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1.4 El lenguaje

Si bien el lenguaje, en el nivel de una comprension basica y como potencialidad
estd ya presente en los grandes simios®, no es hasta el ser humano donde la potencia se
convierte en acto. Lo que nos hace pensar que en el antepasado comun de los grandes
simios y los humanos ya deberia también estar presente dicha capacidad potencial®.

Podemos decir que la aparicion de nuestro lenguaje™ permite el surgimiento de
una nueva estrategia de supervivencia en la naturaleza. En este sentido, la evolucion
biologica generd determinadas caracteristicas fisiologicas y genéticas™ en el ser
humano que, a su vez, se retroalimentaron®® con los desarrollos culturales que éstas

mismas caracteristicas facilitaban

52 Una muestra de ello son las grandes capacidades para entender el lenguaje de sefias para sordomudos o
lenguajes a través de imagenes de diferentes grandes simios, como la gorila Koko o el bonobo Kanzi. A
pesar de lo polémico de estos experimentos hay que reconocer que algunos individuos, como los
mencionados, llegaron a cotas de comprension y expresion bastante altas.

53 Como, por otra parte, la bipedacion entre otras caracteristicas. Son muchos los expertos que proponen
que los elementos evolutivos esenciales de humanos y grandes simios ya estaban presentes en dicho
antepasado comun. De hecho, la cuadrupedia de los grandes simios, en especial chimpancés y gorilas,
parece ser mas bien una evolucion especifica para vivir en el medio selvatico. Todo ello sin dejar de tener
en cuenta que los chimpancés pasan, segun investigadores como Jordi Serrallonga, mucho tiempo en
posicion bipeda (Serrallonga, J., “Ecologia, comportamiento y paleoecologia hominida: una revision
critica sobre la evolucién bioldgica y cultural de los primeros hominidos africanos”, Estudios de
psicologia, 25:2, 2004)

54 Nacido en Africa y aparentemente evolucionando de manera similar a como lo hacen los genes, segin
Q.D. Atkinson, "Phonemic Diversity Supports Serial Founder Effect Model of Language Expansion from
Africa”, Science, 14 de abril de 2011.

> Bipedestacion, manos con pulgar oponible, desarrollo de la laringe, desarrollo del cerebro, ...

%6 El concepto de retroalimentaci6é o feedback es fundamental en el presente trabajo y volveremos a él
mas adelante. Avanzamos aqui que entendemos por retroalimentacion positiva un sistema en el que
algunos pequefios cambios en areas particulares del sistema acaban generando un cambio global en la
totalidad. Dicho cambio proviene de la reintroduccion dentro del sistema mismo de esas modificaciones,

con lo que se produce un efecto en el que los cambios se potencian y amplifican.
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Asi pues, nos apartamos aqui de las tesis de Chomsky”’. Este autor afirma que el
lenguaje se fundamenta en una capacidad mental innata que permite la existencia de una
estructura profunda légica igual para todas las lenguas. Dicha capacidad habria surgido
al margen de la evolucién — por la complejidad propia del cerebro humano —. Esta
nueva competencia estaria en la base de una gramatica universal. Estamos mas cerca de
las tesis de Ian Tattersall®® y Stephen Jay Gould® que sitiian al lenguaje como un efecto
de la evolucién en un organo que, de entrada, no ha evolucionado para la funcion que
acaba generando. Se trata del denominado proceso de exaptacion en el que un 6rgano o
estructura de un organismo adquieren una funcion determinada mucho después de su
aparicion, funcion que puede ser muy diferente de la original. Asi pues, si bien el
lenguaje estaria ligado a la evolucion, no lo estaria de la misma manera que un 6rgano
como la vista o el oido, tal como postula también Stephen Pinker®, para quien el
lenguaje, a causa de su enorme complejidad, no ha podido aparecer si no es dotado de

una funcion especifica. Tal vez podamos decir que la funcion especifica del lenguaje

" Noam Chomsky, Una aproximacion naturalista a la mente y al lenguaje, Prensa Ibérica, Barcelona,
1998 y El lenguaje y la mente humana, Ariel, Barcelona, 2002

%% Jan Tattersall, Becoming Human: Evolution and Human Uniqueness, Harcourt, New York, 1998.

Ian Tattersall y Rob DeSalle, The Brain: Big Bangs, Behaviors, and Beliefs.. New Haven, Connecticut
Yale University Press, 2014.

¥ Gould, S. J. y Vrba, E., «Exaptation: A missing term in the science of form», Paleobiology, Vol. 8, n°
1, (Winter 1982) pp. 4-15.

% Pinker, Steven, El instinto del lenguaje:cémo la mente construye el lenguaje, Alianza Editorial,
Madrid, 2012. A pesar de que, como es evidente, el lenguaje humano tiene bases genético-neurologicas,
no podemos reducirlo a dichas bases. Los genes crean las estructuras neuronales y fisioldgicas que hacen
posible el lenguaje, pero no los comportamientos que se desprenden del hecho de hablar. Por otro lado es
preciso tener en cuenta, como hacemos nosotros en el presente texto, que si bien el lenguaje se desarrolla
ontogenéticamente en el individuo su adquisicion y dominio optimos solo pueden realizarse gracias a la
interaccion con otros seres humanos. Para un analisis sobre esta tematica se puede consultar el libro de
Antonio Benitez Burraco, Genes y lenguaje. Aspectos ontogenéticos, filogenéticos y cognitivos, Editorial
Reverté, Barcelona, 2009, asi como Pinker, S. y Bloom, P. «Natural language and natural selection».

Behavioral and Brain Sciences, 13, 1990.
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sea abrir un marco de posibilidades para la acciéon y el pensamiento que, dada
precisamente su enorme complejidad, acaba facilitando a nuestra especie el germen de
una plasticidad adaptativa sin parangén entre los seres vivos. Es tan potente esa
capacidad que abre a la especie humana un mundo casi infinito de posibilidades de

desarrollo de formas de vida®'.

De esta manera, si relacionamos la cultura humana con el lenguaje, nos
encontramos con que la cultura tiene un origen bioldgico pero, al mismo tiempo, no es
reductible a la biologia. Podemos decir que la cultura humana representa una nueva
estrategia de supervivencia en la naturaleza. Mas alld de la protocultura, el lenguaje
permite la aparicion de la cultura humana como una propiedad emergente de la
biologia®. Algunos sistemas complejos® generan propiedades emergentes®, es decir
nuevas propiedades que no estan contenidas en la mera suma de partes de los elementos

constitutivos del sistema, como afirma el lingiiista Sebastia Serrano:

' El concepto “forma de vida™ lo empleamos aqui deliberadamente, teniendo en mente el pensamiento de
Ludwig Wittgenstein, que abordaremos en el capitulo segundo.

62 En palabras de Boris Cyrulnik, como en el nifio, se daria el paso de la biologia a las representaciones no
materiales. Es lo que él denomina “la metamorfosis de signo”: Cyrulnik, B., “De la consciencia de uno
mismo a la espiritualidad” en Picq, P., Coppens, 1., Los origenes de la humanidad. Lo propio del hombre,
Espasa Calpe, Madrid, 2004, vol. II, p. 456. Una metamorfosis del signo similar se dio, progresivamente,
en la especie.

% En el presente texto utilizaremos un enfoque sistémico. Una definicion de sistema que nos puede
ayudar a entender el sentido del término es la que encontramos en Mario Bunge, en su Diccionario de
filosofia, Siglo XXI, Madrid, 2001, p. 196: «Un objeto complejo cuyas partes o componentes se
relacionan con al menos algun otro componente». Creemos que el enfoque sistémico, como también
piensa el mismo Bunge, tiene una enorme capacidad explicativa de todo tipo de fenémenos al mismo
tiempo que permite un enfoque no deterministico.

¢ En efecto, las propiedades emergentes de un sistema se caracterizan por, en primer lugar, no ser
reductibles a la suma de las partes y, en segundo lugar, suponen una novedad con respecto al conjunto del
que emergen. Un ejemplo clasico de propiedad emergente es la mente: la neurona no sabe que piensa,

pero el pensar surge de una determinada combinacion de neuronas bajo ciertas condiciones.
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«Uno de los temas estrella de la reflexion cientifica de los ultimos
anos ha sido, y es, el de la construccion de la mente como propiedad
emergente de la actividad cerebral y del papel representado por el lenguaje

en este proceso tan fascinante »%

El desarrollo biolégico genera pues la posibilidad de poder contar con un
lenguaje potente, un lenguaje que permite sobrepasar la fase de la protocultura para ir a
la cultura humana propiamente dicha. Biol6gicamente, se produce una interaccion entre
el cerebro, el cuerpo y las necesidades de respuesta al medio. En una primera fase
vemos como el ser humano desarrolla un primer protolenguaje® que tiene su origen en
esta retroalimentacion. Siguiendo con el articulo de Serrano podemos afirmar que existe
un nexo esencial entre la prefrontalizacion del cerebro y el uso de signos en un lenguaje
simbolico. Afirma el lingiiista® que dicha prefrontalizacion es el resultado, y no la

causa, del despliegue del protolenguaje. En este camino hacia la adquisicion del

% Serrano, S., “Proceso de hominizacién y lenguaje”, Revista Métode, “Del grito a la palabra.
Fundamentos bioldgicos del lenguaje”, num. 39, Otonio 2003, Universitat de Valéncia. A partir de aqui
haremos numerosas referencias a dicho articulo ya que este autor , desde su especialidad en lingiiistica,
aproxima la evolucion bioldgica y la aparicion del lenguaje en el ser humano.

% Como muestra de protolenguaje, en un estado muy basico, en los afios 80 y 90, Dorothy Cheney y
Robert Seyfarth escriben numerosos articulos como resultado de sus estudios en los monos vervet de la
sabana africana: Seyfarth, R.M., L. Cheney, D. L., Marler, P., “Vervet monkey alarm calls: Semantic
communication in a free-ranging primate” Animal Behaviour, Volume 28, Issue 4, November 1980.
Estos primates son capaces de utilizar diferentes vocalizaciones para sefialar la presencia de distintos
depredadores o de monos de otros grupos rivales. Los dos investigadores comprobaron incluso que eran
capaces de responder a grabaciones de estas alarmas. Gracias a estos avisos, los vervet son capaces de
reaccionar de diferente manera segiin el grito se corresponda con un leopardo, un ave rapaz o una
serpiente. Cada vocalizacion les sirve para emprender la mejor estrategia de huida en funcion de las
caracteristicas del depredador. Por otro lado, investigadores como Derek Bickerton y Willliam H. Calvin
también afirman que la aparicion del lenguaje se produce en dos etapas, una primera como protolenguaje
y una segunda y definitiva como lenguaje (Calvin, W.H., Bickerton, D., Lingua ex machina: la
conciliacion de las teorias de Darwin y Chomsky sobre el cerebro humano, Gedisa, Barcelona, 2001).

87 Serrano, op. cit. p. 5.
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lenguaje, nuestra especie acabaria cruzando un umbral decisivo y de consecuencias
trascendentales al acceder a la capacidad simbolica. Se pondria en marcha un feedback
que iria incrementando la complejidad de las relaciones entre el organismo y las
producciones lingliistico-simbolicas que cada vez se tornardn mas complejas. Los
cambios en cascada afectarian al cerebro, pero también al aparato fonador, auditivo y en
el resto del cuerpo, desde el incremento de la motricidad fina hasta la configuracion

musculo esquelética, pasando por otros cambios fundamentales.

Por otro lado, el nacimiento de las primitivas formas de lenguaje tendria a su vez
un protagonismo fundamental en la aparicion de las primeras sociedades humanas
basadas en la necesidad de cooperacion®, una necesidad que queda bien cubierta gracias
a la mediacion simbdlica del protolenguaje. Serrano afirma que el engrandecimiento del
cerebro, en especial de las zonas vinculadas al lenguaje, se relaciona de manera decisiva

con «[...] el proceso de enganchar la biologia a la cultura emergente.»”

Este protolenguaje evoluciona, mediante la interaccién que ya hemos descrito,
dirigiéndose hacia un incremento espectacular de la complejidad. El resultado es el salto

hacia una forma de lenguaje especifica y tnica en la naturaleza’, la que nos ha hecho

% Aqui también podemos citar de nuevo los trabajos de Cheney y Seyfarth ya que los vervet vigilan
colectivamente para prevenir, de forma colaborativa, la presencia de los depredadores. En lugar de
escapar ante la presencia del depredador, lo que favoreceria su autoproteccion, el vigilante da la voz de
alarma para todo el grupo, estableciendo asi una soélida red de confianza y cooperacion social. Por otro
lado también cabe destacar los trabajos del Dr. Michael Tomasello, del Max Planck Institute of
Evolutionary Anthropology, en especial Why We Cooperate, MIT Press, Cambridge, 2009. Tomasello ha
centrado buena parte de sus investigaciones en estudios comparativos entre humanos y chimpancés
respecto a la cooperacion, mostrando el superior grado de cooperacion entre humanos frente a nuestros
primos chimpancés.

% Serrano, op. cit. p. 6.

™ Que se diferencia del resto de lenguajes animales — como el de las abejas — por la doble articulacion, es

decir, por la existencia en él, segin André Martinet (Elementos de lingiiistica general, Editorial Gredos,
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humanos. Para Serrano se establece un proceso de sinergizacion entre cambios
evolutivos y cambios sociales que tiene como resultado la aparicion del cerebro
humano, un drgano capaz de llevar a cabo complejas representaciones del entorno y de
¢l mismo’'. Asi surge la consciencia humana, como resultado emergente de este proceso
sinérgico entre evolucion y cultura. Aparece un camino evolutivo que conduce hacia un
suceso decisivo hace medio millon de anos: un aumento no alométrico del tamafio del
cerebro, es decir, no vinculado con el tamano general del cuerpo. Esta transformacion
no seria pues simplemente cuantitativa sino que daria lugar a la aparicion del cerebro
moderno, unicamente separado del nuestro por la cultura en la que se desarrolla y no

por sus capacidades esenciales’.

El papel del lenguaje es pues fundamental en la génesis de la cultura. Podemos

decir que el lenguaje humano tiene tres caracteristicas esenciales:

1. Se trata de una capacidad originada biologicamente, fruto de la
evolucion.
2. Es una capacidad comun para todo individuo humano, pero que sélo

puede desarrollarse intersubjetivamente dentro de sociedades™: el

Madrid, 1974) de dos niveles: 1) los monemas o signos lingiiisticos y 2) los sonidos individuales que son
representados por los monemas. Con estos dos elementos el lenguaje humano es capaz de crear, mediante
unos pocos elementos, una cantidad infinita de palabras.

! Serrano, op. cit. p. 6.

™ Ibid. p. 7.

" Como defienden Deputte y Vauclair en “El largo aprendizage de la vida social. Ontogenia
comportamental y social en el hombre y los monos” en, ”, Pascal Picq en Coppens, Y., Picq, P., (eds),
Los origenes de la humanidad, Espasa Calpe, Madrid, 2004, vol II, p. 280, no es suficiente con la
presencia de congéneres para poder desarrollar lenguaje, se requiere la interaccion con ellos. La prueba

son los casos de “nifios salvajes” que se han conocido a lo largo de la historia. También dan pistas sobre
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periodo de crecimiento mas largo del cerebro humano se hace de manera

extrauterina o, como dice Pascal Picq, en un “sitero cultural”™.

3. Es el fundamento de la cultura humana en cuanto a las posibilidades de:
- Transmision y transformacion de la cultura.
- Aparicion de la consciencia de si mismo y del mundo en el

que se vive.

El lenguaje se erige en intermediador ya que, por un lado es una facultad
bioldgicamente determinada y, por otro, s6lo puede desarrollarse socialmente. La
protocultura puede prescindir del lenguaje oral y, seguramente, se basa en la
comunicacion no verbal acompanada seguramente de algun tipo de proceso
comunicativo no lingiiistico. Por el contrario, a pesar de que el ser humano utiliza en un
porcentaje muy alto la comunicacién no verbal, el lenguaje representa el nucleo de la
cultura humana. Dicho de otra manera, es pensable la existencia de una cultura sin
lenguaje, pero entonces no seria una cultura humana. La primera seria mas bien la
protocultura, aunque dada su presencia en otras especies no humanas, no podemos
considerarla un mero paso intermedio hacia el ser humano”™. La cultura humana es, en
este sentido, algo que proviene también de una forma de protocultura, como hemos

visto, pero que resulta también algo diferente. De la misma manera que el lenguaje y la

esto los diferentes experimentos de aislamiento en simios realizados en los afios 60 del siglo XX.
"VV.AA., La historia més bonica del llenguatge, Edicions de 1984, Barcelona, 2009, p. 64. La metafora
nos parece muy acertada para describir como los seres humanos s6lo nos podemos desarrollar plenamente
en un mundo cultural y social intersubjetivo y la utilizaremos con frecuencia.

” Queremos destacar aqui que no nos alineamos con las corrientes evolucionistas de la cultura. Una
buena exposicion de los motivos por los que queremos alejarnos de tales corrientes los podemos
encontrar en el libro de S. J. Gould, La vida maravillosa. Burgess Shale y la naturaleza de la historia,

Critica, Barcelona, 1999, capitulo primero.
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consciencia humanos son propiedades emergentes de la biologia, la cultura es la otra
pieza basica de este conjunto de propiedades emergentes. En el inicio de la humanidad,
la retroalimentacion sinérgica entre protocultura, cerebro y lenguaje simbdlico condujo
a la aparicion de la cultura humana como tal, algo realmente nuevo en el planeta,
ademdas de inseparable de la autoconsciencia, de la que hablaremos en el segundo

capitulo.

Por otro lado, los origenes del lenguaje van mas alla del Homo sapiens. En el
Homo habilis ya encontramos, en moldes endocraneales, la presencia del area de
Broca’. No obstante, dicha area cerebral se haya también en los actuales chimpancés.
Encontramos, tal como nos dice Pascal Picq en el mencionado capitulo, un hecho
fundamental en la relacién que existe entre la expresion gestual y el lenguaje, junto con
la posibilidad de fabricacion manual de herramientas. Todas esas funciones se
encuentran ubicadas justamente en el area de Broca, que es, para los seres humanos, una
de las principales partes del cerebro que interactia con otras para producir el lenguaje.
De esta manera se explica como de la expresividad gestual, compartida con nuestros
antepasados’”’ y con nuestros primos chimpancés, podemos, por un proceso de
exaptacion, encontrar las bases del lenguaje humano. En efecto, el propio Picq, en las
conclusiones del primer volumen de Los origenes de la humanidad ya hace referencia a
dicho proceso, cuando alude a la biisqueda de los origenes del lenguaje humano en una
serie de exaptaciones cognitivas’™. Seglin este autor, en el area parietal se construyen las

secuencias de las acciones que permiten tanto fabricar utiles como gesticular.

76 Pascal Picq, “En busca de los primeros hombres. Fosiles, ttiles e incertidumbre”, Pascal Picq en
Coppens, Y., Picq, P., (eds), Los origenes de la humanidad, Espasa Calpe, Madrid, 2004, vol I p. 280.

" Dice Picq en la misma obra que los Homo habilis podrian seguramente disponer de una forma de
comunicacion multimodal a través de gestos, actitudes, muecas, etc.

7 Ibid. p. 582.
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Posteriormente el proceso de exaptacion nos conduciria hacia la posibilidad de que estas
mismas zonas corticales alberguen las areas que permiten construir frases con sentido,

partiendo de un proceso del tipo siguiente:

1. pensar en fabricar la herramienta
2. fabricar la herramienta

3. hablar de la fabricacion de la herramienta

Todo ello sin deber precisar que dichos antepasados hablasen necesariamente,
puesto que, como ya se ha dicho, estas areas se encuentran también en los actuales
chimpancés. No obstante, la diferencia principal respecto al género Homo esta en la
tercera fase ya que el lenguaje permite la transmision de la informacion de una forma
mucho mas precisa. De esta manera, el camino hacia el Homo sapiens pasa por un
incremento exponencial de la capacidad de hablar, junto con el hecho de que sus

adaptaciones progresivas son cada vez mas fruto de la cultura que de la evolucion.

Un momento decisivo sera para Picq” el periodo glacial donde, al margen de
que la evolucion bioldgica nunca se detenga y haya favorecido con determinadas
caracteristicas a los hominidos supervivientes a dicha glaciacién, fue la evolucion
cultural la que permitié una rapida adaptacion al nuevo medio y, por lo tanto, la que

garantiz6 la supervivencia.

Es pues un hecho innegable que el ser humano es producto de la evolucién

biologica, pero lo que lo constituye como humano no es otra cosa que la cultura.

" Ibid. p. 584.
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Siguiendo a Clifford Geertz ®, la cultura no es, para la especie humana, un «asiadido a
un animal terminadoy, al contrario la cultura es un elemento constitutivo esencial de la
especie misma. Las estructuras culturales, el cuerpo y el cerebro humanos se han
generado mediante un proceso de retroalimentacion positiva en el que se han ido
modelando mutuamente durante nuestra historia evolutiva. La mano y el pulgar, afirma
Geertz estan en conexion directa con la corteza prefrontal y, sobre todo, con los

productos que mano y cerebro crean:

« Al someterse al gobierno de programas simbolicamente mediados
para producir artefactos, organizar la vida social o expresar emociones el
hombre determiné sin darse cuenta de ello los estadios culminantes de su
propio destino biologico. De manera literal, aunque absolutamente

inadvertida, el hombre se cred a si mismoy»

El gobierno de esas estructuras simbolicas s6lo es posible por el lenguaje, que
permite la aparicion de la cultura como organizacion social de significados. Hasta tal
punto la naturaleza humana depende de tales significados que podemos decir que sin
ellos no existiria la propia especie humana como tal. En palabras del propio Geertz
«Lisa y llanamente, esa evolucion sugiere que no existe una naturaleza humana
independiente de la cultura.»® Nuestra forma de vida es imposible sin la guia de
sistemas simbolicos significativos: «Sin hombres no hay cultura por cierto, pero

igualmente, y esto es mds significativo, sin cultura no hay hombres.»* (Ver esquema 1).

% Geertz, C., La interpretacion de las culturas, Gedisa Editorial, Barcelona, 2005, p. 54.
“ Ibip. P. 55.
® Ibid., p. 55.
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Es ese mismo Homo habilis, siguiendo con el texto de Picq, el que, utilizando
capacidades ya heredadas de los antepasados, incrementa el uso de herramientas y su
régimen alimentario omnivoro hasta generar el util de piedra tallada hace 2,3 millones
de afos. A partir de este crucial momento la supervivencia, para todo el género Homo
posterior, quedara ligada a su capacidad intelectual para utilizar de manera Optima los

recursos naturales que se encuentran a su disposicion.

No obstante hay que tener en cuenta que la piedra tallada no serd mas que la
punta del iceberg® de la cultura del Homo habilis y de los siguientes miembros de la
familia. Ademas de tener presente que la piedra es lo unico que queda en el registro
fosil y que muchas herramientas construidas con otros materiales no se pueden

encontrar nunca en el registro fosil*

, en la base sumergida del iceberg encontramos
todos aquellos contenidos simbdlicos que representan el cemento de la cultura humana.
En ella se halla el tema central del siguiente capitulo, la cosmovision, elemento

fundamental para que unos seres autoconscientes puedan interactuar en un mundo con

sentido.

Toda esta complejidad se incrementa cuando nuestros antepasados van

progresando en su rol de cazadores y no so6lo carrofiean. La caza, cuando esta deviene

8 Arlette Berthelet, Jean Chavaillon, Pascal Picq, “Hominidos y utiles. Los comienzos de la prehistoria”
en Coppens y Picq, vol. L, op. cit. p. 302.

¥ Algunos pueblos actuales, como los paptes de Nueva Guinea, utilizan toda una amplia gama de
materiales que, con el paso del tiempo, se descomponen. Si dentro de muchos siglos un arquedlogo
encontrase su pista s6lo podria ver una parte muy limitada de su enorme panoplia de herramientas hechas
con madera, hierbas, cafias, plumas o hueso. No obstante sabemos de la complejidad instrumental de su
cultura y, sobre todo, de la complejidad cosmovisional de su organizacion simbolica. Por otro lado, como
en la misma obra se explica, los chimpancés poseen hasta 40 tradiciones culturales de las que solo una
implica la utilizacion de piedras, y ademas sin trabajarlas. Hemos de liberarnos del “prejuicio litico” que

nos dice que sdlo encontramos cultura alli donde existen muestras de piedras talladas (Ibid. p. 348).

54



un recurso basico, requiere una mayor cohesion del grupo y un progresivo
perfeccionamiento de la comunicacién. Esto ocurre cuando las presas dejan de ser
pequefios mamiferos y se pasa progresivamente a cazar grandes animales mucho mas
peligrosos, requiriendo una gran inversion cultural®. En efecto, la caza de megafauna
demanda incrementar la cooperacion del grupo, extendiendo no sélo el papel de la
eficacia en la comunicacion, sino la mejora de la planificacion colectiva, la distribucion
social del trabajo y el reconocimiento del papel que cada individuo debe realizar en
cada momento, lo que conlleva también coordinar las acciones del colectivo espacio-
temporalmente de una manera mucho mas elaborada. Estos, entre otros complejos
requerimientos de la caza de grandes animales como los paquidermos, contribuyen a
incrementar la complejidad de las relaciones sociales y necesitan de sistemas simbolicos
cada vez mas complejos. Al mismo tiempo requiere de individuos capaces de
identificarse a ellos mismos, es decir, ser autoconscientes, que puedan asumir

responsabilidades y coordinarse eficientemente dentro del grupo.

Otro de los factores esenciales en la aparicion de la cultura como base del
desarrollo del género Homo es el uso de campamentos base*®. Tener un campamento
fijo estacional®” implica que el grupo se ha asegurado un abastecimiento regular de
comida y existe ya una division del trabajo muy marcada. En estos momentos podemos
presuponer la existencia de relaciones sociales complejas. Ademas, los campamentos
base marcan el inicio del camino de un elemento esencial en el desarrollo humano: el

dominio progresivo del entorno®®. Los chimpancés son cazadores en grupo, lo que no

% Ibid. p. 324.

% Ibid. p. 346.

¥ Cambiandolo segun las estaciones, como ocurre, entre otros, con los habitantes del Kalahari como los
San, los g/wi, los jKung, los Sho o los Basarawa.

% Ibid.
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implica que colaboren en la caza, cada individuo va, en ultima instancia, por libre. En
ningin momento coordinan sus acciones®. Este punto también se ve confirmado por los
ya anteriormente citados estudios comparados de colaboracion en humanos y
chimpancés que Michael Tomasello” llevdo a cabo en el Max Planck Institute,
demostrando que nuestra especie es mucho mas colaborativa que nuestros primos

chimpancés.

Asi pues, el lenguaje humano posiblemente se origind a partir tanto de procesos
genéticos evolutivos como de exaptaciones, contribuyendo a mejorar la organizacion y
coordinacion del grupo. Al mismo tiempo, permitia que la consciencia pasase a ser la
compleja autoconsciencia humana. Posiblemente el primer uso del lenguaje fuese
mejorar esa autoorganizacion grupal, incrementando la eficacia colaborativa tanto en la
produccion y uso de herramientas — materiales y simbodlicas — como en la mejora de la
explotacion de los recursos naturales. La emergencia de la cultura humana se basa asi,
no solo en la utilizacién de herramientas cada vez mas complejas, sino sobre todo en la
plasticidad que permite el uso del lenguaje para la autoorganizacion del grupo, es decir,
para la produccion de formas de vida diversas. Esto permitié a nuestros antepasados
adaptarse a todos los entornos del planeta, ocupandolo en su casi totalidad. De esta
manera el lenguaje es pues una especie de herramienta colectiva que acaba permitiendo
la emergencia de dos nuevos fendmenos altamente complejos en la naturaleza: la
cultura y la autoconsciencia humanas. Ambos estan intrinsecamente unidos por el
lenguaje que, a través de su uso colectivo y publico es aprendido por el individuo, lo

que le permite autoconstituirse como ser individual. Por lo tanto el lenguaje tiene, como

% Christophe Boesch “El hombre, el mono y la herramienta: ;cuestion de culturas?” En Picq, P.,
Coppens, Y., vol. IT op. cit. p. 182-183.

% Tomasello, M., ;Porqué cooperamos? Katz Editores, Madrid, 2010.
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caracteristica esencial, un papel central y necesario para el grupo y el individuo, que son
mutuamente referentes. Esto nos permite subrayar que el lenguaje estd bioldgicamente
garantizado para todo individuo de la especie humana pero sdélo puede desarrollarse en
la intersubjetividad. De manera que el nexo entre la posibilidad de expresar contenidos
simbolicos culturales y la constitucion misma del individuo son indisociables. So6lo
podemos ser individuos si nos constituimos como tales dentro de la red de

significaciones colectivamente compartidas®'.

1.5 La cultura humana

Pasemos ahora a especificar con mas detalle qué entendemos por cultura. Como
es sabido, la definicion del término cultura es sumamente compleja y polémica, siendo
un concepto que genera incluso definiciones contradictorias. Se han llegado a
contabilizar mas de 180 definiciones diferentes de cultura. De entre todas ellas

seguiremos la propuesta por Clifford Geertz’* y la antropologia simbolica. Dice Geertz:

«El concepto de cultura que propugno y cuya utilidad procuran
demostrar los ensayos que siguen es esencialmente un concepto semiotico.
Creyendo con Max Weber que el hombre es un animal inserto en tramas de
significacion que el mismo ha tejido, considero que la cultura es esa
urdimbre y que el andlisis de la cultura ha de ser por lo tanto, no una
ciencia experimental en busca de leyes, sino una ciencia interpretativa en

busca de significaciones.»

! Aunque, como veremos, la manera como somos individuos sera diferente segin las diferentes culturas.
%2 Geertz, op. cit.
% Ibid p. 20.
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Podriamos definir la cultura, desde ésta perspectiva, como ese todo sumamente
complejo al que se refiere Geertz. Su misma referencia a una “urdimbre” nos remite
directamente al concepto de complejidad. Seria asi un conjunto de sistemas de signos y
simbolos interpretables en la interaccion concreta de los individuos. Se trata de un
sistema referido a significados que requieren un abordaje hermenéutico (frente a
posibles tratamientos positivistas o meramente descriptivos). Asi pues, tal significacion
no puede ser mas que publica en un sentido wittgensteiniano’™ que el mismo Geertz
asume abiertamente”, adquiriendo su significado pleno en la accion social. De esta
manera la cultura, como sistema de significacion publica, se configura como un
conjunto de estructuras de significacion socialmente establecidas sin las cuales no es
posible el ser humano. De esta manera, la cultura se encuentra directamente ligada al
proceso evolutivo de la especie. Para el antropdlogo norteamericano, los elementos
lingiiistico-culturales son constitutivos del ser humano hasta tal punto que para poder
desarrollar un pensamiento individual coherentemente articulado, se necesita la
presencia de una red de significaciones simbolicas publicas. Geertz entronca aqui
también con Wittgenstein al defender la imposibilidad de un lenguaje privado: todo
lenguaje, como la cultura misma, sélo es posible en esa compleja urdimbre social. Asi,
«Esto a su vez implica que el pensar humano es primariamente un acto publico
desarrollado con referencia a los materiales objetivos de la cultura comun y que solo

secundariamente es una cuestion intima, privada.»*®

 Wittgenstein, Op. cit., tema que se inicia en § 243.
% 1bid., pp., 26-30.
% Ibid., p. 82.
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En su obra Actos de significado, Jerome Bruner” reivindica el papel de la
cultura en la psicologia haciendo referencia, justamente, a ese papel central de cultura y
lenguaje. Para Bruner, los individuos construyen el significado con los elementos que
encuentran en el medio social y cultural en el que se derarrollan®®. Como antecedente de
su pensamiento, el mismo Bruner destaca la figura de Lev Vygotsky,” al que reconoce
como el primero en darse cuenta de la importancia del lenguaje en el comportamiento
del ser humano como especie cultural. Bruner también asume que los cambios
morfologicos evolutivos a los que nos hemos referido en lineas anteriores no son
importantes en ellos mismos sino en relacion a la simultdnea aparicion de sistemas
simbolicos compartidos, condicion de posibilidad de la cultura humana. «El Rubicon de
la evolucion humana se cruzo cuando la cultura se convirtio en el factor principal a la

hora de conformar las mentes de quienes vivian bajo su férula.»'”

Esto nos lleva también hacia la cultura como aquel horizonte de significados que
nos permite conocer aquello que uno debe tener interiorizado para poder obrar de
manera correcta en un contexto social y cultural determinado. Asi pues, la cultura es el
marco imprescindible sin el cual el ser humano no puede generar ni su experiencia, ni
su conocimiento ni sus valores ni tan siquiera su pensamiento. Es en ella donde se
constituyen los sistemas simbolicos que permiten construir significados y encontrar

sentido a la existencia, tanto la propia como la del mundo, construyendo un principio de

°7 Bruner, J., Actos de significado. Mds alld de la revolucion cognitiva, Alianza Editorial, Madrid, 2006.
% Ibid., pp. 30 — 31.

% Ciertamente, el papel de Lev Vygotsky y de la escuela rusa es fundamental en la aparicion de la
psicologia cultural. No obstante, también debemos mencionar el pragmatismo de John Dewey como el
otro elemento fundamental en la génesis de la psicologia cultural. Ambos autores, sin tener conocimiento
mutuo de los respectivos trabajos y alejados también ideoldgicamente, establecieron las bases de la
psicologia cultural.

1 bid, p. 31
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orden: «/...] me limitaré a subrayar solo el hecho evidente de que sin dicho orden
nuestro mundo apareceria como algo sin ley y regla, es decir, cadtico, totalmente
imprevisible y, por ende, sumamente amenazador'”». Es importante destacar la
importancia que tiene ese sentido al que nos referimos. Si consideramos el ser humano

como autoconsciente'*

y lingiiistico facilmente podemos entender que se trata de un ser
que es capaz de saberse a si mismo en relacion a otros, conocerse como sufriente y
mortal, como necesitado de afecto o que es capaz de cuestionarse su lugar entre los
demads seres vivos y, sobre todo, entre sus congéneres. Es, en definitiva, un ser que se
hace preguntas y que hace de su preguntarse una actividad fundamental para su vida. La
busqueda del sentido es la busqueda de respuestas a esos interrogantes, profundos y
punzantes, que es capaz de hacerse a través del lenguaje o, dicho de otra manera, a
partir de su necesidad de encontrar narraciones que le den seguridad y explicaciones'®.
Dichas explicaciones las encuentra en la trama simbdlica de la cultura. En palabras del
neurdlogo Lionel Naccache: «La propiedad esencial de la conciencia es producir
sentido»', «Lo que es seguro es que no podemos escapar del sentido. Estamos

encerrados en ély'”

1" Paul Watzlawick, JEs real la realidad? Confusion, desinformacion, comunicacion, Herder, Barcelona,
2003, p. 75.

192 En el siguiente capitulo analizaremos la autoconsciencia con mas detalle. De momento nos basta con la
idea intuitiva que nos dice que autoconsciencia es saberse a si mismo, de manera reflexiva, para abordar
lo que queremos explicar aqui.

1% Continuando también con la narratividad otro de los conceptos fundamentales que desarrollaremos en
la presente tesis, en el capitulo tercero.

194 Revista electronica del Labex Cortex, Université de Lyon: https://www.cortex-mag.net/la-propriete-

essentielle-de-la-conscience-cest-de-produire-du-sens/ .

15 “Le pouvoir du cerveau. Déchiffrer la consciencie”, Réalisatrice: Cécile Denjean, producteur: ARTE

France, Scientifilms, 2015.
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Cabe decir también que la cultura, siguiendo de nuevo a Jerome Bruner, permite

justificar y explicar aquello incorrecto, extrafio o diferente'*

. Esto nos lleva a pensar en
una cuestion muy relevante: esas herramientas que la cultura construye para dotar de
significacion a la realidad humana no son neutras. Cada cultura disefia esos
instrumentos en funcion de algunos pocos criterios universales y muchos otros, la
mayoria, que son especificos, propios y exclusivos de cada una de ellas. Los elementos
comunes son seguramente muy escasos en relacion con la enorme variabilidad que
encontramos al observar las culturas humanas. Para verificar esto tan solo es preciso dar
un breve repaso a la etnografia y la antropologia cultural. Ademas, para afiadir
complejidad al andlisis, hay que decir que incluso en lo que se refiere a esos pocos

criterios universales, la forma como son abordados es también muy variable entre

culturas.

Por otro lado, como ha quedado claro con Geertz y Bruner, la cultura no se
limita a establecer “lo publico”, entendiendo por “publico” aquello que se refiere al
conjunto de significados compartidos por una colectividad. No nos referimos al sentido
que lo opone a lo “privado” en el derecho o la economia sino al conjunto de elementos
simbolico-culturales e incluso sociales que configuran el marco intersubjetivo en el que
se desarrollan las relaciones sociales. Como estamos describiendo en este mismo
apartado, esa trama no es s6lo aquello externo al individuo y que lo confronta con el
grupo en el que se desenvuelve, sino que al mismo tiempo configura lo interno al

individuo, lo subjetivo. En efecto, la subjetividad individual esta vinculada de manera

1% Siguiendo esta idea se puede entender la generacion de estereotipos y prejuicios como una de las
funciones esenciales de la cultura. Las investigaciones de Gordon W. Allport, en La naturaleza del
prejuicio 'y en La psicologia del rumor, asi como la de Ervin Goffman en Estigma, la identidad
deteriorada, entroncan plenamente con esta idea. En los capitulos sucesivos volveremos a menudo a estos

conceptos.
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indisociable en el ser humano, a la consciencia. Consciencia que se configura dentro de
un contexto de significaciones publicas que modelan su manera de entender la realidad.
En cierta manera podemos decir que los humanos “nacemos dos veces”, siendo el
primer nacimiento, el biolégico, el que se produce en un tiempo y lugar determinados y
el segundo, el cultural, un proceso que lleva al individuo a asumir e interiorizar los
contenidos simbolicos de su cultura. Dichos contenidos pasan indefectiblemente por la
adquisicion del lenguaje. Aqui cobra especial importancia el hecho, resaltado
anteriormente, que hace del lenguaje una capacidad biologicamente garantizada para

cada individuo de la especie, pero que solo puede desarrollarse intersubjetivamente.

Asi pues, el componente de reglas sistematicas propio de la cultura hace
referencia a las estructuras de significacion socialmente establecidas. De esta manera, la
cultura no seria una entidad sustancial a la que se le podrian atribuir causalmente
efectos en la sociedad y los individuos, sino que seria el contexto dentro del cual se
podrian describir, explicar y justificar de manera inteligible las actitudes, acciones,
pensamientos y valores de los individuos y de las instituciones sociales. Dicho en otras
palabras, la cultura seria el marco general en el que, al mismo tiempo, se producen las
conductas que tienen sentido y se encuentra una explicacion, tanto para las que lo tienen
dentro de dicho marco, como para las que no lo tienen y necesitan ser explicadas a
partir de una reordenacion de los contenidos simbolicos compartidos. Siguiendo al
psiquiatra constructivista austriaco Paul Watzlawick'”’, los comportamientos humanos
no deben ser observados inicamente como propiedades de los individuos particulares.
Dichos comportamientos responden a situaciones concretas y soélo pueden ser

comprendidos entendiendo las relaciones que se establecen entre los individuos. Insiste,

7 Paul Watzlawick, El sinsentido del sentido o el sentido del sinsentido, Herder, Barcelona, 1992, p. 23 y

SS.
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ademas, en que la cultura es el marco estructurante que debe permitir entender y
explicar dichos comportamientos como pertenecientes a un sistema complejo
interdependiente. Como el mismo autor constata en ésta obra, la base del
constructivismo se encuentra en la necesaria distincion entre la percepcion y la
atribucion de sentido: a la misma percepcion se le pueden atribuir distintos sentidos. Se
entiende ahora mejor como ese concepto de sentido al que nos hemos referido antes se
refiere a la necesidad de disponer de un mundo ordenado y estable que nos permita
hacer coherentes entre si nuestras experiencias subjetivas y colectivas. En definitiva, es
aquello que hace que no tengamos la necesidad de pensar y cuestionarnos a cada
momento de la vida el continuum de nuestras experiencias y pensamientos. Con ello no
queremos decir que el mundo deba tener un orden determinado o que deba ser un
mundo donde todo sea racionalmente coherente. A lo que nos referimos cuando
hablamos de “orden” no es otra cosa que la condicioén de posibilidad de la coherencia
experiencial humana, una experiencia que debe aparecer como “ordenada’. Da igual si
nos encontramos en un mundo teleoldgico cristiano o un universo hinduista, no importa
si la concepcion de la realidad tiene un sentido parmenideo o heracliteano, lo que
importa es que debe existir una fundamental coherencia entre las experiencias
subjetivas y las colectivas. Asi, diferentes individuos realizaran diferentes atribuciones
de sentido que dependeran, en buena medida, de los patrones culturales y sociales en los

que dichos individuos se hayan desarrollado.

Es preciso sefnalar aqui que la existencia de este contexto que es la cultura, no
supone una estructura que constrina de manera absolutamente determinista a los
individuos y a las instituciones sociales. Existe un espacio para la autonomia individual,

un espacio que reside en la capacidad critica humana y que permite el cambio cultural.
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En el siguiente capitulo definiremos detalladamente qué es el cambio cultural, pero
podemos adelantar aqui que la capacidad critica humana es uno de sus elementos

decisivos. Esta capacidad reside en el hecho, universalmente comprobable'®

, que los
humanos podemos objetar, criticar y proponer alternativas cuando algo nos afecta. Que
constituyamos nuestra subjetividad mediante la red simbdlica socio-cultural en la que
nos hemos desarrollado como personas, no determina de manera absoluta nuestra
capacidad de pensar por nosotros mismos. Aunque esos elementos sean los que nos
permiten acceder a un universo simbdlico, pensar también implica poner en cuestion
esos mismos elementos. Por otra parte, como ya indicaremos mas adelante, es de vital
importancia darse cuenta que esta capacidad también tiene un sentido evolutivo ya que,
sin ella, no seria posible la adaptacion del ser humano a diferentes ambientes, ya sean
culturales o naturales. Por otro lado, las instituciones sociales también suponen un
factor de cambio cultural cuando dan una salida a las necesidades de cambio que surgen

de los individuos o de los grupos de individuos. Finalmente, un tercer elemento de

cambio cultural lo encontramos en el medio natural.

En definitiva, sin la construccion de sentido la experiencia humana, individual y
colectiva, no puede organizarse coherentemente. No obstante esa coherencia puede
entrar en crisis en diferentes momentos, en especial en aquellos en los que se producen
los cambios culturales que describiremos en el siguiente capitulo. En estos momentos
de crisis, necesariamente, el orden se reconstruye para generar un nuevo campo de
experiencias coherentes. El ser humano no puede vivir en un desierto de sentido, por

eso la cultura esta siempre construyéndolo y reconstruyéndolo.

1% Existe un prejuicio etnocentrico generalizado que considera que los humanos llamados “primitivos” o
que viven en supuestas, “sociedades primitivas” se han mantenido durante miles de afios con la misma
organizacion social, sin variar para nada su cultura. Sumergirse con una cierta profundidad en la

antropologia contemporanea ayuda mucho a hacer desaparecer este prejuicio.
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1.6 Medio natural y medio cultural

En su interaccion con el medio externo y consigo mismo, el ser humano elabora
una determinada respuesta que, excepcion hecha de unas minimas situaciones'®, tal
respuesta depende siempre directamente de la cultura en que se dé la interaccion. Es a
esta cuestion a la que Bruner se refiere cuando afirma que su propuesta invierte la
relacion tradicional entre la biologia y la cultura en lo relativo a la especie humana''’.
La biologia no modela la experiencia humana sino que le impone limites, limites que

son modificables a través de lo que Bruner denomina “prétesis” '

. Para el psicologo
norteamericano, la cultura confiere significado a la vida humana situandola dentro de un
sistema interpretativo: «Esto lo consigue imponiendo patrones inherentes a los sistemas
simbolicos de la cultura: sus modalidades de lenguaje y discurso, las formas de

explicacion logica y narrativa y los patrones de vida comunitaria mutuamente

interdependientes.»'’

La cultura es el medio propio de los seres humanos, el contexto sin el cual no

pueden existir como tales. Ello no excluye la existencia e influencia del medio natural,

199 A pesar de ser seres culturales, como seres vivos los humanos también poseemos determinadas
respuestas instintivas y genéticas. Lo que ocurre es que tales respuestas se limitan a funciones muy
importantes pero basicas, siendo éstas muy escasas. No obstante, todos los seres vivos, ser humano
incluido, estan sometidos a las variaciones internas de la evolucion bioldgica y condicionados por lo que
ocurre en el medio.

" Op. cit., p.52

" Ibid. El concepto de protesis es interesante y discutible y volveremos a él unas paginas mas adelante de
la mano de otro Bruner, en este caso Emiliano Bruner.

12 Ibid. p. 52.
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pero en el caso de nuestra especie incluso dicho elemento, externo y aparentemente

objetivo, se transforma en algo culturalmente mediado.

Asi, podemos decir que la relacion entre los seres humanos y el medio natural es
siempre una relacion mediada por la cultura. Dicho de otra manera, la frontera entre lo
natural y lo artificial es fluctuante y trazada siempre en base a elementos culturales. No
obstante, este hecho no elimina la dependencia que, como una especie animal mas, el
ser humano tiene del medio natural. La supervivencia de la especie humana esta
directamente vinculada a una multitud de factores naturales de los que somos
profundamente dependientes. Tanto los recursos alimenticios y energéticos, como las
amenazas geologicas y climaticas de las que no podemos escapar, provienen de ese
entorno natural. La capacidad plastica de la cultura gracias a la cosmovision puede
acabar generando formas de vida incapaces de percibir los limites, ya sean

ecosistémicos, psicoldgicos o sociales, lo que puede llevar a las sociedades al colapso.

1.7 La cultura como medio externo

Por “medio externo” generalmente entendemos el medio natural al que nos
acabamos de referir. Sin embargo dentro de lo externo a una cultura determinada
también podemos situar las otras culturas. La interaccion entre culturas también es un
elemento fundamental a la hora de entender el cambio y la dindmica cultural. Las
culturas no son estaticas, llevan dentro de si méas o menos dinamismo, pero siempre hay
cambio. Podemos incluso decir que el cambio es un elemento esencial de la cultura

como instrumento adaptativo de nuestra especie: si las culturas fueran siempre estaticas
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y cerradas, o bien se mantendrian idénticas desde el inicio (cosa que nunca ocurre) o
bien desaparecerian por no poder adaptarse a los cambios del entorno natural.
Justamente, la tension entre el cambio y la estabilidad genera una fuerza creadora que es
el elemento esencial que permite a la cultura adaptarse a los cambios, al mismo tiempo

que puede mantener la coherencia interna que le facilita la estabilidad.

Asi, construimos nuestra propia imagen interior y la del mundo exterior mediante el
efecto catalizador de la cultura, que pasa en buena medida por el lenguaje y las
relaciones sociales existentes donde el individuo se haya desarrollado. La relacion con
el mundo y consigo mismo de un habitante de una gran ciudad occidental no sera la
misma que la de un cazador recolector. La literatura nos da una buena muestra de ello
en la novela de Valdimir Arséniev, Dersi Uzala'”, llevada al cine de forma magistral
por Akira Kurosawa en 1975'"*. En ella se narra el encuentro real entre el escritor, el
propio Arséniev que durante muchos anos se dedicé, como capitan cientifico del
ejercito, a explorar y cartografiar el extremo oriental de la URSS, con el habitante de la
Taiga Dersu Uzala, un miembro del pueblo Gold. Arséniev proviene de San Petesburgo
y, como cientifico, se educé en un ambiente occidental y racional. Su encuentro con
Dersu genera una amistad sincera, al mismo tiempo que acaba generando una profunda
admiracion en el capitdn por la personalidad del cazador-recolector. En la obra vemos
como la relaciéon que uno y otro mantienen con la naturaleza es muy distinta. Para
Dersu, como animista, el mundo esta plagado de lo que el llama “gente”, desde los
arboles hasta los pajaros. Cualquier ser vivo es “gente” con la que tiene que convivir.

Esto choca con la mentalidad cientifica de Arséniev, al mismo tiempo que desencadena

'3 Arséniev, V., Dersu Uzald, Debolsillo, Barcelona, 2016.
" Dersui Uzald (el cazador). Dir. Akira Kurosawa, Maksim Munzuk, Yuri Solomin. Mosfilm / Atelier

41, URSS — Jap6n, 1975.
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una vision respetuosa y de admiracion respecto del siberiano. Ambos son seres
autoconsciencites que necesitan elaborar por igual la compleja trama de los estimulos
externos y las sensaciones y sentimientos internos. Los dos lo hacen gracias al
pensamiento simbolico-lingiiistico que como seres humanos les caracteriza. Pero cada
uno de ellos ha crecido en universos simbolicos tan distintos que articulan sociedades
muy diferentes. De esta manera uno y otro realmente “ven” y “viven” en un mundo
distinto, lo que tiene una repercusion clara en su experiencia de la realidad y, por lo
tanto, en como se agrupan en unidades coherentes y con sentido esos conjuntos de
estimulos y sensaciones. Dicho de otra manera, los dos tienen la necesidad de organizar
el caos externo de estimulos y el fluir continuo de sensaciones y sentimientos, pero el
orden que resulta de dicha organizacioén es diferente ya que han crecido en mundos

simbolicos y sociales muy alejados.

Podemos decir que ese fluir continuo entre nuestro interior y el exterior acaba
derivando en un nivel de complejidad tan grande que emerge algo nuevo. Ese algo
nuevo es la consciencia humana que emerge, de la misma manera que otros fendmenos
sistémicos, a partir de la compleja actividad de miles de millones de conexiones entre
nuestro cerebro y nuestro cuerpo con el entorno, incluyendo sobre todo en dicho
entorno nuestro propio mundo simbdlico cultural, sin el cual dichas conexiones pierden

la posibilidad de organizarse en algo con sentido.
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1.8 Neotenia y autodomesticacion

S.J. Gould fue uno de los primeros autores en destacar la neotenia como un

!5, La neotenia es el proceso mediante el cual

factor esencial en la evolucion humana
la evolucion de determinadas especies adopta, en los ejemplares adultos, formas
fenotipicas propias de los ejemplares infantiles de la especie en cuestion. Segin
Gould, nuestra especie seria completamente neoténica, en especial si la comparamos
con nuestros ancestros y con nuestros parientes vivos mds proximos. Dicha
caracteristica tendria mucho que ver con el alargamiento del periodo madurativo de
los nifios humanos, comparado con el de nuestros primos cercanos. Ese periodo
madurativo resulta esencial para una especie lingiiistico-cultural como la nuestra ya

que se necesita un largo proceso de aprendizaje para poder interactuar en el seno de

la sociedad humana.

La neotenia podria ser una estrategia evolutiva importante para una especie
que depende enteramente de la interconexion cultural-simbolica de sus miembros.
Aunque no es una exclusiva evolutiva de los seres humanos'', si que, en nuestro
caso, representa una baza importante al permitir que los individuos adultos conserven
también caracteres juveniles no s6lo en su fenotipo sino también en su cardcter:
curiosidad, capacidad de asombro, impulso ludico entre otras caracteristicas. Si

observamos los chimpancés, tales capacidades se pueden ver claramente en los

5 Gould, S.J., Ontogenia y filogenia. La ley fundamental de la biogenética, Critica, Barcelona, 2010.

1% Aunque existen algunos mas, un ejemplo de animal neoténico por excelencia es el Ajolote mexicano,

una especie de salamandra que desarrolla la madurez sexual durante la fase larval, lo que bloquea el

desarrollo adulto Gltimo.
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ejemplares infantiles y juveniles pero desaparecen, en gran medida, en la fase adulta.
En cambio en el ser humano tales caracteristicas se mantienen potencialmente
operativas también en los adultos. Asi la neotenia, en el caso de los seres humanos y
sus grandes, potentes y plasticos cerebros, al alargar el periodo madurativo casi
durante toda la vida del individuo y gracias a la intensa sociabilidad de la especie,
permite la aparicion de ese “utero socio-cultural” imprescindible para la aparicion de

la cultura humana.

Algunos autores también enlazan dicha capacidad incrementada de

sociabilidad con la hipotesis de la autodomesticacion. Emiliano Bruner''” por un lado

118

y James Thomas y Simon Kirby'® por otro se posicionan en este sentido.

Empecemos hablando de animales no humanos.

""" Bruner, E., La evolucién del cerebro humano . Un viaje entre fosiles y primates, EMSE EDAPP
Barcelona, 2018, pp. 66-71. y también Bruner E and Gleeson BT (2019) Body Cognition and Self-
Domestication in Human Evolution. Front. Psychol. 10:1111. doi: 10.3389/fpsyg.2019.01111. Este autor
es partidario de considerar las herramientas como protesis, incluyendo las herramientas simbélicas y, por
lo tanto, la cultura entera. Es una perspectiva interesante aunque no la compartimos ya que la protesis
hace referencia a una carencia y, en el caso de la especie humana, los productos culturales no tienen
porqué, necesariamente, responder a carencias naturales. Desde el momento en el que afirmamos que la
cultura es capaz de seguir sus propios caminos evolutivos, automaticamente el concepto de necesidad
cambia profundamente. Del paso de la herramienta para suplir la fuerza del brazo de un Homo habilis
cuando desea romper un hueso para extraer el tuétano, a la construccion de graas para edificar catedrales,
el abismo respecto a la “necesidad natural” resulta evidente. Es de especial importancia resaltar este
aspecto puramente cultural y no “protésico” ya que dicho argumento suele ser utilizado por los
defensores del posthumanismo y el transhumanismo para justificar una supuesta naturalidad del proceso
de cyborgizacion que proponen. Asi, la conexion entre el cerebro y el ordenador no es el resultado de un
proceso natural sino algo que depende de una determinada cosmovision, especifica de una cultura en
particular.

"8 Thomas, J., Kirby, S., “Self domestication and the evolution of language” 2018/04/01 VL 33, DO
10.1007/s10539- 018-9612-8 JO Biology & Philosophy. También se puede consultar el articulo
Theofanopoulou C, Gastaldon S, O'Rourke T, Samuels BD, Messner A, Martins PT, et al. (2017) Self-
domestication in Homo sapiens: Insights from comparative genomics. PloS ONE 12(10): 0185306
donde se refuerza la teoria de la autodomesticacion a través de investigaciones en genética y

paleogenética.
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Los animales domésticos, comparados con sus ancestros salvajes, presentan
una serie de caracteristicas compartidas. Todas ellas tienden a favorecer caracteres
mas sociales y amistosos, dejando de lado los aspectos mdas agresivos que dominan
en los ejemplares salvajes. Ademas, enlazando con lo anteriormente dicho sobre la
neotenia, estas especies tienden a mostrar caracteristicas propias de sus fases
infantiles. Los ejemplos son diversos, pero dos en concreto son muy ilustrativos: el
perro'” y el zorro domesticado'’. En primer lugar la comparacion del perro con el
lobo nos muestra claramente los efectos de la domesticacion. Para que la
domesticacion se pueda producir adecuadamente, debe existir un cierto potencial en
el caracter de la especie a domesticar que la predisponga, como ocurre en la gran
sociabilidad del lobo. La neotenia en los perros provoca, entre otras cosas no menos
importantes'”', que el animal no desarrolle el impulso a ser el dominador de la
manada, cediendo ese puesto perpetuamente a su compaiiero humano. Por lo que
respecta a los zorros, los experimentos de Dimitri Belidyev iniciados en 1959 y
continuados por su discipula Lyudmila Trut hasta la actualidad muestran, tras 58
generaciones de zorros seleccionados por su mansedad y proximidad al ser humano,
que estos han reproducido la replica del proceso de domesticacion del lobo al perro.
Las transformaciones en los zorros fueron tanto morfoldgicas y proximas a la
neotenia, como incluso genéticas'? y sobre todo comportamentales, reflejando

caracteres juveniles y sociales propios de los perros.

" Coppinger, R. , Glendinning, J. , Torop, E. , Matthay, C. , Sutherland, M. and Smith, C. (1987),
Degree of Behavioral Neoteny Differentiates Canid Polymorphs. Ethology, 75: 89-108.

120 Trut, L., Dugatkin, L.A., “Zorros convertidos en perros”, Investigacion y ciencia, n° 490, julio 2017
pp. 80 —85.

12 Como el cardcter sociable y jugueton, la curiosidad o las ganas constantes de aprender.
2 Lyudmila observo, junto a otros investigadores, que los genes QTL del cromosoma 12 del zorro

domesticado eran muy parecidos a los mismos del perro, reafirmando asi la idea de que el experimento

traza un camino similar al de la domesticacion del perro.
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Cuando nos referimos a los seres humanos (y también a los bonobos) no
podemos hablar de domesticacion sino de autodomesticacion (“self-

domestication™):

«Curiosamente, varios rasgos vistos en los bonobos (Hare et al.,
2012) y en los humanos (Groves, 1999; Leach, 2003, Cieri et al., 2014,
Thomas y Kirby, 2018) sugieren que las interacciones intraespecificas
pueden impulsar un proceso de "autocontrol -domesticacion "a través de
la seleccion socio-sexual para una mayor tolerancia social y menos
agresion reactiva (Cieri et al., 2014, Hare, 2017, Wrangham, 2018). En
el Homo sapiens, se cree que este proceso permitio una capacidad
cooperativa expandida, lo que condujo a un mejor intercambio de
conocimientos y lenguaje, promoviendo asi la complejidad social y el

avance tecnoldgico. (Hare, 2017, Thomas and Kirby, 2018)»'

Se enlaza la plasticidad neural y el comportamiento exploratorio a la etapa
juvenil, que en los seres humanos se ha extendido mucho mas que en el resto de
especies, lo que tendria una relacion directa con el uso del incremento de nuestra
capacidad tecnoldgica mejorada. Lo relaciona y compara con lo que ocurre en los
procesos de domesticacion del resto de los animales, recalcando la similitud de
ambos procesos. Tiene también en cuenta el aumento del tamafio del grupo, lo que
puede realizarse con mucho menos peligro para sus miembros al disminuir la
agresividad por la autodomesticacion. Bruner afirma en la conlusion de su articulo,

que su hipétesis: «Los cambios asociados con la auto-domesticacion pueden haber

' Bruner E and Gleeson BT (2019) Op. cit. p. 1.
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influido, o haber sido influenciados por, la cognicion corporal, la integracion

visuoespacial, la extension tecnolégica y la evolucion de la corteza parietal”*

» se
encuentra con una hipdtesis alternativa: «Estas caracteristicas pueden ser
independientes y pueden haber evolucionado independientemente a lo largo del
linaje humano'”». Pero creemos que las dos pueden ser compatibles si tenemos en
cuenta la distincion de la cultura humana en sus dos fases. En la primera se
generarian las condiciones de posibilidad a partir de la interaccién de diversos
elementos biologicos evolutivos que generaron cambios esenciales a nivel neuronal y
comportamental. En la segunda fase la interaccion compleja de esos elementos
generaria la cultura humana de fase dos como una propiedad emergente que, a partir
de ese momento, seria capaz de desarrollar dindmicas propias hasta llegar incluso a

la posibilidad de establecer su propia dinamica mas alld de los imperativos

bioldgicos (sin que por ello debamos suponer que la evolucion bioldgica deba cesar).

Asi, este proceso permite que el cerebro humano madure mas lentamente que
en otras especies proximas como los chimpancés. Asimismo, la neotenia también
favorece la conservacion de los rasgos juveniles que nos caracterizan y que también
podemos comparar con los chimpancés. El mundo cultural es lo suficientemente
estable, tal como ya ha sido dicho, como para poder establecer las bases de un
mundo ordenado con sentido, pero también es dinamico y abierto al cambio para que
no pierda su capacidad adaptativa, capacidad que le permite trascender la
adaptatividad misma abriendo la posibilidad al ser humano de manipular su propia
evolucion bioldgica. Podemos decir que, de alguna manera, somos perpetuamente

“inmaduros culturales potenciales” y en esa capacidad reside nuestro enorme

24 bid, p. 3.
125 Thid,
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potencial, que nos permite ampliar la plasticidad de nuestros cerebros. Estos son
organos individuales pero, al mismo tiempo, son necesariamente intersubjetivos,
sociales. Su caracteristica plasticidad tiene mucho que ver con la interaccion social,
permitiendo un alto grado de apertura a nuevas perspectivas, al mismo tiempo que

busca la estabilidad y el orden propios de un mundo con sentido.

1.9 La consciencia humana

En apartados anteriores nos hemos referido en numerosas ocasiones a la
consciencia humana. Antes de pasar a tratar en profundidad el concepto de cosmovision

en el proximo capitulo, debemos detenernos para reflexionar sobre ella.

En primer lugar es necesario aclarar que lo que entendemos por consciencia esta
muy ligado a lo que en algunos contextos se denomina mente. El momento de la
aparicion de la consciencia humana en la evolucion genera mucha controversia. La
consciencia aparecidé dentro de un proceso progresivo a lo largo de la evolucion.
Debemos afiadir que, ademads, dicha aparicion se produjo como una propiedad
emergente. Una propiedad emergente, como ya hemos comentado anteriormente, surge
a partir de unas condiciones de partida — en este caso bioldgico-evolutivas — para
generar una propiedad que, no sélo no se deriva de la mera suma de las partes, sino que

adquiere nuevas caracteristicas independientes de tales condiciones de partida.

Asi pues, después de todo lo que hemos descrito anteriormente podemos afirmar

que el ser humano posee un tipo muy especial de consciencia . Esta le permite
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relacionarse consigo mismo, con su grupo social y con el ambiente de una manera tinica
entre los seres vivos. El lenguaje juega aqui un papel esencial ya que es el instrumento
fundamental con el que el humano construye la imagen de si mismo, de su sociedad y
del mundo en el que vive'”. Segin se desprende de algunos estudios, tal como ya
hemos mencionado anteriormente, otros animales, como los elefantes, poseen
consciencia de si mismos. La diferencia con el ser humano viene dada, precisamente,
por la presencia del lenguaje que permite a éste Gltimo generar discursos simbodlicos
sobre él y su mundo. En este sentido seguiriamos la linea establecida por Deacon'?’
quien afirma que el momento culminante de nuestra evolucion es aquel en el que
aparece el pensamiento simbdlico. Para este autor y siguiendo la estela de muchos otros
desde diferentes disciplinas, como Ernst Cassirer'*®, la humana seria esencialmente una
especie simbolica. Una vez mds estamos aqui ante una capacidad surgida de la necesaria
adaptabilidad del ser humano al medio y ligada con su supervivencia. El lenguaje es
uno de los elementos bésicos para esa retroalimentacion positiva que, siguiendo a
Geertz'”, hace posible la aparicion de la cultura. Con el lenguaje el ser humano
adquiere conocimientos basicos sobre cuestiones fundamentales como saber cual es su
posiciéon dentro del grupo, coordinarse de manera eficiente con los demds para

conseguir objetivos comunes, establecer planes de futuro, y otras importantes funciones

126 Un texto muy interesante para ilustrar como aparece la consciencia en los simios y en el ser humano es
el de Bertrand L. Deputte y Jacques Vauclair, “El largo aprendizaje social. Ontogenia comportamental en
el hombre y los monos” en, Pascal Picq en Coppens, Y., Picq, P., (eds), Los origenes de la humanidad,
Espasa Calpe, Madrid, 2004, vol II pp. 238-285. En él podemos ver como los procesos de reconocimiento
de uno mismo estan implicados en el reconocimiento de una teoria de la mente en los demas. Ademas, al
afiadir el lenguaje en el ser humano en esta teoria de la mente (que también poseen los simios hasta el
punto de ser capaces de disimular o incluso mentir), su relaciéon consigo mismo y con los demas aporta un
grado de complejidad mayor en el mundo humano.

127 Deacon, T., W., The Symbolic Species. The Co-evolution of Language and Brain, W.W. Norton &
Company, New York, 1998.

128 Cassirer, E., Filosofia de las formas simbédlicas, FCE, México, 2003 (3 vol.).

2 Op. cit.
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practicas y simbdlicas. Asi pues, el lenguaje tiene una funcioén instrumental decisiva en
el camino evolutivo de nuestra especie, permitiéndonos incrementar nuestras
posibilidades de supervivencia. Pero ademds, y seguramente como resultado no
esperado de esa misma capacidad adaptativa, el lenguaje genera un nuevo tipo de
consciencia capaz de hacerse preguntas sobre si mismo y sobre el mundo. Muchas de
esas preguntas necesitan ser respondidas ya que se vinculan al limite del que
habldbamos mads arriba. Un ser que se sabe a si mismo fragil y finito busca siempre
respuestas que le permitan organizar su existencia reduciendo al méximo posible el
miedo y la incertidumbre que generan el sufrimiento y la consciencia de la mortalidad.
Asi, la consciencia humana es capaz de utilizar esa potente herramienta que representa
el lenguaje para encontrar respuestas a las preguntas que, necesariamente, un ser que se
sabe a si mismo finito y fragil debe hacerse. Aparece pues la pregunta por el sentido
como una caracteristica universal y atemporal del ser humano. Sea la que sea nuestra
cultura y nuestra época necesitamos y buscamos respuestas para estas preguntas
fundamentales. Asi pues, la consciencia permite construir un discurso destinado a dar
respuestas que otorguen sentido a la existencia, construccion que sélo puede llevar a
cabo con los materiales simbolicos generados intersubjetivamente por el grupo. Esas
respuestas, de no existir, generarian la impresion de un mundo caético en el que la vida
humana seria practicamente imposible. La busqueda de sentido, entendiéndolo como la
construccion de un refugio donde cobijarse de la complejidad, la incertidumbre y el
dolor es, para los seres humanos, una necesidad tan importante como alimentarse, o
quizds mas importante todavia: podemos dejar de alimentarnos si el orden que se
presenta ante nosotros se muestra hostil e inhabitable, llegando incluso hasta preferir la

muerte antes que el caos.
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Pero no podemos reducir la aparicion de esa necesidad humana tnicamente a la
individualidad del sujeto que se hace preguntas. Eso seria centrar esa caracteristica
especifica en el individuo cuando, en realidad, se trata de un proceso intersubjetivo.
Como ya hemos dicho antes, el lenguaje no puede ser nunca un instrumento privado,
como aseguraba Wittgenstein en las Investigaciones filosoficas. El lenguaje es siempre
social e intersubjetivo. Deciamos que se trata de una capacidad humana que tiene todo
individuo de la especie pero que s6lo puede desarrollarse dentro del grupo. De esta
manera esa necesidad de sentido que el individuo muestra encuentra respuestas
socialmente construidas. Con esto no queremos decir que el individuo carezca de
capacidad critica para generar sus propias respuestas, como ya hemos expuesto antes.
Lo que pretendemos dejar claro es que nuestra consciencia se configura a partir de ese
ya mencionado “segundo nacimiento”, gracias a los contenidos simbdlicos propios de
nuestra cultura. Llegados aqui podemos avanzar que la cosmovision es el instrumento

que utiliza toda cultura para organizar dichos materiales simbolicos.

1.10 Consciencia y autoconsciencia en el ser humano y otros animales

Definimos la consciencia como aquello que da unidad a todo el conjunto
complejo de sensaciones y emociones, permitiéndonos hacer coherente nuestro interior
con el exterior en el que vivimos. La autoconsciencia en cambio es la capacidad para
saberse a si mismo como el centro en el que tiene lugar esa unidad de la consciencia, es
decir, no sdlo se percibe interiormente dicha coherencia, sino que quien la percibe se

sabe a si mismo como el centro de dicho proceso'’. La mayoria de los mamiferos y

139 Nos referimos aqui al “centro” no un sentido “antropocéntrico” o “individualista” sino como si fuera

algo que se procesa en el interior del sujeto, es decir, relativo a la subjetividad. La concepcion del
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seguramente muchas aves son actualmente considerados seres conscientes, es decir,
tienen una relacién con el entorno, en el que saben reconocer determinados estimulos
externos que provocan ciertas reacciones internas. En cambio, los animales
autoconscientes no parecen ser tan numerosos. Muchos investigadores afirman que una
buena muestra de autoconsciencia en los animales la proporciona el test de Gallup''.
Entre estos animales capaces de reconocerse en un espejo podemos encontrar, entre
otros, a los chimpancés, los bonobos, los elefantes o los delfines. Asi pues, todos ellos
podrian ser considerados seres autoconscientes, es decir, animales que no sdlo
reaccionan de una determinada manera a estimulos externos, sino que saben que esos
estimulos les afectan a ellos y a otros. En efecto, la autoconsciencia acostumbra a ir
emparejada con una teoria de la mente donde el animal sabe reconocer en el otro
estados mentales, tal como se producen dentro de él mismo. Los seres humanos son
también seres autoconscientes pero se diferencian de los demds por una caracteristica
especificamente humana: el lenguaje. Un ser autoconsciente capaz de desarrollar un
lenguaje complejo establece consigo mismo y con los demds una narracion sobre esa
relacién. Su autoconsciencia se construye en base a relatos compartidos en los que
encuentra los fundamentos de su subjetividad. Siendo el lenguaje siempre publico, en el

sentido wittgensteiniano, la aparicion de la subjetividad debe pasar siempre por esa red

individuo como atomo indivisible y centro tGnico de la subjetividad esta ligado profundamente con el
antropocentrismo y es un concepto cosmovisional occidental moderno. El sujeto autoconsciente no tiene
porqué concebirse a si mismo de esa manera ya que puede también, como ocurre en la mayoria de
culturas humanas, concebirse prioritariamente como parte de un grupo o comunidad, sin tener presente en
su forma de ver el mundo idea alguna de individualidad segregada del colectivo.

BL A pesar de que este test no es del todo aceptado por los investigadores de este campo, es una buena
medida respecto a determinado tipos de animales que centran su relacion con el entorno en la vista, sin
descartar otros sentidos. Un ejemplo de critica a este test y que lo vincula con una perspectiva
excesivamente antropocéntrica, alude a la idea de que otros seres que utilizan distintos o6rganos para
obtener informacion sobre el mundo, podrian tener formas distintas de autoconciencia. Esto ocurriria, por
ejemplo, entre los canidos que “ven el mundo” a través del olfato o entre los murciélagos, que lo hacen

gracias a ultrasonidos, mediante la ecolocalizacion, aunque también utilizan la vista.
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lingliistica compartida. Asi la autoconsciencia humana, que busca siempre respuestas
que generen sentido y que esta necesariamente vinculada al lenguaje, encuentra en la

narratividad la forma esencial de articular ese sentido.

1.11 La consciencia desde la neurociencia

1.11.1 Consciencia y si mismo

Para Antonio Damasio, la consciencia es un sistema de intercambio de doble
sentido: del interior al exterior, con un regreso de nuevo al interior, un movimiento que
es una interaccion continua . El factor crucial aqui es, para el autor, el concepto de
interaccion ya que permite crear los “mapas” de las “imdgenes” con las que nuestros
cerebros generan la realidad'*>. Damasio utiliza el concepto “imdgenes” para designar
los patrones o imagenes mentales, mientras que los “mapas” o “patrones neurales” son
un modo de actividad en el cerebro'®. No obstante los tres conceptos son
intercambiables ya que no se trata de dos substancias distintas sino dos caras de la
misma actividad cerebral. Los mapas cerebrales son dindmicos y su movimiento
constante estd relacionado con los continuos cambios que se producen en nuestro
interior y en el exterior. El resultado de esa incesante dindmica interactiva, entre nuestro
interior y nosotros mismos y entre nosotros y el mundo exterior es lo que Damasio

134

denomina mente". Se trata pues de un continuo fluir en el que constituimos la

experiencia de nuestra subjetividad y de la relacion que mantenemos con el mundo. Es

132 Damasio, A., Y el cerebro creé al hombre ;Cémo pudo el cerebro generar emociones, sentimientos e
ideas del yo?, Destino, Barcelona, 2010, p. 109.

3 Ibid. p. 111.

B4 Ibid. p. 119.
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un proceso en el que, ademas, se establecen prioridades y elecciones entre “mapas”. El
objetivo de este proceso interactivo, la mente, es la gestion y control de la vida organica
en el ser humano'®. Con ello podemos decir que la descripcion de la mente para
Damasio esta ligada a los procesos que conectan al individuo con su mundo interior y el
mundo exterior en el que se encuentra, pero estamos hablando de procesos relacionados
con las sensaciones y su composicion. Todavia no hablamos de consciencia, aunque el
autor si que habla de procesos conscientes e inconscientes. La conciencia la aborda mas
adelante y la define como un estado mental en el que tenemos conocimiento subjetivo
de nuestra propia existencia, estemos en el entorno en el que estemos'*®. En este sentido,
mente y consciencia son diferentes para Damasio. La autoconsciencia serd pues el
proceso del “si mismo”, de manera que ser autoconsciente no significa poseer una cosa
sino estar dentro de un proceso'’. Ese proceso implica una continuidad entre el si
mismo como objeto (la constatacion de los propios procesos mentales y sensitivos) y el
si mismo como sujeto que, a pesar de ser muy dificil de determinar y percibir, es

fundamental para la evolucion',

1.11.2 El cerebro como organo intersubjetivo

La descripcion de la construccion de estos procesos de la consciencia y la
autoconsciencia Damasio la centra siempre en el cerebro como realidad individual. Es
un enfoque adecuado cuando se estudia el cerebro como érgano, pero no es suficiente.

Si no se tiene en cuenta que el cerebro se debe formar necesariamente en un ttero

35 Ibid. p. 123.

136 Ibid. p. 243.

17 Ibid. p. 25 - 26.
1 Thid.
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cultural se puede distorsionar la visiéon que de €l se tiene. Dicho de otra manera, sin la
interaccion dentro de una sociedad guiada por patrones culturales el cerebro no puede
desarrollar todas sus potencialidades. Si enfocamos el anélisis de Damasio desde esta
perspectiva, no s6lo muchas de sus afirmaciones pueden ser todavia mas sélidas, sino
que evitamos determinados sesgos. Un ejemplo de esto lo tenemos en la referencia a
William James que usa como ejemplo para exponer una cuestion muy importante: la
aparicion de lo que denomina «marcadores somdticos»™’ es decir unas sefiales con base
en las emociones que permiten al si mismo diferenciarse de lo que ¢l no es. La cita de
James se refiere a su idea acerca de que el « "mi mismo como objeto” era la suma de
todo lo que un hombre podia llamar suyoy. La cita hace un repaso sobre todo lo que un
hombre, en la época de William James, podia considerar “suyo”. Es interesante que
veamos el fragmento entero: «No solo su cuerpo y sus facultades psiquicas, sino sus
trajes, asi como su esposa y sus hijos, sus antepasados y amigos, sus tierras y caballos,
su embarcacién de recreo o su cuenta bancaria»'®. Afirma Damasio que, al margen de
la falta de correccion politica respecto a nuestra época, estd de acuerdo con la
afirmacion sobre todo porque, lo mas importante, es que sugiere que esas cosas que el
cerebro percibe le generan una emocidn, y que tal emocién le permite posicionarse
como un si mismo ante algo externo que descubre como “no yo”. Ese descubrimiento a
través de las emociones permite la autoidentificacién como una realidad diferente, es
decir, permite que aparezca la autoconsciencia. Esto requiere de algunas observaciones
importantes respecto al tema que nos ocupa. En primer lugar, para que esos marcadores
somaticos se activen, el cerebro debe identificar esos “objetos” externos como algo
susceptible de generarle tal reaccidon. Si no tenemos en cuenta que esos contenidos

externos provienen de la cultura y la sociedad en la que el individuo vive, nos quedamos

9 Ibid. p. 28.

140

Ibid., la cita de James se refiere a su obra The Principles of Psychology, Dover Press, 1890.

81



a medias respecto a las consecuencias potenciales de la observacion del proceso. Que
los marcadores somaticos se activen y generen reacciones fisicamente detectables en el
cerebro nos habla sobre su funcionamiento organico, cosa que es muy importante. Pero
el hecho fundamental no es ese, es que se activen a través de la decodificacion de
contenidos que provienen de la cultura. En efecto, los “objetos” a los que se refiere
James pueden ser compartidos por Damasio como susceptibles de generar esa reaccion
justamente porque para ambos son recognoscibles de entre una pluralidad potencial de
estimulos externos, de los que sélo esos, entre muchos otros pero siempre en una
cantidad determinada, son capaces de producir ese efecto. Es mads, el hecho que
Damasio aluda a la falta de correccion politica de algunos de los “objetos” que utiliza
James indica que su presencia como “objeto de propiedad” ya no es bien recibido en los
registros de la “correccion politica” de la sociedad actual frente a la de James. Asi se
comparte la idea de que la propiedad es algo que genera una reaccién en nosotros, pero
no todo puede ser considerado propiedad de la misma manera. Si presentdsemos esos
mismo objetos a un cazador recolector del Kalahari, es muy probable que no
reconociese ninguno, ya que no son propios de su cultura — excepcion hecha de esposa,
hijos, amigos y antepasados — pero, sobre todo, lo que no le generaria emocion alguna
seria reconocerlos como “propiedad” ya que en su cultura ese concepto tiene unas
connotaciones y un uso social muy diferente del occidental moderno'!. Asi pues, el
abordaje neuroldgico, genético, fisiologico del cerebro es de gran importancia para
poder comprender su funcionamiento, pero debemos ser conscientes que tal explicacion,
a pesar de su gran valor, es siempre parcial. El cerebro esta ubicado dentro del craneo
de un individuo, pero sélo puede funcionar, desarrollarse y llegar al méximo posible de

sus posibilidades dentro de “redes de cerebros”. S6lo gracias a la intersubjetividad que

! Véase al respecto Silberbauer, G., Cazadores del desierto. Cazadores y hdbitat en el desierto del

Kalahari, Editorial Mitre, Barcelona, 1981, p. 173 y ss, 230, 233 y 235 y ss.
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le permite la organizacion social dentro de un marco cultural el cerebro puede reconocer
esos marcadores somaticos que le permitirdn reconocerse como “‘si mismo”. En otras
palabras, s6lo “junto a” los demds — “con” los demas, se puede llegar a ser uno mismo.
Lo que nos lleva a reflexionar acerca de la importancia ética de que toda persona pueda
contar con entornos sociales y culturales estables y favorables a su pleno desarrollo

como persona, cosa que haremos en al final de la presente tesis doctoral.

Reducir la complejidad humana a la complejidad del cerebro es, seguramente, la
extension de un sesgo cultural que identifica la realidad humana fundamental con el
individuo aislado del colectivo. Un sesgo que proviene de la Modernidad y que equipara
el pensamiento individual a la existencia, al ser. No se trata de un planteamiento
absurdo y sin sentido, pero es parcial. Podriamos imaginar una version distinta del
cartesianismo desde esta perspectiva: “Si puedo pensar es porque tengo un lenguaje,
lenguaje que no he aprendido solo, lo he aprendido gracias a la interaccion con los
demas. Si valoro el pensamiento, quizds por encima de la emocion, es porque el
lenguaje que he aprendido iba acompanado de una vision del mundo determinada y no
de otra, con lo que en otro contexto tal vez hubiera valorado mas la emocion que el

pensamiento’.

De esta manera, sin menospreciar de ninguna manera el necesario tratamiento
especifico del cerebro, creemos que es imprescindible abordarlo también desde una
perspectiva transdisciplinaria, en el sentido de Edgard Morin'*. Esto nos permitiria
alejarnos del sesgo cultural mencionado anteriormente y ver que un cerebro solo, por
muy complejo que sea, no puede hacer, ni pensar ni sentir nada de nada o, por lo menos,

nada que tenga sentido ya que el sentido se adquiere en la intersubjetividad. Con lo que

2 Morin, Op. cit. p. 70.
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podemos estar completamente de acuerdo con Damasio cuando afirma que aquello que
precisa un cerebro para hacerse consciente es la subjetividad, una nueva propiedad, que
se define por el sentimiento que generan las imagenes de las que tenemos experiencia

subjetiva, punto donde se muestra coincidente con R. Rorty'*

. No obstante, en el ser
humano y mas alld de los impulsos basicos, la condicion de posibilidad de la
subjetividad es la intersubjetividad. Sin ella no hay nada, mas alld de los impulsos
basicos ligados a la supervivencia y que son internos dado que los podemos considerar

instintivos'#

. Afirma el autor que lo importante para la aparicién de la consciencia no es
la formacién de las iméagenes sino «hacer que correspondan a sus legitimos duerios,
que sean de los organismos singulares y perfectamente delimitados en los que esas
imdgenes surgen»'®*. Las imagenes, en efecto, surgen dentro del cerebro del individuo
en su relacion con el entorno, pero en el ser humano el principal entorno es un entorno
cultural-lingiiistico, con lo que de nuevo podemos afirmar que los efectos que causen
las imagenes en el individuo dependera de como las identifica en relacion con lo que
estas representan dentro de dicho entorno cultural y social. De esta manera, podemos
poner en duda que los “legitimos duerios” de las imagenes dentro del mundo cultural
humano sean los individuos, en todo caso, si debiéramos hablar en términos de
propiedad seria necesario hablar de “propiedad compartida” por todos los miembros del
grupo. Lo contrario seria pensar que puede existir una “cultura privada”, algo que es

tan absurdo como pensar en un “lenguaje privado” en términos wittgensteinianos. Se

confunde el lugar donde se forman las imagenes con la interpretacion que estas

3 Tbid. p. 30.
!4 En péginas anteriores ja nos hemos refererido a los “nifios salvajes” y lo volveremos a hacer mas
adelante, es decir a personas que no han podido compartir la intersubjetividad en las fases decisivas de su

constitucion como personas. Las consecuencias son devastadoras.

' Tbid.
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necesitan para poder generar un marcador somatico y, en consecuencia, una

subjetividad.

1.11.3 Consciencia y evolucion

Damasio establece tres niveles evolutivos necesarios para llegar hasta la
autoconsciencia humana. El primero es lo que denomina “profo si mismo”, el segundo
el “si mismo orientado a la accién” y, finalmente, el “si mismo autobiografico™"*.
Como podemos ver se trata de tres niveles de consciencia que van desde el mas basico

hasta el mas elaborado, siendo este ultimo el propio de los seres humanos, aunque eso

no quiere decir que los otros dos no estén presentes.

En el apartado anterior hemos visto como Damasio se refiere a la aparicion de la
subjetividad y a ese estimulo necesario para su aparicion. Pero el ejemplo que utiliza,
apelando a la cita de William James, nos permite pensar que también es aplicable al ser
humano en su consciencia biografica. Damasio afirma que en funcion de las situaciones
los tres niveles, que no tienen barreras rigidas, pueden hacerse presentes. En cualquier
caso, siempre defiende la idea de que para que haya consciencia, la mente debe generar
una subjetividad. Tal division nos parece acertada y, ademas, podemos hacerla coincidir
con otros elementos que veremos mas adelante. En primer lugar con la Fase 1 y la Fase
2 que hemos comentado antes. En efecto, si hablamos de evolucion de la consciencia
necesariamente debe haber un antes y un después de la aparicion del lenguaje. Asi
podriamos asumir las dos primeras etapas que menciona Damasio con la Fase 1 y la

tercera, el yo biografico autconsciente, con la Fase 2. Hay que decir que para que

1% Tbid.
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aparezca esta segunda Fase es necesario el surgimiento de la cultura humana, viendo
una vez mas cOmo autoconsciencia, lenguaje y cultura humana son inseparables. En
segundo lugar también podemos establecer un paralelismo con los dos tipos de
pensamiento de Daniel Kahneman'¥’: el Sistemal o pensamiento rapido, propio buena
parte de animales incluido el ser humano y destinado a dar respuesta flexibles, agiles y
rapidas para la supervivencia; y el Sistema2 o pensamiento lento, donde a través del
lenguaje y la reflexion, capacidades exclusivamente humanas (por lo menos el lenguaje
tal y como se desarrolla en nuestra especie) se puede llegar a tomar decisiones
racionales y deliberadas. También se ve como ambos conceptos pueden ser distribuidos
entre las tres etapas evolutivas de Damasio, siendo las dos primeras asimilables al
Sistemal y la tercera al Sistema2. No nos extenderemos mas ya que mdas adelante

retomaremos la obras de Kahneman con mas detenimiento.

De esta manera, podemos pensar que el primer nivel que establece Damasio
podria ser identificable con la mayoria de formas de vida. Por ejemplo, una abeja puede
ver generado en su sistema nervioso una sefal especial al contemplar una flor. Esa sefial
dispara un comportamiento claramente instintivo que mueve al insecto a ir a libar el
polen de dicha flor. En este caso puede decirse que existe una mente que es movida por
un estimulo exterior para reaccionar con un determinado comportamiento, pero lo que
es mas dudoso es la existencia de una subjetividad. Posiblemente para que esta exista no
basta un impulso deterministico ya que eso supone poco mas que un acto reflejo. Con lo
que debemos pensar que la subjetividad requiere algun elemento mdas, como por
ejemplo, cierta capacidad para decidir si es el momento o no de dejarse llevar por el
condicionamiento del instinto. Seguramente la mayoria de mamiferos con cerebros

grandes pueden seguir esta pauta. La diferencia con el ser humano, una vez mas, esta en

47 Kahneman, D., op. cit. p. 26.
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el lenguaje ya que dicha deliberacion, al ser realizada con palabras y con los
componentes simbolicos que adquiere el individuo cuando aprende una lengua en un
grupo cultural, permiten que la reflexion pueda adquirir un grado mas elevado de
complejidad, entendiendo por complejidad tal como la define Morin y que ya hemos
expuesto anteriormente. Dicha complejidad pues, habilita al ser humano para elaborar
respuestas no limitadas ni por el instinto ni por el aprendizaje ya que abre la puerta a la
indeterminaciéon y a la creatividad que se encuentran en la base de la cultura y de las
que ya hemos hablado anteriormente. De hecho este esquema coincide con lo que
hemos comentado en las primeras lineas de este trabajo al hablar de la interaccion entre

el medio y el ser vivo.

De esta manera reafirmamos el anclaje de la subjetividad en la biologia, tal
como también se propone Damasio'*, manteniendo abierta la posibilidad de que la
autoconsciencia humana genere la posibilidad de la autonomia, de la misma manera que
la cultura humana no queda limitada por los condicionantes evolutivos, a pesar de haber
surgido de la propia evolucién. Ambas, autoconsciencia y cultura, son dos propiedades
emergentes y lo son, en buena medida, gracias al lenguaje tal como en el ser humano se

ha desarrollado.

1.11.4 La diferencia entre mente y cuerpo

Una vez mas, enfocar la autoconsciencia como una propiedad emergente

también permite dar una respuesta a otro problema que plantea Damasio en esta misma

1 Ibid. p. 31.
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obra'?, acerca de la percepcion de los fendmenos de la consciencia. Estos parecen ser
algo separado y distinto de la base material sobre la que se producen. Para explicarlo se
ha apelado, desde hace milenios, a la idea de alma y espiritu e incluso, en tiempos
recientes, a la mismisima fisica cuantica para dar una explicacion de esa sensacion de

diferencia.

Una propiedad emergente resulta de la combinacion compleja de diferentes
elementos. Cuando fallan los elementos de la base la propiedad desaparece. Su objetivo
evolutivo en nuestra especie es claro: disponer de autonomia individual y plasticidad
cultural para poder generar respuestas no previamente codificadas. El resultado exitoso
de esta estrategia es evidente ya que en pocos miles de afios nuestra especie ocup6 todos
los continentes excepto la Antartida. Si el individuo estuviera totalmente determinado
por conductas bioldgicamente establecidas o el colectivo no pudiera elaborar respuestas
creativas a retos desconocidos antes para ¢l, no habria cultura humana. Asi pues una
caracteristica bésica de nuestra especie es que somos los seres vivos menos
especializados. Dicho de otra manera, nuestra especialidad es no estar especializados.
Esta caracteristica evolutiva ha posibilitado la aparicion de la cultura humana y la
autoconsciencia, elementos que permiten una aceleracion de los procesos adaptativos y
el consecuente €xito evolutivo a través de la evolucion cultural. Pero al mismo tiempo,
dicha posibilidad otorga a nuestra especie una libertad y flexibilidad que parecen no
tener limites, hasta el punto de poder erigir dindmicas culturales contrarias incluso a la
evolucion biolodgica misma de la que surgen. Esta via abierta a la creatividad individual
y colectiva, junto con la carga de la autoconsciencia lingiiistica que nos hace buscar

continuamente respuestas a nuestra necesidad de sentido han hecho que, para buena

9 Ibid. p. 34 y ss.
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parte de las culturas, aunque ni mucho menos para todas ni siempre, tengamos la

sensacion de la division entre el cuerpo material y la mente.

Se trata pues de una distincién que, como hemos dicho, no ha sido compartida
por todas las culturas, ni se ha identificado la mente siempre de la misma manera. La
multiplicidad de relatos culturales al respecto ofrece una buena muestra de la dificultad
de dar una explicacion, precisamente porque dicha explicaciéon sélo puede ser dada

mediante los elementos cosmovisionales de los que disponemos en cada cultura.

Damasio, con buen sentido, admite la dificultad de dar una respuesta definitiva a
esta pregunta hoy por hoy, confiando en que tal vez en el futuro dispongamos de mas
elementos para poder responder. Pero quizas tal respuesta, si lo que queremos es una
respuesta verdadera y absoluta, nunca pueda ser formulada. El motivo lo propone el
mismo autor una lineas mas arriba, al final del apartado anterior, motivo que tiene
mucho que ver con los argumentos que aqui queremos exponer: si las respuestas sobre
la mente las debe generar la misma mente, es posible que nunca podamos dar una
respuesta firme. En cierta manera podriamos recuperar aqui las ultimas palabras de
Wittgenstein en la Conferencia sobre ética y aplicar lo que el filésofo austriaco aplicaba
a las expresiones éticas y religiosas a la consciencia. Explicar la consciencia en un
sentido absoluto tal vez requiera un «ir mds alld del mundo»", es decir, ir mas alla de
la propia consciencia, lo que requeriria ir mas alla del lenguaje que nos permite expresar
la autoconsciencia. Asi pues pretender explicar la consciencia como un hecho mas del
mundo significaria reducirla a un lenguaje significativo autoexplicativo, lo que tal vez

sOlo se pueda lograr yendo mas alld del lenguaje mismo''. Es posible pues que nos

150 Wittgenstein, L., Conferencia sobre ética con dos comentarios sobre la teoria del valor, Paidos,
Barcelona, 1989, p. 43 y ss.

! Incluyendo aqui el propio discurso cientifico como lenguaje 16gico sobre los “hechos del mundo™.
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tengamos que limitar a explicar el funcionamiento de los circuitos neuronales y
corporales que posibilitan la autoconsciencia sin poder explicarla a ella misma de

manera absoluta, en sentido wittgensteiniano.

1.11.5 Roger Bartra y el exocerebro

En este punto queremos referirnos al articulo de Roger Bartra “El exocerebro:
una hipdtesis sobre la consciencia”**. La hipotesis de Roger Bartra se centra en la idea
de que la autoconsciencia es posible gracias a la conexion de determinados circuitos
neuronales con lo que él denomina «espacios extrasomdticos de protesis culturales»'™.
Dichas protesis culturales dependen de la cultura y la sociedad en la que se ha nacido y
representan un sistema simbolico. Bartra defiende la idea de que el cerebro ve
compensada su incapacidad para comprender y relacionarse con el mundo exterior
asimilando, como parte del propio cerebro, elementos culturales externos. En otras
palabras, el cerebro humano no puede funcionar completamente sin las “profesis
culturales” que son los sistemas simbdlicos. Para fundamentar su hipotesis el autor
utiliza la antropologia como aquella ciencia que ha demostrado que el individuo no
puede constituirse sin esas redes simbodlicas que definen al “yo” y al “otro”. Los mitos
culturales sobre el “yo” y el “otro”, afirma, se muestran como conectados con los
procesos neuronales del individuo. Para sustentar su hipotesis se refiere a la conciencia
animal como aquella capaz de percibir sefiales, esto es, procesos neuronales que se

activan ante la presencia de un estimulo exterior, es decir, el instinto. En el ser humano

152 Bartra, R., “El exocerebro: una hipotesis sobre la consciencia”, Ludus Vitalis, vol. XIII, num. 23,
2005, pp. 103 - 115.
153 Ibid. p. 104,
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las sefiales se convierten en simbolos que solo pueden ser inteligibles para el sujeto si se

dan dentro de redes simbolicas culturales.

Bartra se posiciona deliberadamente contra muchas interpretaciones
neurocientificas que definen al cerebro como un sistema cerrado que elabora
internamente los componentes provenientes del exterior, de manera que la consciencia
seria un fendmeno exclusivamente interno. Los defensores de este posicionamiento
descartan cualquier posibilidad de la existencia de estructuras exocerebrales. El autor
expone tres elementos para respaldar su hipotesis: primero la condicion de los autistas,
segundo la plasticidad cerebral que requiere necesariamente de experiencias externas
para poder completarse y tercera las neuronas espejo, que considera el fundamento de la

intersubjetividad.

En lo relativo al origen de la consciencia humana y tras referirse a una
discrepancia entre Michael Tomasello y Stephen Jay Gould al respecto de la evolucion
del cerebro humano, expone su idea de como aparece dicha consciencia. Sea como sea
dicha evolucion, para ¢él, implica un resultado final en el que aparece un ser que va
perdiendo, debido a las sucesivas transformaciones neuroevolutivas, su capacidad de
percibir el mundo mediante la memoria olfativa y la sensibilidad auditiva, presentes en
la mayoria de mamiferos como los elementos esenciales para comunicar el cerebro con
el exterior. Paralelamente, el crecimiento del neocortex y la aparicion del lenguaje
permitieron, por un proceso de exaptacion, que nuestros antepasados fueran
substituyendo la percepcion sensorial del mundo por una percepcion simbolica. Seria en
este momento cuando haria su aparicion el exocerebro cultural, abriéndole a los

humanos posibilidades de adaptacion impensables en la historia evolutiva.
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Respecto a los puntos débiles de su propia hipétesis, Bartra destaca uno, el
hecho de que entre la aparicion de los humanos anatomicamente modernos y las
primeras muestras de cultura basada en sistemas simbolicos de comunicacion pasaron
aparentemente alrededor de 60.000 afos. Al mismo tiempo que descarta la posibilidad
de existencia de pensamiento simbodlico en los neandertales', hace referencia al
concepto de exaptacion, esta vez de la mano de lan Tattersall. Segun Tattersall se
produjeron previamente, entre 100.000 y 150.000 afos atrds, determinadas
modificaciones evolutivas que permitieron, a través de la exaptacion y con la aparicion
del lenguaje, la explosion humana del pensamiento simbdlico. Al cambiar la
funcionalidad de determinadas capacidades, la exaptacion permite una forma de
“reciclaje evolutivo” gracias al cual podria haber aparecido la consciencia humana

ligada a una cultura altamente simbdlica e intersubjetivamente compartida.

Este hiato puede deberse también a que las primeras culturas humanas utilizasen
soportes no resistentes al tiempo. Tal fendmeno se da en numerosos pueblos actuales
como los que habitan en Papua Nueva Guinea o en el Amazonas, donde se utilizan
materiales vegetales o animales para elaborar herramientas y como soporte de sistemas
simbdlicos. Como dichos materiales se descomponen ficilmente, y mas en medios
selvaticos con altos indices de humedad, al cabo de un tiempo corto no queda nada que

pueda servir como muestra de su cultura. Esto significa que, aunque no existan muestras

1% Este tema ha generado una gran polémica, no obstante, ultimamente las pruebas que desmienten la
idea de los neandertales como una especie no simbdlica son cada vez mas grandes. Sin entrar
directamente en la polémica nos inclinamos mas hacia la idea de la existencia de pensamiento simboélico
entre los neandertales. Como ya hemos expuesto anteriormente, cada vez son mas las pruebas que
demuestran que incluso podian tener alguna forma de lenguaje oral y, si este extremo se confirma,

podemos deducir sin dificultad que también poseia pensamiento simboélico.
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fosiles, no es del todo descartable la existencia de cultura humana durante ese periodo

de tiempo.

Finalmente Bartra acude a Antonio Damasio para complementar su hipotesis. Se
refiere a lo que podriamos denominar “/a condicion de sufriente” del ser humano. La
huida del dolor y el sufrimiento e incluso la busqueda del placer funcionan como
resortes de la actividad de todo ser vivo, el ser humano incluido. Roger Bartra da un
paso mas y afirma que el ser humano busca mitigar el sufrimiento fuera de su cerebro

155

ya que dentro le resulta imposible’™. En esta salida al exterior nuestra especie

encontraria la sede de su exocerebro.

En efecto, la mayoria de animales intentan escapar del dolor y el sufrimiento y
buscan el placer en las diversas formas que estan a su alcance. Este es un tema muy
viejo en la filosofia y no pretendemos entrar en él. Nuestra propuesta va por otro
camino: la busqueda del sentido es algo mas propio de un ser autoconsciente y
lingtiistico. El sentido, tal como lo entendemos aqui, es el que puede mitigar el
sufrimiento humano aunque este no desaparezca. Se podria decir que, de alguna
manera, puede considerarse también una forma evolutiva de escapar del inevitable
sufrimiento de todo ser vivo. No obstante en el ser humano se da la peculiaridad de que
el sentido se construye con los materiales que nos ofrece nuestro mundo simbolico-
cultural. Incluso en los casos en los que nos oponemos a los sistemas simboélicos en los
que nos hayamos inmersos, la respuesta que daremos se verd siempre remitida a
reconstruir y construir nuevos sistemas simbolicos que nos otorguen “mds y mejor”

sentido. Algunos de ellos no tendran demasiado recorrido cultural ya que pueden ser

!*Bartra considera el sufrimiento como «el resultado de una carencia, una ausencia, una privaciony.

Ibid. p. 109.
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reconstrucciones personales'®. En cambio otros pueden llegar a tener, a través de la
transformacion cultural, una gran potencia de modificacion de los contenidos
simbdlicos compartidos cuando son capaces de ser asumidos por muchos otros

individuos.

Para Bartra, esto seria una prueba de la incompletitud humana, de manera que no
se trataria de que el ser humano tuviera una capacidad hereditaria para vivir
culturalmente, sino que seria genéticamente incapaz de vivir naturalmente. Siguiendo
esta idea afirma que no es que el cerebro humano funcione a través de sistemas de
representacion simbolica, sino que necesita conectarse con el entorno cultual para
convertir determinadas sefiales en algo con forma simbolica que pueda elaborar,

entender y le permita actuar en el mundo. Asi llegamos a su propuesta que

«consiste en considerar que algunas transformaciones simbolicas de
los circuitos culturales tienen, por decirlo asi, un cardcter cerebral, sin que
sean operaciones que transcurren en el interior del craneo. Ocurren en las
redes que comunican unos cerebros con otros, a unos individuos con otros.

Por supuesto, el habla es esencial en este proceso.»"’

Afirma en consecuencia que, necesariamente, la supervivencia de la especie
humana pasa por la elaboracién de recursos externos culturales. Esto ocurre cuando
las secuencias de sefales neuronales se expresan como simbolos, que ademas puedan

ser comprendidos por diferentes individuos en un proceso de interaccion

136 Es decir, cambios subjetivos resultado de ajustes psicoldgicos del individuo respecto a su situacion
dentro del grupo.
7 Ibid., p. 110.
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intersubjetivo continuo. Asi se hace posible que las estructuras simbdlicas culturales
encuentren un sistema equivalente en el que puedan ser traducidas por el sistema
nervioso. Un sistema traductor que para el antrop6logo mexicano debe residir
necesariamente «fuera del craneo»™® ya que, hasta donde alcanza nuestro
conocimiento, el cerebro solo es capaz de procesar sefiales y no directamente
simbolos.

139 explica

Bartra, en la conferencia donde expone por primera vez su teoria
que cuando se refiere a la consciencia estd hablando en realidad de autoconsciencia o
«consciencia de ser consciente»'®. En la misma conferencia se refiere a la
consciencia como la capacidad cerebral de reconocer el continuum que se produce en
el cerebro del sujeto respecto a circuitos que se hallan en su exterior. Afirma que esto

es lo mismo que sucede con los cyborgs asi como lo que ocurre con los primates a

los que, a través de electrodos, conectan sus cerebros con brazos roboticos'®'.

Si entendemos el concepto de cultura como un conjunto de prétesis que nos
llevaria a ser algo asi como “cyborgs culturales” no podemos, por diferentes
motivos, estar de acuerdo. En primer lugar el cyborg es, como su mismo nombre
indica, un organismo biologico que ademds tiene componentes no organicos.

Podemos hacer extensivo el término a la uniéon de un organismo con elementos

158 Ibid. p. 112.

1% La conferencia fue pronunciada el 6 de noviembre de 2003 en el Centro Cultural Conde Duque de
Madrid. El texto al que nos referimos es el de su publicacion en la revista “Letras Libres” (de Espaiia),
namero 29, febrero de 2004. Nos referiremos aqui a la edicion de dicha conferencia publicada en la
“Revista de la Universidad de México” de la UNAM:
http://www.revistadelauniversidad.unam.mx/ojs_rum/index.php/rum/article/view/1055/2058

' Ibid., p. 60.

! Tbid. p. 61. En el momento en el que la conferencia fue impartida la interfaz cerebro-maquina estaba en

fase de experimentacion con animales, en la actualidad su funcionamiento en humanos es una realidad.
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artificiales, ya sean cibernéticos o mecanicos. Puede considerarse que un ser de este
tipo se constituye por dos motivos. El primero seria porque necesita suplir una
capacidad perdida o ausente, que deberia poder poseer en relacion con el tipo de
organismo del que se trata. El segundo se produciria por el deseo de mejorar las
capacidades ya existentes en el individuo que, de entrada, no tiene ninguna carencia.
Bartra se refiere a la primera caracteristica: somos cyborgs culturales porque
carecemos de algo que, como animales, deberiamos tener. Pero la cultura no es un
elemento ajeno y externo al ser humano, algo asi como la respuesta a una carencia
intrinseca de nuestra especie, se trata mas bien de algo que nos constituye hasta tal
punto que sin ella no existiriamos. Con la ayuda de Geertz podemos decir que

162

nuestra especie es esencialmente cultural, es decir, simbdlica'*. Mas que depender

de un exocerebro dificil de determinar, los humanos necesitamos criarnos en lo que,

(1984

metaforicamente Pascal Picq denomina'® wun “dfero cultural”, un “utero
intersubjetivo extrasomadtico” en el que nos constituimos como individuos
autoconscientes por medio de una compleja red intersubjetiva. Podemos volver a
acudir de nuevo aqui a la idea del doble nacimiento'®*: “nacemos dos veces”, nuestro
primer nacimiento es fruto de un parto bioldgico y tiene lugar en un momento
concreto, mientras que el segundo nacimiento proviene de un “parto cultural y
social”. Este ultimo no se produce en un determinado instante sino que se desarrolla
a lo largo de nuestra vida, hasta practicamente el final de la misma. Durante este

proceso podemos observar cémo en los primeros anos de vida se acelera

exponencialmente nuestra adquisicion de los elementos necesarios para poder

102 Véase la pagina 52 de esta tesis doctoral donde Geertz alude a la cultura como algo que no puede ser

concebida como algo afiadido a un animal terminado, haciendo hincapié en el elemento autoconstructivo

que tiene la creacion de elementos simbolicos para la aparicion misma de la especie.

% Vid. p. 49 de esta misma tesis doctoral.

!¢ Hacemos referencia a esta metafora en la pagina 53 del presente trabajo.
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interactuar de manera coherente en la sociedad que nos acoge. En este momento,
entre el nacimiento y los, aproximadamente, cinco afios'®, adquirimos los elementos
culturales y sociales necesarios para identificarnos como miembros de un
determinado grupo. Pero el proceso no acaba aqui: conforme vamos envejeciendo, a
pesar de que el proceso va ralentizdndose progresivamente, permanece abierto

practicamente hasta el final'®.

Esta manera de entender la cultura, como un proceso continuo de adquisicion
de elementos simbdlicos culturales ligados a comportamientos sociales necesarios
para poder vivir, necesita de seres autoconscientes, con cerebros aptos para el
aprendizaje continuo, lo que significa que han de estar siempre abiertos a nuevas
situaciones que requieran nuevas configuraciones simbolicas y nuevas practicas
sociales. Nuestra evolucion biologica ha sentado las condiciones de posibilidad de
estas capacidades, que se encuentran en la base de la potencia adaptativa del ser
humano. Nos han permitido generar una estrategia de supervivencia, la cultura, tan
potente que nos ha llevado a ocupar todos los ecosistemas del planeta e incluso
apunta a salir del planeta mismo. Ya hemos comentado anteriormente que es muy
importante para la tesis que queremos exponer aqui el dejar claro que la cultura
deviene una propiedad emergente de la biologia misma y que, debido a ello, adquiere
la capacidad de seguir sus propias reglas y su propia dinamica. De esta manera, a
pesar de que el cerebro humano no puede desarrollarse fuera del “utero cultural”,
este no puede ser concebido como un exocerebro. La cultura es el tejido mediante el

que se desarrollan y entrelazan intersubjetivamente los cerebros, esto es, un marco de

1 No olvidemos que el cerebro de un bebé humano crea al rededor de 1.800.000 conexiones sindpticas
nuevas por segundo.
166 Los recientes descubirmientos, en contra de lo que se creia anteriormente, acerca de la longevidad de

las neuronas y de la plasticidad cerebral durante practicamente toda la vida asi lo indican.
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referencia interactivo y no una especie de 6rgano externo dotado de una funcioén
determinada. Los sistemas simbolicos no son una coleccioén de prétesis destinadas a
paliar carencias sino el marco que posibilita el desarrollo de formas de vida. Estas
formas de vida no estdn determinadas previamente ni siquiera por la evolucién
bioldgica'”’, aunque es evidente que no son ajenas a su influencia. La plasticidad
cultural genera una apertura radical de la especie humana en la que lo que se generan
son necesidades nuevas — culturalmente producidas y cosmovisionalmente
legitimadas — para las que se crearan las prétesis adecuadas, pero no al contrario. Por
otro lado esta idea de proétesis simbolicas implica la concepcion de la humanidad
como una especie excepcional dada una supuesta incompletitud implicita respecto al
resto de seres vivos. Refleja la idea de unos seres que se ven obligados a crear
protesis para tapar carencias cuando, en realidad, crear sistemas simbolicos es
precisamente lo que nos hace humanos. Dicho en otras palabras somos seres
simbolicos de la misma manera que otros seres son olfativos o auditivos. La
diferencia estd en que esa “simbolicidad” humana, lejos de limitarnos a mundos
cerrados, nos proporciona un estado de apertura constante. Sin dicha posibilidad de
permanecer abiertos a todas las transformaciones posibles nos hubiéramos extinguido

hace centenares de miles de afios. Ser simbodlicos no refleja una carencia sino una

7 Con esto queremos decir que desde el primer momento en el que el ser humano empez6 a
autoconfigurarse a través de sus propios sistemas simbdlicos, empezo a alterar y modificar su propia
evolucion biologica y la de muchas otras especies e incluso la de ecosistemas enteros, siendo hoy
afectada la biosfera misma. En efecto, el grado méximo de alteracion ecosistémica debida a esos sistemas
simbolicos culturales, las cosmovisiones, lo podemos contemplar hoy y lo hemos denominado cambio
climatico. Asi el ser humano es necesariamente un ser que se automodifica y que modifica su entorno.
Esta capacidad lo puede llevar tanto a la supervivencia como al colapso. Es preciso, no obstante, sefialar
que esto no implica que las fuerzas evolutivas y ecosistémicas no tengan incidencia en la especie humana
sino que, desde el principio hemos buscado estrategias diversas para sortearlas e incluso, en muchos
casos, modificarlas. Es harina de otro costal pensar que podremos siempre dominarlas a voluntad, siendo
eso mas bien algo que pertenece a los alocados suefios de nuestra cosmovision occidental contemporanea,

suefios que hoy en dia se expresan bajo la forma de posthumanismo y transhumanismo.

98



manera de ser que nos permite crear todas las formas de vida que seamos capaces de
imaginar. Ademas, de todo esto se deduce que no existe una total separacion entre
nosotros y los sistemas simbdlicos en los que nos desarrollamos: vivimos en una
continua ¢ infinita interacciébn, en una intersubjetividad constitutiva de la
individualidad. S6lo mediante ese feedback incesante entre cerebros podemos crear
sociedades y culturas, al mismo tiempo que no pueden existir individuos fuera de
dichas interacciones. Lo simbolico nos constituye intrinsecamente y no €s una mera

protesis externa.

Asi pues, no estamos “rodeados de protesis™ ni se trata de que seamos “seres
incompletos” sino que esa es nuestra Unica manera de ser. Nos caracterizamos
precisamente por una apertura casi infinita, una capacidad que nos aboca a una
potencialidad y plasticidad que parece no tener limites. Esto es, justamente, lo que
nos sitia irremediablemente entre el infierno y el paraiso. Un paraiso que
pretendemos construir y un infierno que queremos evitar, a partir de las
“instrucciones” de nuestro sistema simbolico-cultural y que, a menudo, no tiene en
cuenta que ese “mundo perfecto” se debe desplegar en un mundo material limitado y
fragil. Nuestros sistemas culturales, surgidos de la evolucién biologica, son
suficientemente plasticos y dindmicos como para seguir Unicamente sus propias
instrucciones, aunque dichas instrucciones nos conduzcan hasta situaciones
catastroficas. Podemos hacer referencia aqui a la obra de Jared Diamond, donde se
puede comprobar que no es necesario desplegar una tecnologia extremadamente

168

avanzada para destruir la propia forma de vida'®. ;Siendo esto asi, qué no podremos

llegar a realizar en nuestro mundo tecnocientifico contemporaneo?

'8 Jared Diamond, Colapso. Por qué unas sociedades perduran y otras desaparecen, Editorial Debolsillo,

Barcelona, 2009.
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Ciertamente el cerebro tienen la plasticidad necesaria para incorporar todo
tipo de artilugios y herramientas externas. Es lo que realmente se produce en las
interfases cerebro-maquina (Brain-Computer Interface) que permiten desde mover un
brazo bidnico hasta tener la sensacion de un miembro suplementario. Pero esa
plasticidad no permite dar el salto que supone pensar la cultura como un cerebro
extrasomatico que nos genera una serie de protesis. Tan s6lo nos dice que nuestro
cerebro puede realizar una cantidad grande y sorprendente de reconfiguraciones
neuronales para incorporar dispositivos fisicos y simbolicos externos. Al revés,
nuestra capacidad de pensar en posibles 6rganos substitutivos forma parte de nuestra
culturalidad, es decir, ser seres abiertos a reconfigurar nuestro entorno y a nosotros
mismos siguiendo patrones que, en algunos casos pueden ser concebidos como
“terapéuticos” y otros en cambio responden Uinicamente a los contenidos simbdlicos

de la cultura en la que nos desarrollamos'®.

¢ Aunque incluso la diferencia entre aquello que sea considerado terapéutico o no depende de los

sistemas simbolicos en los que nos encontremos.
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CAPITULO 2: EL CONCEPTO DE COSMOVISION

Una vez vista en el anterior capitulo la relacion sistéemica compleja que se da
entre autoconsciencia lingiiistica y cultura en el ser humano, pasaremos a analizar
como tal interaccion permite generar uno de los conceptos centrales de la presente
tesis doctoral: la cosmovision. En primer lugar veremos como la cosmovision estd
profundamente ligada a esas emergencias descritas anteriormente. Esto nos permitird
comprender dos hechos fundamentales, el primero es que la cosmovision esta
inseparablemente ligada a los procesos evolutivos de nuestra especie — todo grupo
humano necesita un marco simbolico coherente para poder sobrevivir — y segundo
porque ocupa un lugar central en la articulacion de las diferentes autoconsciencias en
su interrelacion a través del lenguaje — de manera que, sin ella, el individuo carecera
de los relatos simbolicos con los que construir su subjetividad, una subjetividad ligada
inseparablemente a la de los demas —. Asi pues, describiremos la cosmovision como la
necesaria trama simbolica que toda cultura posee y que tiene como funcion principal
otorgar un marco ordenado y coherente para la vida. Con esto veremos como la
imperiosa necesidad de sentido que los seres humanos poseemos, encuentra en la

cosmovision un lugar donde satisfacerse.

Describiremos como el funcionamiento de la cosmovision se produce mediante
la articulacion de diferentes nodos simbolico-lingiiisticos que llamaremos conceptos
cosmovisionales. Para ello acudiremos a los conceptos historicos de Reinhart
Kosselleck que nos serviran de modelo para mostrar y fundamentar nuestra propuesta

de conceptos cosmovisionales. A continuacion describremos los procesos de cambio y
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estabilidad que permiten una doble funcion: mediante la estabilidad las cosmovisiones
pueden establecer firmes horizontes de sentido necesarios para la supervivencia
colectiva e individual; mientras que a través del cambio cosmovisional veremos como
la cultura puede tener el suficiente grado de plasticidad adaptativa para enfrentarse a
las necesidades evolutivas. Mostraremos también como, a partir de su intrinseca
necesariedad evolutiva nuestra especie, a través de la cosmovision y su
entrelazamiento con las prdcticas culturales y las instituciones sociales, puede acabar
generando procesos susceptibles de “‘independizarse” de las necesidades y limitaciones
biologicas, ecosistémicas y psicologicas, para generar asi dinamicas que pueden llegar

a ser autodestructivas.

Acabaremos el capitulo con un andlisis de la obra de Ludwig Wittgenstein
Sobre la certeza, aunque también acudiremos a otras del mismo autor. En ella
encontraremos la pieza final que nos permitira articular filosoficamente nuestra
propuesta: la certeza, dentro de un juego de lenguaje, hace referencia a la totalidad del
Jjuego. Esto significa que las premisas que se consideran ciertas dentro de un
determinado juego de lenguaje mantienen, unas con otras, una estrecha ligazon
autoreferencial. De esta manera la certeza se halla dentro de cada una de las
cosmovisiones como una totalidad autoreferencial que permite dar al pensamiento y a
la accion una solida coherencia. Coherencia que posibilita la racionalidad intrinseca
de la cosmovision. Una racionalidad que, por otra parte, solo es perceptible por parte
de los participantes en la cultura donde se desarrolla. Asimismo, nos detendremos a
reflexionar en profundidad sobre uno de sus conceptos fundamentales, el de

'representacion sindptica’y su proximidad con el concepto de 'Weltanschauung'.
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2.1 El surgimiento de la cosmovision.

Charles Darwin escribio:

«En los humanos, la creencia en los agentes espirituales que
penetran por todas partes parece ser universal y proviene, segun todas las
apariencias, de progresos importantes realizados por las facultades del
razonamiento, sobre todo las de la imaginacion, la curiosidad y la

admiraciony'”’

La universalidad de la creencia a la que se refiere Darwin permite constatar la
necesidad humana de encontrar explicaciones al mundo y a la propia existencia en ¢€l.
Un ser autoconsciente y lingiiistico, como describimos en el capitulo anterior, y que se
sabe fragil y mortal, tiende a generar relatos'’' que le permitan encontrar sentido y
coherencia a la existencia. Esta necesidad de orden y sentido es lo que da origen a la

cosmovision.

En el ser humano se dan tres ambitos esenciales que requieren encontrar una
explicacion ordenada: la complejidad del medio, la complejidad del mundo social y la
complejidad de la propia individualidad. Estas tres complejidades requieren, para poder
ser armonizadas, elaborar algliin tipo de relato que permita una mirada coherente sobre

el mundo y sobre si mismo. En nuestra especie encontramos los primeros indicios de tal

" Darwin, C., The Descent of Man and Selection in relation to sex, v vols. Murray, Londres, 1871, citado
en Vauclair, J., Deputte, B.L., “Representarse y relatar el mundo. Desarrollo de la inteligencia y el
lenguaje en los primates” en Picq, P., Coppens, 1., Los origenes de la humanidad. Lo propio del hombre,
Espasa Calpe, Madrid, 2004, p. 291.

7! En el capitulo tercero veremos la importancia de la narratividad y su relacién con la cosmovision.
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construccion de sentido en los primeros rituales funerarios'” y, sobre todo, en la

aparicion del arte rupestre'”.

Siguiendo a James R. Anderson'”, la adquisicion del concepto de uno mismo es
fundamental en la historia evolutiva de la especie humana. Dicha capacidad de
autoreconocimiento es imprescindible para poder elaborar estrategias sociales
complejas, asi como para poder establecer vinculos de reciprocidad. La empatia, junto
con la capacidad de aprendizaje y la de planificacion serian elementos decisivos para la
creacion de las sociedades humanas. Al anadir el lenguaje a estas capacidades nos
encontramos con seres que tienen la necesidad de “relatarse” a si mismos para poder
encajar de manera coherente en el medio social y ambiental que les ha tocado vivir. De
no poder realizar tal operacion el mundo apareceria como un continuum de datos sin
sentido, siendo imposible la constitucion de la personalidad individual y la creacion de
sociedades estables. Todo ello conllevaria la extincién de un ser que se sabe, al mismo

temporal, individual y social.

'Y no solo realizados por el Homo sapiens sino también por €l Homo neanderthalensis, hace 200.000
afos.

!5 La mayoria de investigadores coincide en que el arte rupestre aparecié hace unos 40.000 afios. No
obstante, el reciente hallazgo en una cueva sudafricana de un fragmento de piedra con marcas de dibujos
lineales, datado de 73.000 afios ha hecho retroceder considerablemente la fecha en que nuestros
antepasados empezaron a dar muestras de expresiones plasticas lo que, al mismo tiempo, nos remite a
muchas afios atrds la posibilidad de una conducta simbolica compleja. Los investigadores Christopher
Henshilwood y Karen van Niekerk, de la Universidad de Witwatersrand son los autores del
descubrimiento: Henshilwood, Christopher S., d’Errico, Francesco, van Niekerk, Karen L., Dayet, Laure,
Queffelec, Alain, Pollarolo, Luca, 2018/10/01, An abstract drawing from the 73,000-year-old levels at
Blombos Cave, South Africa. Nature 115-118 VL562 IS- 7725.

7% Anderson, J.R., “El otro lado del espejo. La blisqueda del reconocimiento de uno mismo en los
monos”, en Picq, P., Coppens, 1., Los origenes de la humanidad. Lo propio del hombre, Espasa Calpe,

Madrid, 2004, vol. 11, p. 368.
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Continuando con la referencia a Anderson'” podemos decir que a partir del
momento en que un individuo puede focalizar sus pensamientos e intenciones sobre si
mismo, es decir, en cuanto es capaz de elaborar una teoria de la mente — de la propia y
de la de los demds — podra realizar inferencias sobre los pensamientos e intenciones de
sus congéneres. Siendo la consciencia humana una consciencia en buena medida
lingiiistica, el individuo encontrard en la intersubjetividad, a partir de su “segundo
nacimiento”, toda una gama de relatos y practicas que le permitirdn adherirse al grupo.
La aceptacion y comprension de esos relatos es, en un primer momento, una necesidad

178, El ser humano es un ser gregario que necesita siempre

para formar parte del colectivo
de los demas, no pudiendo formarse como tal fuera del entorno social'”’. La mente

humana, por lo tanto, sélo puede constituirse en el encuentro con otras mentes a través

del lenguaje y del aprendizaje de las pautas sociales propias de su cultura.

Desmond Morris'™ en 1964 ya abogaba por aunar el origen de las
representaciones artisticas y la evolucién del lenguaje humano en su fase ya mas
avanzada. La naturaleza referencial del lenguaje permite al ser humano algo
fundamental como es representarse el mundo y representarse a si mismo. Puede invocar

objetos no presentes o invisibles que es capaz de unir a aquello visible para construir un

' Tbid. p 385.

176 Sin olvidar la capacidad critica humana que puede, en fases posteriores del desarrollo del individuo,
contradecir esos primeros relatos e intentar sustituirlos por otros mas coherentes con sus propios
pensamientos. Esto lo veremos mas adelante cuando hablemos del cambio cosmovisional.

177 El caso de los ermitafios no representa una excepcion ya que quien se aparta de la sociedad lo hace por
tres posibles motivos: 1) por seguir parametros ligados a ella y aceptados socialmente como, por ejemplo,
la religion, 2) por estar en desacuerdo con ella y no encontrar salida a sus demandas de cambio o 3) por
algln tipo de trastorno que empuje al individuo a aislarse de los demas. Fuera de estos casos los humanos
no acostumbran a separarse voluntariamente de las sociedades en las que viven, aun cuando su grado de
descontento con ellas sea muy elevado.

78 Citado por Anderson, Ibid. p. 392.
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mundo con sentido. En este momento sentird la necesidad de plasmar artisticamente'”

ese mundo que puede ver mas alld de lo visible y que es capaz de relacionar con su vida

cotidiana.

Es posible que el poder del lenguaje para cohesionar a nuestra especie empezase
antes de la aparicion del arte neolitico, con la domesticacion del fuego hace unos
500.000 anos, cuando Homo ergaster empez6 a tener tiempo de reunirse de noche
alrededor de una hoguera. En este momento es posible que nuestros antepasados
empezasen a desarrollar nuevos usos del lenguaje mas alla de breves expresiones
acompafiadas de gestos para comunicarse. Hay quien sitia el inicio de la practica de
explicar historias en las noches alrededor de una hoguera. Y los relatos son lo que esta

en el fundamento ltimo de nuestro poder de crear cosmovisiones

17 Entendemos arte aqui unicamente como expresion plastica y no nos referimos al concepto de arte
actual, ya que se trata de un concepto muy propio de la cultura occidental contemporanea. Asi las
expresiones pictoricas o escultoricas las consideraremos artisticas en el sentido de expresiones plasticas
que seguramente tenian como trasfondo elementos culturales que nos son desconocidos. No descartamos
en absoluto que nuestros antepasados tuvieran otro tipo de lo que nosotros conocemos como expresiones
artisticas. Se han encontrado instrumentos como flautas de hueso (el instrumento mas antiguo conocido se
remonta hasta hace 67.000 afios, la flauta de Divje Bave) y la musica seguro que representaba una forma
de expresion importante. Lo que si descartamos es que le dieran a dichas expresiones la misma
significacion que le damos nosotros: la inclusion de la pintura rupestre en la Historia del Arte es una
muestra mas del impulso occidental hacia la clasificacion genealogica. Este impulso es algo que enlaza
con nuestra obsesion por pensar en términos temporales lineales y teleoldgicos, 1o que no necesariamente

deben compartir el resto de culturas.
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2.2 Aclaraciones preliminares sobre el concepto “cosmovision”.

Segun el diccionario de la RAE, el concepto de cosmovision es un calco del
aleman “Weltanschauung” y significa «Manera de ver e interpretar el mundo»'’. Para
Martin Heidegger, se trata de una palabra estrictamente alemana, sin correlato en otras
lenguas, siendo inexistente algo asi como «Kosmotheoria»'. El término original en
aleman es una palabra compuesta de “Welt” y “Anschauung”. La traduccioén usual al
castellano suele ser “cosmovision”, aunque también se utilizan “vision del mundo” e
“imagen del mundo”. Utilizaremos siempre “cosmovision” frente a los otros dos

términos por ser mas usual'®*,

El sentido que le queremos dar aqui al concepto de cosmovision necesita que lo
reformulemos, como vamos a hacer a continuacion, pero ademas hemos de sefalar
nuestro desacuerdo con la posicion de Heidegger. La reformulacion a la que nos

referimos permitird mostrar el porqué de dicho desacuerdo.

En primer lugar, debemos ir mas alld de la identificacion de “kosmos” y
“mundo”. Si comparamos “Welt” con “cosmos” desde la perspectiva etimoldgica
veremos una primera diferencia importante: “Welt”, como el inglés “World”, hace

referencia directamente a lo que en las lenguas latinas conocemos como “mundo”. A su

'8 Real Academia Espafiola, Diccionario de la lengua espaiiola, vigésima segunda edicion, Espasa
Calpe, Madrid, 2001, p.673.

'8! Heidegger, M., Los problemas fundamentales de la fenomenologia, Editorial Trotta, Madrid, 2000, pp.
29-29.

182 Jgualmente utilizaremos a menudo la expresion vision del mundo, aunque el sentido que le damos a

cosmovision, como se vera a continuacion, no hace referencia al campo visual sino a la intuicion.
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vez, “mundo” proviene del latin “mundus”, que se identifica como el mundo, el

183 "El uso

universo, el firmamento y también el conjunto de los hombres en el planeta
que Heidegger hace del concepto “mundo” lo recoge directamente de Kant y significa
«lo ente en su totalidad »". Desde la perspectiva del concepto de cosmovision que
pretendemos elaborar aqui, falta anadir un elemento muy importante a esa idea de “ente
en su totalidad”. Segin el Breve diccionario etimoldgico de Joan Coromines'®, en 1884
se latiniza el término griego cosmos en la lengua castellana para incorporarlo como
sinébnimo de “mundo”. En la misma obra Corominas indica que, propiamente, “cosmos”
en griego significa “orden, estructura” o bien “adorno, composicion”. Si
profundizamos un poco mas en la definicion del concepto griego veremos que incorpora
una serie de elementos ausentes de los términos latinos y germanicos. En efecto,
“cosmos” significa®®: “Orden”, “conveniencia, decencia”, “disciplina, buen orden”,
“organizacion, construccion”, “orden del universo”, “hombre”, “la reunion de los
hombres”, “cielo”, ademds de los que comparte con “mundus” como “mundo, la tierra
habitada”, entre otras acepciones que no son relevantes aqui. Podemos observar cémo
“cosmos” desborda el significado de “mundo”. Profundizando en la idea de “cosmos” en
sentido griego como algo “ordenado” observaremos que dicho orden va mucho mas alla
del mero alineamiento coherente de lo diverso, lo indeterminado o lo informe. Este
sentido de cosmos incorpora también la belleza y la rectitud moral como elementos
indispensables de dicho orden. Se refiriere a un sentido césmico integrador de la

realidad que huye del desorden. En este caso, su antdnimo seria el concepto de “Caos”,

la inica divinidad originaria «que fue antes que todas las cosas» segiin Hesiodo™ y que

'8 Diccionario ilustrado Latino — Espafiol, Espafiol — Latino, Spes Bibliograf, Barcelona, 1979, p., 312.

% Heidegger, M., Caminos de bosque, Alianza Editorial, Madrid, 2010, p. 73.

'85 Corominas, J., Breve diccionario etimoldgico de la lengua castellana, Gredos, Madrid, 2003, p. 175.
18 Pabon, J. M., Diccionario manual griego-espaiiol, Vox Bibliograf, Barcelona, 1970. p., 354.

87 Hesiodo, Teogonia, Editorial Dykinson, Madrid, 2014. El caos, lo informe, cercano también al

concepto de “apeiron” de Anaximandro.
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Ovidio describird en las Metamorfosis. El poeta romano afiade al sentido original de
“Caos” (aquello existente antes de la aparicion de los dioses, es decir, no el desorden
como tal sino lo meramente preexistente sin forma, lo anterior al orden cuyo principio
son los mismos dioses) el sentido de “lo desordenado, lo informe”, que llegara hasta

nuestros dias:

«Antes del mar y de las tierras, y del cielo que lo cubre todo, era la
misma en el universo entero la faz de la naturaleza, que llamaron caos,
demasiado grosera y en desorden, nada sino peso inerte y, amontonadas en

el mismo lugar, simientes discordantes de cosas mal emparejadas.» '*

Asi pues, el sentido del término “cosmos” en la palabra “cosmovision”, tal como
la utilizamos aqui, va mas alld de la mera idea de “mundo — Welt”, incluso si
incorporamos el uso kantiano del término como conjunto de lo ente. Por “cosmos”
entendemos el orden de la realidad en todos sus niveles (humano, fisico, moral, estético,
trascendente, etc.). Ese “cosmos” no se limita al mundo, sino que incorpora el orden y el
sentido que lo constituyen. Dicho orden y sentido abarca lo que entendemos por
realidad, una realidad que, como ya se ha dicho, es construida. Lo que nos interesa
destacar aqui con éste uso de “cosmos” es, sobre todo, la idea de que ese mundo como
totalidad no es meramente la suma de lo ente sino que incorpora el sentido que dicho
conjunto tiene. De esta manera, podemos enlazar el “cosmos” asi entendido con la idea

de un ser que, mediante una consciencia lingiiistica, necesita aprehender un mundo

188 Ovidi, Metamorfosis, Vol. I, Bernat Metge essencial, Editorial Alpha, Barcelona, 2019, p. 27.
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ordenado y con sentido'. Esto nos permite pasar al segundo concepto incluido en la

palabra alemana: “Anschauung”.

Este sentido de “cosmos”, recogido directamente del concepto griego, debe ir
acompafiado de otro término que haga referencia a la captacion de dicho orden o de sus
cambios y alteraciones. El concepto idoneo no es, en modo alguno, “vision” ni
“imagen”. El término que seria mas correcto utilizar es, justamente, el aleman
“Anschauung”"”. De la misma manera que ocurre con el sentido griego de “cosmos”, el
sentido aleman de “Anschauung” incorpora mas cosas que la “vision”. La mera “vision”
del orden del mundo no agota la complejidad de la captacion del sentido y del orden que
emana del “cosmos”. En cambio, el concepto aleman, que también incorpora “vision” y
“mirar, contemplar” afiade dos acepciones interesantes. En primer lugar, y como
elemento esencial, podemos destacar “intuicion”. El cosmos, tal como lo hemos descrito
aqui, no es captado por un acto de la “vision” sino que es, sobre todo, intuido. Intuicion
es comprension inmediata, una comprension que no necesita de mediacion. Es preciso
especificar qué tipo de intuicidon es esa a la que nos referimos. El significado mas
esencial del concepto es «/...] vision directa e inmediata de una realidad o
comprension directa e inmediata de una verdad. Condicion para que haya intuicion en
ambos casos es que no haya elementos intermediarios que se interpongan en tal
“vision directa”»"". Lo que nos interesa especialmente aqui de esta definicion es la no

existencia de intermediarios. La adquisicion de una cosmovision por parte de un

'8 Lo cual nos lleva también mas alld del concepto de “cosmologia” que, basicamente, se refiere a la
constitucion del universo, algo que puede estar incluido en el término cosmovision, pero que no es
equivalente a ¢l ya que este ultimo incorpora muchos mas elementos. Conviene diferenciar ambos
términos ya que a menudo son utilizados como sinénimos sin serlo.

% En el proximo apartado dedicado a Wittgenstein capitulo volveremos a recuperar el concepto y
afiadiremos algunos elementos mas que, en ese momento, nos seran necesarios.

! Ferrater Mora, J., Diccionario de filosofia, Circulo de Lectores, Barcelona, 1991, vol. 2, p. 1751.
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individuo no es el resultado de una reflexion ni de un proceso de aprendizaje
intencional. Al formarse en ese “utero cultural”, para utilizar la expresion de Pascal
Picq el individuo adquiere en su desarrollo y a través del lenguaje, la cosmovision de la
cultura en la que ha nacido. Dicha adquisicion se realiza a través de una especie de
intuicion de la que el propio individuo no es consciente e, incluso, es posible que no

llegue a serlo nunca.

Asi es como ese orden del mundo, un orden construido de manera intersubjetiva
a través del lenguaje, es asumido por el individuo, no necesitando ni de intermediacién

ni de reflexion'®?

. Puesto que la cosmovision es el instrumento que utiliza la cultura para
organizar los materiales simbodlicos esenciales para generar el sentido del mundo y de la
accion humana, resulta que es el marco que regula y posibilita experiencias, valores y
conocimientos. Que es intuido significa aqui que, por la forma como es adquirida, la
cosmovision es algo dado para el individuo, la resultante de su necesaria inmersion en
el mundo cultural simbolico que le rodea y en el que se constituye como persona. Asi

pues, no hay mediacién alguna ya que su transmision es directa a través de la

intersubjetividad dentro de la que el ser humano es acogido.

Cuando se inicia un proceso de reflexion sobre dicho marco regulador de la

accion y el sentido, es decir, cuando se vuelve consciente, podemos decir que ese orden

192 Siendo éste uno de los elementos que, para algunos autores, genera mas criticas hacia la idea de
cosmovision. En efecto, la cosmovision s6lo puede ser asumida acriticamente como fundamento de la
realidad. Pero, que esto sea asi, no elimina la posibilidad de que el ser humano posea una capacidad
critica que le permita poner entre paréntesis la cosmovision en la que ha crecido, como ya hemos dicho en
el capitulo anterior. Como veremos en el presente capitulo, todo sentido del mundo se genera dentro de
una cosmovision determinada pero, al mismo tiempo, ese sentido no es tan absolutamente deterministico
como para hacer desaparecer la capacidad critica humana. Es mas, de no existir dicha capacidad la
cosmovision, y con ella la cultura, dejarian de ser elementos evolutivamente adaptativos para nuestra

especie.
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ya no es directamente intuido, pudiendo entonces haber entrado en crisis'”. Crisis
significa pues que los elementos intuitivos de la cosmovision ya no satisfacen del todo,
por diferentes motivos, las demandas de la sociedad en la que se dan. Dichos contenidos
han salido a la luz y han podido ser cuestionados. Siguiendo el modelo expuesto por
Kuhn'* referido a la ciencia y aplicado aqui a la cosmovision, la nueva cosmovision
nacerd a partir de los planteamientos criticos que se den, en procesos intersubjetivos de

creacion de nuevos campos de experiencia, de valores y de conocimientos.

En segundo lugar, “Anschauung” también incorpora el significado de
“concepto” y de “conceptualizacion”. Dado que la construccion del orden y el sentido
del mundo se realiza a través del lenguaje, es importante incorporar la idea de
“conceptualizacion”. Los conceptos cosmovisionales, de los que hablaremos
detenidamente en el presente capitulo, son los vehiculos a través de los que se puede
plasmar ese orden y sentido dentro de un discurso compartido por los miembros de la
cultura en la que se desarrolla una cosmovision de terminada. Puesto que el lenguaje, y
con ¢l los conceptos, adquieren sentido en su uso, las practicas sociales dentro de cada
cultura estdn también relacionadas con la manera de entender dichos conceptos, es

decir, con la manera de intuir el orden de la realidad.

En el presente texto hemos optado por utilizar el término “cosmovision™ para
referirnos a dicha captacion del sentido y el orden. Lo hemos hecho por una cuestion
esencialmente practica ya que, si quisiéramos ser mas estrictos, deberiamos utilizar el

extrafio neologismo “cosmoanschauung”, lo cual resulta considerablemente artificioso.

19 De diferentes maneras, en concreto a través del contacto entre culturas, las alteraciones del medio
ambiente o cambios sociales dentro de la cultura en la que se desarrolla una determinada cosmovision. En
este capitulo desarrollaremos con detalle esta idea.

% Kuhn, T.S., La estructura de las revoluciones cientificas, FCE, Madrid, 1994
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Baste pues con tener presente que en nuestro trabajo nos referimos a cosmovision, en el
sentido antes esbozado, como intuicion conceptual-lingiiistica del orden y el sentido de

la realidad.

2.3 Vida cotidiana, sentido comun y estados intencionales.

Para explicar el concepto de cosmovision, debemos acudir de nuevo a las
aportaciones de Jerome Bruner en Actos de significado. Para este fin tomaremos como
punto de partida uno de los principales conceptos que alli desarrolla, el de “psicologia

1'%, Para

popular”, una parte importante de lo que ¢l denomina “psicologia cultura
Bruner, la psicologia cultural recoge las tradiciones de la Revolucion Cognitiva'®® asi
como las Geisteswissenschaften de Dilthey, las ciencias de la vida mental. La psicologia
popular o Folk Psychology seria un elemento crucial de lo que tal vez, afirma, seria

mejor llamar “ciencias sociales populares o intuitivas” o, incluso el “sentido comun’.

Bruner la describe de la siguiente manera:

«En todas las culturas hay una psicologia popular, que es uno de
los instrumentos constitutivos mas poderosos y que consiste en un conjunto
de descripciones mds o menos normativas y mds o menos conexas sobre
como “funcionan’ los seres humanos, como son nuestra propia mente y las

mentes de los demds, como cabe esperar que sea la accion situada, qué

%5 Op. cit. p. 53.

19 El transito del conductismo al cognitivismo a finales de los afios 50 aparece denominado como la
Revolucion Cognitiva. Los principales autores que consolidan la critica al conductismo skinneriano
dominante en el periodo anterior son, entre otros, Noam Chomsky, el propio Jerome Bruner o Frederic

Charles Barlett.
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formas de vida son posibles, como se compromete uno a estas ultimas,

ete. !’’’

Este concepto tiene una significativa relacion de parentesco con la sociologia del

conocimiento y la idea de sentido comin en la vida cotidiana de Berger y Luckmann'®®;

«Puesto que asi son las cosas, la sociologia del conocimiento debe,
ante todo, ocuparse de lo que la gente “conoce” como “realidad” en su

vida cotidiana, no-tedrica o pre-tedrica’.

Dicho de otra manera, el
“conocimiento” del sentido comun mds que de las “ideas” debe constituir
el tema central de la sociologia del conocimiento. Precisamente este
“conocimiento” constituye el edificio de significados sin el cual ninguna
sociedad podria existir. [...] La vida cotidiana se presenta como una
realidad interpretada por los hombres y que para ellos tiene el significado

subjetivo de un mundo coherente.””»

El texto contintia refiriéndose a la necesaria busqueda de las bases sobre las que

se asienta su concepto de vida cotidiana. Para hacerlo se apela a la fenomenologia y a la

7 Ibid.

18 Peter L. Berger, Thomas Luckmann, La construccion social de la realidad, Amorrortu, Buenos Aires,
1986, p. 31

19 Sobre la separacion entre el sentido comun y la “vida tedrica” es preciso puntualizar que, desde
nuestro punto de vista, ésta Ultima tampoco es pensable fuera del marco de la cosmovision en la que se
desarrolla. Como veremos una lineas mas adelante, la cosmovision configura el marco estructural donde
se posibilitan la accion y el pensamiento, incluyendo también esa misma vida tedrica y no soélo la vida
cotidiana. Para entenderlo mejor es preciso acudir a los conceptos de “espacio de experiencia” y
“horizonte de expectativa” que, originales de Reinhart Koselleck, readaptaremos en éste mismo capitulo
para aproximarlos a la idea de cosmovision.

2 Ipid., p. 31-36
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consciencia como “consciencia intencional”. Con esta referencia fenomenoldgica, el
nexo con la psicologia popular de Bruner queda plenamente establecido, ya que el
psicologo neoyorquino también fundamenta su concepto de psicologia popular en la
concepcion de la mente como el nucleo en el que se desarrollan los estados

intencionales como creer o desear™'.

Finalmente, para terminar de esbozar el esquema inicial que nos lleva hacia la
comprension del funcionamiento de la cosmovision, debemos volver de nuevo a
Clifford Geertz. Este antropdlogo, en la ya mencionada obra La interpretacion de las
culturas y refiriéndose al objetivo de la antropologia, afirma que dicha meta se ajusta al

concepto semidtico de cultura:

«Entendida como sistemas en interaccion de signos interpretables
(que, ignorando las acepciones provinciales, yo llamaria simbolos), la
cultura no es una entidad, algo a lo que puedan atribuirse de manera
causal acontecimientos sociales, modos de conducta, instituciones o
procesos sociales; la cultura es un contexto dentro del cual pueden

describirse todos esos fenémenos de manera inteligible, es decir, densa.”»

Vemos aqui que, al margen de que el autor introduce su concepto de

2% para referirse a ese contexto complejo en el que se dan los

“interpretacion densa
fendmenos sociales, menciona una idea fundamental: la cultura no puede transformarse

en una sustancia separada e independiente de la interaccion simbolica de los grupos

2 Op. cit., p.27.
22 Clifford Geertz, op. cit. P. 27.
2 Qe trata de uno de las principales aportaciones de Geertz y hace referencia a la tarea interpretativa que

se espera de los antropologos respecto a la cultura.

115



humanos y de los individuos. Esta idea es basica para entender que la cosmovision es
una construccion intersubjetiva, contextual y esencialmente lingiiistica, en la que se
refleja el conjunto de contenidos simbodlicos que dan sentido a la vida humana, a la

204

accion situada™, al pensamiento y a los valores.

Podemos enlazar aqui con el andlisis de la cultura que realiza Umberto Eco en su

Tratado de semidtica general’”

. Para Eco la cultura es un fenomeno de significacion y
comunicaciéon, de manera que las sociedades existen sOlo cuando se establecen
relaciones de significaciéon y procesos de comunicacion. De lo que nos estamos
ocupando en esta tesis es, precisamente, de esos fendmenos de significacion que
articulan la vision del mundo de una determinada cultura. De manera que — afirma Eco

— cada vez que se conceptualiza el posible uso de un “objeto cultural”, ya sea fisico o

simbolico, dicho objeto se convierte en el signo concreto de su uso virtual, es decir’®

« [...] que desde el momento en el que existe sociedad, todas las
funciones se transforman automaticamente en SIGNOS DE ESA
FUNCION"”. Eso es posible porque existe cultura. Pero existe cultura sélo

porque eso es posible’™»

Asimismo debemos sefialar la coincidencia con la version débil de la hipotesis

Sapir-Whorf, en la que se dice que el lenguaje es determinante en la forma de entender

4 Para utilizar el concepto de Bruner que, recordemos, se refiere justamente a aquella accion situada en
un contexto cultural determinado, en el que se dan los estados intencionales.

2 Eco, U., Tratado de semidtica general, Editorial Lumen, Barcelona, 1988, capitulo 2.

26y aqui Eco cita directamente a Roland Barthes.

27 Maytsculas del propio Eco.

2% Tbid. p. 53.
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la realidad. En su obra Lenguaje, pensamiento y realidad’”, Benjamin Lee Whorf

afirma que:

«[...] las formas de los pensamientos de una persona son
controladas por inexorables leyes de modelos, de la que ella es
inconsciente. Estos modelos son las sistematizaciones, imperceptiblemente
intrincadas de su propio lenguaje. [...] (cada lengua es) un vasto sistema de
modelos, unos diferentes de otros, en los que se hallan culturalmente
ordenadas las formas y categorias mediante lo que no solo se comunica la
personalidad, sino también se analiza la naturaleza, se notan o se rechazan
tipos de relacion y fenomenos, se canalizan razonamientos y se construye la

casa de la consciencia.’'’y

A pesar de las diferencias que obviamente podemos encontrar entre estos
autores®!'!, existe un fondo comun alrededor de una idea fundamental: el ser humano
construye su realidad mediante unos determinados significados simbolicos que, creados
en esa interaccion intersubjetiva que llamamos cultura, son utilizados por el individuo

desde sus estados intencionales. Con esto vemos cémo los contenidos simbélicos de la

29 Whorf, B.L., Lenguaje, pensamiento y realidad, Circulo de Lectores, Barcelona, 1999.

219 Tbid. p. 283.

2! Ciertamente Berger y Luckmann hablan exclusivamente de sociedad y no de cultura, no obstante
debemos ampliar el alcance de estos planteamientos a la cultura como totalidad. Podemos decir que la
relacion existente entre cultura y sociedad es compleja. En algunos casos podemos observar la existencia
diversos tipos de sociedades dentro de una misma cultura, como ocurria en las polis de la Grecia Clasica
o ocurre en la cultura Occidental. En cambio en también es posible que dentro de una misma sociedad se
encuentren interrelacionadas diferentes culturas, como ocurria en el Imperio Romano o en el
Austrohungaro o, incluso, en las actuales sociedades multiculturales. En otras ocasiones sociedad y
cultura pueden coincidir, como ocurre en la mayoria de los pueblos cazadores recolectores. Por otra parte,

el uso comun identifica ambos conceptos que deben ser diferenciados, tal como acabamos de decir.
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cultura son instrumentos ttiles para que los individuos actien, piensen y sientan en la
vida cotidiana. Asi pues, el proceso de significacion permite establecer las bases de lo
que conocemos como realidad. Por otro lado, la creacion de esos significados no es
estatica ni cerrada, al contrario, procede de la interaccion de los individuos entre ellos,
con esos mismos significados y con las instituciones sociales que regulan su vida. Se
trata de un complejo feedback en el que se ven involucrados los propios individuos, las
practicas sociales y las ideas sobre la realidad. Dicho de otro modo, no se trata de que
existan unas significaciones culturales aisladas de la actividad practica sino todo lo
contrario: los seres humanos construyen sus ideas sobre el mundo al mismo tiempo que
lo piensan, transforman, manipulan, controlan. De esta manera nos encontramos con un
feedback creativo que delimita el espacio comunicativo-simboélico que los individuos
pueden recorrer y que, al mismo tiempo, pueden llegar a modificar. En cualquier caso,
todos los individuos se mueven dentro de un espacio delimitado por los limites de su
cultura, sin que dicho limite sea determinante y absoluto, pero si lo suficientemente
estable como para otorgarles una idea ordenada de la realidad y del sentido de su

existencia en el mundo.

2.4 Cultura y cosmovision

Llegados a este punto podemos hablar ya de la cosmovisiéon como instrumento

de la cultura. Las herramientas que posee la cultura son, como sabemos, de dos tipos:

por un lado tenemos las herramientas materiales y, por otro lado, los instrumentos

simbolicos. La cosmovision es el conjunto de esos instrumentos simbolicos, que
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Michael Cole denomina “artefactos™'? y Clifford Geertz “herramientas simbdlicas™".

Podemos utilizar aqui la metafora de “la caja de herramientas”: la cosmovision seria la
caja de herramientas simbdlicas que cada cultura posee para crear el sentido y orden de
la realidad. Cada cultura tendrd su propia caja de herramientas, en funcién de sus
propias necesidades. Otra de las metaforas cldsicas que se utilizan para referirse a la
cosmovision es la de “las gafas con las que vemos el mundo”. Esta idea también es
interesante ya que indica que nuestra percepcion del mundo nunca es directa, siempre
pasa por un filtro cultural, unas “gafas” que enfocaran la realidad de tantas maneras
diversas como culturas existan. Asi, si consideramos la cultura como un todo, la
cosmovision seria la parte de la cultura en la que podemos encontrar esas
significaciones que permiten a los individuos organizar su vida de manera coherente. Se
trata de algo similar a lo que Charles Taylor denomina imaginarios sociales**. Estos
son, no un simple conjunto de ideas sino mas bien aquello que posibilita las practicas
dentro de una sociedad*’. Cabe afiadir que las ideas mismas se encuentran en una
estrecha relacion de retroalimentacion con las practicas. A pesar de que algunos autores,
como el propio Cole, definen la cultura como el conjunto de los artefactos acumulados a
lo largo de la experiencia historica®'®, y de que estamos totalmente de acuerdo en que la
cultura funciona como una unidad sistémica, creemos que es muy util considerar la

cosmovision como una funciéon semidtica de la cultura en un sentido similar al que,

212 Michael Cole, Psciologia cultural. Una disciplina del pasado y del futuro, Ediciones Morata, Madrid,
2003, p. 107.

B3 Geertz, C. (de.), Myth, Symbol, and Culture, W.W. Norton & Company Inc., New York, 1971,
p- 26y ss.

24 La propuesta que aqui presentamos también tiene “un aire de familia”, en sentido wittgensteiniano,
con conceptos como la“Historia de las Mentalidades” de la Escuela de los Anales o la “Historia de las
Ideas” de A.O. Lovejoy. No obstante también existen diferencias entre nuestro planteamiento y el de
estos autores, incluido el propio C. Taylor.

215 Charles Taylor, Imaginarios sociales modernos, Paidés, Barcelona, 2006.

216 Cole, op. cit., p. 107.
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mutatis mutandis, Piaget e Inhelder describen mediante su concepto de funcion
semidtica. Ambos autores se refieren al final del periodo senso-motor en el desarrollo
del nifo, hacia los dos afios. En este momento, afirman, aparece una funcidon
fundamental que consiste en poder representar algo (un significado) por medio de un

significante diferenciado. Aparece entonces esa decisiva funcion semiotica:

«Siguiendo a Head y a los especialistas de la afasia, se denomina, en
general, "simbolica" esa funcion generadora de la representacion; pero
como los lingiiistas distinguen cuidadosamente los "simbolos" y los
"signos", es mejor emplear con ellos la expresion de "funcion semiotica”

para designar los funcionamientos referentes al conjunto de los

significantes diferenciados.»*"’

De esta manera, la cosmovision seria la funcion semiotica de la cultura,
entendida como aquella que es capaz de generar representaciones vinculadas con el
sentido, unas representaciones que inciden y se retroalimentan con las practicas. Esta
funcién se ejerce de dos maneras. La primera a través de signos y simbolos explicitos,
es decir aquellos elementos que se muestran como representaciones objetivables,
visibles y externas de la propia cultura, entre los que encontrariamos representaciones
plasticas, folcloricas o rituales. La segunda, y mas importante dado que las primeras
dependen directamente de ella, se llevaria a cabo a través de lo que denominaremos
conceptos cosmovisionales. Podriamos ejemplarizar esta segunda funcién utilizando un
simil informdtico: los conceptos cosmovisionales serian el soffware sin el cual el
hardware, que es la cultura, seria inutil. Esto nos permite centrarnos especialmente en el

estudio del proceso de creacion de significados, a pesar de que es evidente que dicho

27 Jean Piaget y Barbel Inhelder, Psicologia del nifio, Ediciones Morata, Madrid, 1997.
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proceso solo adquiere sentido considerando la cultura como ese todo sistémico sin el

cual el ser humano ni siquiera podria ser pensado:

En consecuencia, podemos definir la cosmovision desde dos perspectivas

complementarias:

1. Desde su posicion en relacion con la cultura: es el conjunto de sus
instrumentos simbolicos, lo que implica dos caracteristicas importantes
de la cosmovision:

- A) Desde lo universal de la cultura: toda cultura debe poseer
necesariamente una “caja de herramientas”

- B) Desde lo particular de las culturas: cada cultura posee su propia y
particular caja de herramientas. En ella encontraremos los utiles
particulares que dicha cultura ha generado segin haya sido su
historia, el medio en el que se haya desarrollado o el contacto que
haya tenido con otras culturas.

2. Desde su funcion: sirve para otorgar un marco ordenado y coherente a

la vida cotidiana, aunque no soélo a ella ya que impregna también lo que

Berger y Luckmann denominan «zonas limitadas de significado®*».

En definitiva, la cosmovision nos permite generar los significados necesarios
para poder intuir un orden en el mundo, es decir, para poder otorgar un sentido a la

realidad®"’, una realidad construida lingiiisticamente. En consecuencia, el estudio de la

28 Op. cit. p.43.
219 Cabe recordar aqui de nuevo el texto de Paul Watzlawick mencionado en el capitulo anterior: «/...] me
limitaré a subrayar solo el hecho evidente de que sin dicho orden nuestro mundo apareceria como algo

sin ley y regla, es decir, cadtico, totalmente imprevisible y, por ende, sumamente amenazador.».
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cosmovision permite, en primer lugar, abrir un acceso a los procesos de creacion de
significado de la cultura. En segundo lugar, ver cémo dichos significados se
retroalimentan con las practicas y las instituciones sociales. Finalmente también nos
permite ver qué pasa cuando las practicas cambian, cuando dejan de tener sentido y, en
consecuencia, se produce una dislocacion entre ambos procesos, abriéndose la puerta al
cambio cosmovisional. Por ultimo, este estudio permite también detectar determinados
problemas que afectan al comportamiento del ser humano y de las culturas en su

relacion entre ellas y el propio medio en el que se desarrollan.

2.5 Lenguaje y cosmovision: los conceptos cosmovisionales

Para empezar podemos decir que, en buena medida, los conceptos
cosmovisionales no se muestran siempre de manera explicita ya que funcionan como
trasfondos casi axiomaticos e incuestionados de la experiencia. Su organizacion,
metanarrativa, se agrupa en proposiciones protocolares simples que se encuentran a la
base de la concepcion de la realidad. Al mismo tiempo cabe destacar que ese papel
axiomatico viene determinado por su condicion de elementos centrales de la funcién
semidtica de la cultura que, en algunos casos, pueden ser explicitamente detectados en
el lenguaje mientras que, en otros, permanecen como supuestos implicitos. Cabe decir
que contra mas explicitos son, mas posibilidad existe de que sean puestos en cuestion.
De hecho, que sean en buena medida inconscientes no solo indica la complejidad de su
estudio, sino que sefiala directamente hacia su asunciéon como realidades tan
incuestionadas que ni tan si quiera son facilmente sujeto de reflexion posible, siendo

incorporados acriticamente. La apariciéon de la critica es posible, la mayoria de las
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veces, cuando precisamente emergen a la superficie y se hacen conscientes en alguna

medida.

En el capitulo anterior ya hemos hablado del papel esencial que juega el
lenguaje en la génesis de la cultura. Veamos ahora con mas detalle como ejecuta el
lenguaje ese papel protagonista en la construccion de la cosmovision. A continuacion
desarrollaremos un andlisis desde un planteamiento que, en cierto sentido, podriamos
llamar epistemologia cultural. Tal vez su interés radique en que pueda servir de
aproximacion instrumental y metodologica al estudio de las cosmovisiones. De esta
forma de aproximacion a la cultura pensamos que se puede extraer una metodologia

interesante para abordar problemas diversos.

Los cambios en la cosmovision, como ya se ha dicho, se traducen por cambios
en los conceptos implicados con la generacion de significado. La cosmovision permite a
la cultura estructurar y ordenar el mundo. Esa posibilidad radica esencialmente en el
lenguaje ya que, a través de ¢l, se pueden establecer una serie de conceptos, conectados
en red y estructurados jerarquicamente. De alguna manera, y s6lo metaféricamente,
podemos decir que esta estructura funciona de forma similar a las redes neuronales. En
los puntos de conexion de esta red encontrariamos diferentes conceptos en continua
interaccion unos con otros. Algunos de ellos tienen, no obstante, una posicion
epistémica dominante. Estos conceptos son los que articulan la cosmovision ya que dan
sentido, por su posicion preferente, al todo cosmovisional. Estos conceptos no son
siempre los mismos, el cambio cosmovisional implica un cambio de posicion dentro de
esta estructura jerdrquica. De esta manera, diferentes culturas tienen diferentes

conceptos cosmovisionales o bien establecen diferentes interacciones entre estos.
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Antes de continuar debemos definir con mas claridad qué entendemos por
conceptos cosmovisionales, para lo cual es necesario previamente clarificar el
significado de “concepto”. Seguiremos aqui buena medida lo que expone al respecto

Claude Panaccio en su libro Qu est-ce qu 'un concept?**’.

Afirma Panaccio que para la tradicion occidental desde sus inicios, el concepto

1 El cambio de significado se produce en la

se considera como unidad de pensamiento
Modernidad cuando, segiin el autor, por concepto se entiende toda representacion
mental subproposicional recombinable con otras y susceptible de ser verdadera o falsa.
Para Kant, sin embargo, el pensamiento humano se realiza a través de juicios, y el juicio
es un acto intelectual complejo por el que el espiritu aplica alguna cosa a un concepto®?.
A pesar de esta tradicion, Panaccio afirma que no tenemos evidencias cotidianas de los
conceptos ni tampoco son accesibles por la percepcion ni la introspeccion. Como

unidades de base del pensamiento tan sélo pueden ser postulados. El autor establece tres

condiciones que deben cumplir los conceptos para ser considerados tales:

- Una exigencia semantica: han de poder referirse a algo
- Una exigencia sintdctica: han de poder combinarse de alguna manera

- Una exigencia epistemologica: deben poder explicar cosas®

220 Panaccio, C., Qu’est-ce qu 'un concept? Librairie Philosophique Vrin, Paris, 2011.
21 {hid. p.7-9.

22 [hid. p 10

2 Ibid. p 12-13.
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2 Panaccio afirma que los conceptos estarian ligados a

Siguiendo a Jerry Fodor
actitudes proposicionales (creencias, intenciones, deseos) que nos permitirian coordinar
eficazmente nuestras acciones y pensamientos, facilitindonos suponer en los demds un
comportamiento en funcion de las creencias e intenciones que les atribuimos. Sin ellos
estas actitudes no podrian formar el “sentido comun™ que no es otra cosa que la guia
para la accion en la vida cotidiana: «/...] Si la psicologia intencional del sentido comun

colapsara de verdad, seria, sin comparacion, la mayor catastrofe intelectual en la

historia de nuestra especie’ ».

Siguiendo el hilo de lo expuesto podemos decir que los conceptos
cosmovisionales son aquellos que se ocupan, tanto del sentido de las acciones de la vida
cotidiana, como de los limites que se imponen a la accidén y al pensamiento. Son el
fundamento ultimo bajo el que se asienta la coherencia de nuestros actos y
pensamientos cotidianos®*®, estructurando aquello que sea el “sentido comun para cada
cultura. Son, en gran medida, inconscientes, de manera que cuando se hacen conscientes
su asentamiento en el mundo de la vida es ya plenamente dominante, siendo también el

227 Con ellos los individuos

momento en el que pueden mas facilmente entrar en crisis
regulan su intuicion del mundo, penetrando en la mente de los individuos a través del

lenguaje. Es el ya mencionado “segundo nacimiento”, el momento en el que, al mismo

224 Panaccio cita la obra de Jerry Fodor, Psychosemantics, Cambridge (Mass.) MIT Press, 1988, ibid. p.
103.

2 Ibid. p. 15.

26Y en buena medida también repercuten en la propia concepcion de la tecnociencia asi como en los
discursos politicos, juridicos, economicos, las creencias religiosas, etc.

227 Conocerlos conscientemente puede hacer que los individuos y los grupos sociales se replanteen su
coherencia y su sentido comun, como ocurre con el ejemplo del antropocentrismo que veremos mas

adelante.
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tiempo que el lenguaje, aprehendemos los codigos simbodlicos que estructuran la

concepcion del mundo que compartiremos con los demas.

Volviendo a la obra de Panaccio, y una vez mas siguiendo a Fodor, el autor
afirma también que el pensamiento ha de poder descomponerse en partes mas pequenias

que serian los conceptos, y ello por dos motivos

1. El pensamiento es sistematico: se compone de unidades recombinables.
2. El pensamiento es productivo: puede generar una serie indefinida de nuevos

contenidos.?*®

Esta capacidad para recombinarse y generar nuevos elementos esta en la base de
la plasticidad cosmovisional de las sociedades humanas. En efecto, las culturas pueden
cambiar sus conceptos cosmovisionales a través del cambio cultural, como veremos mas
adelante. Pero esta claro que podemos enlazar perfectamente aqui de nuevo con el
pensamiento de Clifford Geertz, denominando a esos conceptos cosmovisionales
herramientas simbdlicas destinadas a fraguar la vida cotidiana de los seres humanos
dentro de cada cultura. Los conceptos cosmovisionales serian pues el marco conceptual
dentro del cual adquieren sentido las acciones situadas e intencionales de los individuos

y los grupos sociales.

Llegados a este punto creemos que puede ser interesante poner un ejemplo,
extraido de la vida cotidiana y muy facil de entender por ser muy habitual, de ese
sentido comun cosmovisional. Cuando sucede una desgracia debida a actos inmorales o

perversos es facil oir en nuestro entorno cotidiano, con grandes muestras de

28 Ibid. pp. 16-17.
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indignacion, la expresion “;Que ocurra esto en el siglo XXI!”. Es interesante esta
expresion porque denota la existencia de un concepto cosmovisional muy arraigado en
la vida cotidiana y procedente de la Modernidad y de la Ilustracion: el concepto de
progreso. Lo que denota esta expresion tan familiar no es otra cosa que el pensar en el
tiempo como en una escala donde, ontolégicamente, cada vez que avanzamos
cronologicamente se supone que debemos avanzar moralmente. Implica también que los
momentos del pasado son moralmente menos consistentes que los del presente y, por
consiguiente, que los del futuro. De esta manera, la barbarie queda relegada a un
producto del pasado, a una anomalia que altera el curso del progreso debido a salvajes
“medievales” o “primitivos” que no viven el tiempo civilizado que les tocaria vivir. Esta
nocion del tiempo ligada a una apreciacion moral nos permite ver como nuestra vida
estd mediada por conceptos cosmovisionales implicitos. Al hacerlo visible y al
relativizar e historizar el concepto nos aparece su dimension cultural y cosmovisional,
una dimension que nada tiene que ver con lo que sea el tiempo en si mismo, sino con

nuestra percepcion moral del progreso, culturalmente sesgada.

En los conceptos cosmovisionales se encuentra, en buena medida, “aquello que

99 ¢

importa”, “aquello que preocupa”, “las cosas como deben de ser” “aquello que tiene
sentido” y claro estd, sus contrarios, entre los que tenemos “lo que no tiene sentido”. En
definitiva se construye la idea de normalidad propia de una determinada cultura,
incluyendo también las relaciones de poder y los conflictos que supone esta
demarcacion de la normalidad. Mana de ellos la necesaria cobertura simbolica que
permite denominar un determinado comportamiento como “normal’ o “anormal’.

Surge pues una categorizacion de la vida humana con una importancia decisiva ya que

demarca las conductas propias o impropias de las personas, al mismo tiempo que
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delimita qué sea pensable o experimentable. A este respecto es importante recordar las
obras anteriomente citadas de Gordon Allport y Ervin Goffman relativas al estereotipo y

¥ Desde esta perspectiva podemos establecer que el proceso por el cual

el prejuicio
utilizamos estereotipos como etiquetas que simplifican la realidad viene determinado
por una necesaria reduccion de la complejidad. Necesitamos poder manejar conceptos
sencillos que nos sirvan en la vida cotidiana. Cuando estos estereotipos se convierten en
elementos categorizadores negativos se transforman en prejuicios. Estos a su vez,
pueden sefialar colectivos enteros de individuos, en especial grupos minoritarios de
personas generalmente marginadas socialmente, que incluso pueden ser reconocidas por
determinadas “marcas”, es decir, por lo que llamamos estigmas. El proceso puede llegar
hasta el punto que esos mismos colectivos se categoricen a si mismos mediante la
reduccion simplificadora negativa del prejuicio, asumiendo la marca impuesta por el
grupo mayoritario como propia y haciendo aparecer asi el autoestigma. Estas relaciones
se determinan socialmente en funcion de categorias cosmovisionales profundamente
arraigadas en la cultura. Asi determinamos la funcidon de “/o normal” frente a todo
aquello que queda fuera y que, generalmente, genera miedo y desconfianza. Una

etiqueta de este tipo seria por ejemplo el concepto de “loco”*°

que varia enormemente
en funcion de las diferentes épocas y culturas, anclando diferentes tipos de relaciones de
exclusion o inclusion en funcion del papel del estereotipo en cada dmbito cultural. Lo

podemos expresar en unas palabras de Paul Watzlawick que merecen ser recordadas

aqui:

2 Algo proximo a lo que se denomina en psicologia los heuristicos.
2% Estudiado por Michel Foucault en Les mots et les choses. Une archéologie des sciences humaines,

Gallimard, Paris, 2002 y que retomaremos mas detenidamente en el capitulo cuarto.
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«La atribucion de normalidad tiene que ver, como es natural, con lo
especifico de una cultura. Cuando yo vivia en Bombay me presentaron a
ciertos swamis. Estos son hombres sabios, santos, que gozan alli de una
alta veneracion, mientras que en Occidente no se dudaria ni por un instante

en calificarlos de esquizofirénicos cataténicos»*’

De manera que para la vision constructivista de Watzlawick la normalidad se

genera en el marco de una realidad ya previamente determinada por el grupo®?.

Llegados a este punto podemos recordar también, como ejemplo, la supuesta
clasificaciéon de los animales atribuida a «una cierta enciclopedia china» que realiza
Borges y que Michel Foucault se encarga de recordarnos en Las palabras y las cosas™.
Nos sirve como una muestra de que toda clasificacion implica un proceso de
categorizacion. La capacidad de categorizar es evolutivamente fundamental para el ser
humano ya que le permite clasificar y ordenar un mundo que no puede conocer
instintivamente como otras criaturas, ni puede percibir por sentidos muy desarrollados.
De esta manera, lo que hace es generar patrones facilmente identificables y
comunicables entre los miembros del grupo. En otras palabras, todo grupo humano
categoriza para extraer de la complejidad de la realidad una regularidad que le permita
orientarse facilmente en el mundo. Lo que ocurre es que muy a menudo dicha
categorizacion, por la que se establecen los estereotipos que acabamos de mencionar, se

puede transformar en instrumentos de poder a través de la edificacion de procesos de

B Watzlawick, P., El sinsentido del sentido o el sentido del sinsentido, Herder, Barcelona, 1995, p. 63.
2 Ibid. p. 62,
23 Foucault, M., Op. cit. p. 1.
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exclusion e inclusion. Por otro lado este proceso también esta ligado a la aparicion de la

ideologia®*

, de la que hablaremos mas adelante con mas detalle.

Dicho todo esto, casi no es necesario afirmar que cuando aqui hablamos de
conceptos no nos referimos ni a la légica ni a la lingiiistica sino a la cultura. Una
perspectiva cultural que es ademds pragmatica (relaciona contenidos simbolicos y
practicas) y sistémica (es comprensible como un sistema complejo), muy relacionada en
su origen con la propia evoluciéon humana, pero independizada de ella por la dindmica
de una propiedad emergente como es la cultura. De esta manera, el significado del
concepto se aprende socialmente, dentro de una red lingiiistica ligada a una cultura y la
cosmovision que le es propia. Es decir, se produce dentro de una red de sentido e interés
que, al mismo tiempo que gestiona las relaciones pragmadticas es dominada por
contenidos simbdlicos, relacionandose ambos aspectos a través de una interaccion tan

compleja como productiva.

El concepto cosmovisional no se aprende pues de una manera neutra ni objetiva
sino de manera situada dentro de un entramado de intereses, en un contexto donde el
conocimiento siempre es intencional y, en buena medida, condicionado por relaciones

de poder. Originalmente su intencionalidad estaba directamente ligada a la

24 Adelantemos tan solo que la ideologia, tal como la concibe Marx, no es mas que el aprovechamiento
de las corrientes cosmovisionales por parte de los grupos poderosos para poder navegar a su favor. Toda
ideologia, por serlo, necesariamente debe estar enmarcada por una cosmovision que sea compartida por
todos los miembros de la sociedad. En la lucha por el poder se incluye la manipulacion de esos
contenidos compartidos para transformar esa realidad compartida a favor de quien posee el poder. Asi no
solo se explica el poder de la ideologia sino también el del “Storytelling” (Christian Salmon, Storytelling.
La maquina de fabricar historias y formatear las mentes, Editorial Peninsula, Barcelona, 2008) y hasta

incluso la impunidad contemporanea de lo que se ha venido a denominar “postverdad”
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supervivencia en la naturaleza pero después, con el incremento de la socializacion del

ser humano surgen nuevos intereses:

- relaciones de poder

- ideas de trascendencia y su organizacion a través de religiones
- organizacion del trabajo

- roles de género

- conocimiento ligado al interés social y cultural

entre otros, siendo todos estos aspectos inseparables de la conceptualizacion, en

especial cuanto mas sensibles cosmovisionalmente sean.

Para finalizar este apartado diremos que los conceptos cosmovisionales cumplen
los tres requisitos que Panaccio pide para poder hablar de conceptos y que hemos
expuesto mas arriba. Asi, cumplen la exigencia semantica: han de poder referirse a algo,
cumplen la exigencia sintactica: han de poder combinarse de alguna manera y cumplen

la exigencia epistemologica: deben poder explicar cosas®’

Siguiendo la estructura propuesta por Panaccio podemos decir que Los
conceptos cosmovisionales se refieren a aquellos contenidos profundos que articulan la
concepcion de la realidad cotidiana de los seres humanos; se recombinan entre ellos
para establecer nodos semanticos en los que se priorizan determinadas formas de vida;
explican como es el mundo, qué se puede hacer en €l y qué no, hasta donde llegan los

limites de lo pensable y lo experimentable.

23 Ibid. p 12-13.
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2.6 De Koselleck y la historia de los conceptos hasta los conceptos

cosmovisionales

Utilizaremos como punto de partida la proximidad de los conceptos
cosmovisionales con la teoria de los conceptos de Reinhart Koselleck. Este autor, en su
Diccionario historico de conceptos politico-sociales bdsicos en lengua alemana®*, se
refiere al lenguaje social como poseedor de «un buen numero de conceptos-guia,

palabras clave o lugares comunes»™’

. Més adelante afirma que la experiencia historica
se ha plasmado siempre en lo que denomina “conceptos-guia”. Mediante el analisis de
tales conceptos, Kosselleck afirma que podemos acceder a los materiales esenciales
para la investigacion de una época. Al mismo tiempo, la evolucion de estos conceptos

nos permite vislumbrar las dindmicas historicas al poder contemplar los cambios en los

significados de los conceptos™.

Lo que los conceptos son para Koselleck lo podemos trasladar, mutatis
mutandis, a los conceptos cosmovisionales. La operacion consiste en ampliar el alcance
de los conceptos mas alla de la historia, hacia la cosmovision. Esto supone un alcance
mayor, tanto respecto a la construccion del sentido, que deviene global yendo maés alla
de lo politico social, como a la relacion de dichos conceptos con las practicas culturales

y sociales con las que se retroalimentan.

36 Utilizaremos aqui la traduccion de la introduccion a esta obra, realizada por Luis Ferndndez Torres en
VV.AA., “Reinhart Koselleck. La investigacion de una historia conceptual y su sentido socio-politico”,
Revista Anthropos. Huellas del conocimiento, nim. 223, Barcelona, 2009.

»7 Ibid., p. 93.

28 Ibid pp. 93 — 94.
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A pesar de que la posibilidad de recoger la idea de concepto de Koselleck para
aplicarlo a la cosmovision pueda resultar fructifera, entre ambos enfoques existen tres

diferencias importantes:

1. La perspectiva historica, como perspectiva diacrénica, tiene en cuenta la
concatenacion de los cambios en el sentido de los conceptos dentro de un continuum
historico-cultural. Koselleck analiza los cambios producidos en Alemania desde
alrededor de 1700 hasta el siglo XIX, con el objetivo de poder entender su propio
presente. En cambio, la perspectiva cosmovisional tanto puede asumir una perspectiva
diacronica, analizando las mutaciones de sentido cosmovisional producidas dentro de
un mismo ambito cultural durante un periodo de tiempo concreto, como adoptar una
perspectiva sincronica, analizando las diferencias entre cosmovisiones en un momento

determinado de su evolucion o en el momento presente.

2. Los conceptos de Koselleck se centran en lo socio-politico, mientras que los
conceptos cosmovisionales abarcan todos los aspectos relacionados con el sentido y la
construccion de la realidad (lo politico, lo juridico, el conocimiento, el sentido comun,
la vida cotidiana, la religion, entre otros). De esta manera, los conceptos
cosmovisionales representan el marco previo en el que se producen esos mismos hechos
historicos. La interconnexion entre ambos tipos de conceptos es evidente, aunque los
conceptos cosmovisionales se refieren a un campo semantico ampliado a todos los

aspectos de la cultura.

3. Los conceptos cosmovisionales no siempre se pueden detectar de manera

explicita dentro de las practicas y los discursos. En algunas ocasiones es necesario
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realizar un proceso de analisis hermenéutico de la cultura para poder descubrirlos. Suele
ser asi cuando todavia se esta produciendo un proceso de cambio cosmovisional. Por el
contrario, si los podemos detectar con facilidad estamos ante una cosmovision ya
asentada en la cultura, momento en el que el espacio de experiencia, el horizonte de
expectativa®™ y los valores son lo suficientemente explicitos. Por el contrario, resulta
mas facil seguir la pista a través de la historia de los conceptos politicos y sus
mutaciones de sentido ya que la diana que se busca queda mucho mas acotada. De
hecho podemos decir que la historia de los conceptos quedaria enmarcada dentro de un

andlisis mas global de los conceptos cosmovisionales.

Para resaltar la importancia de esta diferencia utilizaremos un ejemplo. Se trata
del concepto ‘antropocentrismo/antropocéntrico’. Si vamos a su origen veremos como
numerosos diccionarios etimologicos en lengua inglesa indican que aparecio entre 1855
y 1910. No obstante, resulta evidente que el antropocentrismo funcionaba ya como
concepto cosmovisional mucho antes de esa fecha, sin que todavia el horizonte de
experiencia de la cultura occidental lo hubiera explicitado de esa manera. El concepto
cosmovisional originario tras el que podemos encontrar y rastrear el sentido de
“antropocéntrico”, tal y como se muestra desde finales del siglo XIX, es el de
“hombre”. Dicho concepto empieza a dar muestras de una profunda transformacién en

240

el Humanismo renacentista™. Desde el Renacimiento, donde da sus primeros pasos,

hasta el siglo XIX, cuando los principios de la Modernidad y la Ilustracion se asientan

241

definitivamente en las mentalidades occidentales, pasa un largo periodo**'. El motivo de

29 Que aclararemos mas adelante.

0 Obras como las de Pico della Mirandola, Discurso sobre la dignidad del hombre o Joan Lluis Vives,
Faula de I’home, nos muestran un profundo cambio de sentido del concepto hombre.

! En realidad los cambios cosmovisionales son generalmente fruto de largos periodos de tiempo, salvo
importantes excepciones como ocurrié con la transicion del capitalismo industrial al capitalismo basado

en el consumismo. Esta rapida transicion estd magnificamente explicada en la obra de Rafael Sanchez
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la aparicion explicita del concepto de antropocentrismo, tras casi cuatrocientos afios lo
encontramos en la pugna entre la cosmovision anterior, centrada en el teocentrismo, y la
nueva. Podemos considerar los conceptos cosmovisionales como el marco general que
nos puede ayudar a entender los cambios que ocurren en los conceptos politicos,
juridicos, econémicos, 0 en otros ambitos en la historia. De esta manera, comprender la
transformacion cosmovisional que se produce en el transito de una cultura teocéntrica a
una antropocéntrica ayuda a entender mejor la aparicion de otros conceptos
fundamentales como el individualismo, el etnocentrismo y el androcentrismo

occidentales.

No obstante, a pesar de tales diferencias, las similitudes también son

destacables:

1. Dentro de ambos, tanto en los conceptos de Koselleck como en los conceptos
cosmovisionales, encontramos la cristalizacion del significado del horizonte de

expectativa y el espacio de experiencia del contexto en el que se desarrollan.

2. En ambos podemos encontrar las huellas de las mutaciones de sentido
acaecidas a lo largo del tiempo, sobre todo cuando los conceptos cosmovisionales

devienen explicitos.

3. Los conceptos cosmovisionales no son simples palabras sino, como el mismo
Koselleck escribe, se distinguen de estas en que en los conceptos son algo mas: «Una
palabra se convierte en concepto — segun nuestro método — cuando el conjunto de un

contexto de significados sociopolitico en el que, y para el que, se utiliza una palabra

Ferlosio, Non olet, Editorial Destino, Barcelona 2003.
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entra todo él a formar parte de esa palabra.*» En el estudio sobre la cosmovision, ese

contexto no se limita s6lo a lo historico-social sino que es esencialmente cultural.

2.7 Espacio de experiencia y horizonte de expectativa

Continuando con la aproximacion a Reinhard Koselleck y para reforzar el paso
del uso de los conceptos en la historia a los conceptos cosmovisionales, debemos
analizar en profundidad los fundamentales conceptos de “espacio de experiencia” y
“horizonte de expectativa”. El analisis de dichos conceptos Koselleck lo realiza en su

3 concretamente en el capitulo XIV titulado “espacio de

obra Futuro pasado
experiencia” y “horizonte de expectativa”. Dos categorias histéricas’®. En este

apartado nos referiremos continuamente a dicho texto.

Siguiendo e intentando adaptar en cierta manera el método trascendental
kantiano a la historia, Koselleck sefiala dos conceptos especiales: experiencia y
expectativa. La particularidad de dichos conceptos radica para el historiador aleman en
que son, esencialmente, formales. No poseen ningiin contenido en ellos mismos sino
que necesitan, para encontrar un contenido concreto, referirse a un determinado
momento historico. Esta caracteristica los hace excelentes candidatos para ser los
conceptos formales que determinen las condiciones de posibilidad de la historia. Son la
expresion de “lo que se puede hacer” y de “lo que se puede esperar”, y lo son de

manera general, vinculados como dice Koselleck, a una condicion humana universal*®.

2 Koselleck, op. cit. p. 101.

3 Koselleck, R., Futuro pasado. Para una semdntica de los tiempos histéricos, Paidos, Barcelona, 1993,
24 Ibid. pp. 333 a 357.

5 Ihid. p. 336.
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A continuacidn, ya puede pasar a exponer su tesis: «la experiencia y la expectativa son
dos categorias adecuadas para tematizar el tiempo historico por entrecruzar el pasado

26 Mas adelante se refiere a la clarificacion de esta tesis mediante dos

v el futuroy
pasos. En primer lugar realizard una aproximacion a la experiencia y la expectativa
como dato antropologico en su dimension metahistorica. En segundo lugar llevara a
cabo una demostracion de cémo dichos conceptos se han desplazado y modificado a lo
largo de la historia. Asi pues, el primer paso es metahistorico — mostrando la condicion
de conceptos formales necesarios para pensar la historia misma — y el segundo es
historico — yendo directamente a las transformaciones que han padecido dichos
conceptos desde el inicio de la Modernidad —. A continuacién seguiremos criticamente

el hilo del primer paso, incluyendo algunas modificaciones a la perspectiva de

Koselleck.

Partimos del concepto de experiencia — que podriamos caracterizar como “/o
factible” — y siendo coherentes con lo expuesto hasta ahora debemos necesariamente
incluir también dentro de ese concepto “lo pensable”. En efecto, desde la perspectiva
cultural que hemos adoptado en el presente trabajo, aquello que se puede hacer y
aquello que se puede pensar quedan unidos de manera compleja. Incluso aquello
pensable aunque no factible en el momento presente estd siempre determinado por
aquello que se puede hacer en el momento en el que se piensa. El espacio del mito, de la
narracion fantastica o de la fantasia quedan siempre circunscritos al &mbito del mundo
de la experiencia posible o imposible. Ejemplificaremos aqui esto a través de la ciencia
ficcion. Gibert Hottois afirma que la ciencia ficcion, sobre todo en la actualidad, estd

247

muy cerca del momento presente”™’. Afiadiriamos que sélo puede ser asi puesto que

pensamos el futuro en funcidén de las coordenadas que nos ofrece precisamente el

% Ipid, p. 337.
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presente. De esta manera, aquello que podemos pensar, los limites de lo pensable,
guardan una estrecha relacion con los limites de lo factible. Por otro lado, la ciencia
ficcion nace en el mismo momento en que se producen las transformaciones de la
tecnologia y la ciencia occidentales que las conducen hacia la tecnociencia, abriéndose,
al mismo tiempo, la expectativa de lo factible mas alld de los limites pensables en
épocas pasadas. La enorme capacidad operativa que la tecnociencia genera — cambios
en lo factible — tiene su correspondencia con cambios igual de profundos en el terreno
de las expectativas, ya sean estas positivas o tragicas. Asi pues, en la ciencia ficcion se
lleva a cabo una proyeccion hacia el futuro de esas nuevas expectativas. Una de las
funciones de la ficcion es la de barajar futuros posibles a partir de la experiencia
presente, lo que quiere decir, en el fondo, barajar el campo de las expectativas a partir
de la experiencia presente’®®. En este encuentro entre la experiencia y lo pensable a
partir de dicha experiencia podemos ver un primer punto de encuentro entre los dos
conceptos. Pero ademds es importante destacar que las transformaciones
cosmovisionales se producen a menudo mediante transformaciones en el campo de la
experiencia misma. La ampliacion tecnocientifica de nuestra capacidad operativa
contribuyd de manera decisiva al cambio hacia la cosmovision moderna. El paso del
catalejo de Lippershey al telescopio de Galileo es una buena muestra de ello. En los
cielos aristotélico-ptolemaicos habia poco que ver con ojos humanos, pero el gesto de

Galileo alzando su telescopio al cielo en 1609 abrid las puertas a un nuevo campo de

7 Entrevista a Gilbert Hottois en Margarita Boladeras (ed), El impacto de la tecnociencia en el mundo
humano. Dialogos sobre bioética, Tecnos, Barcelona, 2013, p. 150.

% Es noticia en la prensa mundial la existencia en Francia, desde hace poco tiempo, del “Red Time”, una
nueva division del ejército integrada por escritores de ciencia ficcion que tiene como objetivo pensar en
posibles amenazas futuras. Este ejemplo resume magnificamente la proyeccion del espacio de experiencia
en un horizonte de expectativa completamente nuevo, relacionado con la dominancia tecnocientifica en
nuestras sociedades actuales y la necesidad de proyectar esas potenciales experiencias por venir en

funcion de la actual.
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experiencia que seria definitivamente plasmado en las expectativas del escritor y
cientifico Fontenelle y sus viajes a la Luna®. Por el contrario, antes del
“desencantamiento del mundo”, para utilizar el concepto de Max Weber, lo pensable y
factible en un mundo magico-religioso guardaba mucha relacion con lo que se creia
como real y era, por lo tanto, experimentable. Una buena muestra de ello es el andlisis
que Michel Foucault realiza del Quijote en Les mots et les choses™ . El Caballero de la
Triste Figura es en esta obra la muestra de la incompatibilidad entre las palabras que ¢l
representa, la novela de caballerias dentro del texto vivo que es el propio hidalgo, y las
cosas tal como se las representa el nuevo mundo que no lo reconoce mas que como un

»51Otro ejemplo interesante lo encontramos también en la comparacion de como

“loco
diferentes épocas han tratado la idea de la vida eterna. Aquello que para nuestros
antepasados era una caracteristica de los dioses, o una ganancia que se conseguia
unicamente después de la muerte, se ha transformado en un desideratum real para
nuestra generacion®?. Si observamos que en apenas doscientos afios hemos doblado la

esperanza de vida en occidente, podremos entender como es posible que la idea de la

inmortalidad esté presente en nuestro materialista imaginario tecnocientifico.

9 Véase al respecto Marcel Cano “Cosmovision y cambio climatico” en Margarita Boladeras (Coord.),
Ciudadania y derechos humanos. Gobernanza y pluralismo, Horsori Editorial, Barcelona, 2009, p. 70.

0 Michel Foucault, Op. cit., capitulo tercero.

3! Volveremos a este concepto en el ultimo capitulo. Baste decir aqui que el Quijote lo representa de
manera perfecta ya que con esta palabra se define, un muchas ocasiones, a aquel que comparte una
realidad diferente de la establecida por la “normalidad’”, tal como la hemos definido en paginas anteriores
y retomaremos mas adelante. Se trata pues, de alguien que vive las relaciones con los demas y acta de
forma no esperable ni previsible por parte del colectivo. Dicho comportamiento s6lo puede generar
comicidad y burla o miedo y represion.

32 Eg interesante leer el texto de Jean-Noel Missa “La medicina del “enhancement” y la cuestion de la
justicia y la vulnerabilidad” en Margarita Boladeras (ed.), Bioética: justicia y vulnerabilidad, Editorial

Proteus, Barcelona, 2013, p. 19. Volveremos a este autor en el capitulo final.
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Con lo dicho hasta ahora hemos ampliado ya el alcance de los conceptos de
experiencia y expectativa hacia la cosmovision, mas alla de la historia. No obstante hay
que decir que nos hemos alejado de Koselleck en un punto importante. El historiador

afirma que

«El pasado y el futuro no llegan a coincidir nunca, como tampoco
se puede deducir totalmente una expectativa a partir de la experiencia.
Una vez reunida, una experiencia es tan completa como pasados son sus
motivos, mientras que la experiencia futura, la que se va a hacer,
anticipada como expectativa se descompone en una infinidad de trayectos

temporales diferentes.»

Podemos seguir ampliando el acercamiento, pero mostrando al mismo tiempo un
alejamiento de fondo de esta idea, tal como veremos a continuacion. Asi pues, hemos de
considerar la expectativa como “lo que puedo esperar, desear o querer” que se articula
desde el espacio simbdlico de la cosmovision dentro de cada cultura. Para algunas
culturas dicha esperanza puede tener mucha relacion con lo que la madre naturaleza nos
puede otorgar para la supervivencia. En otras en cambio las esperanzas se proyectan
hacia la trascendencia mas alla de la vida terrenal. Mientras que en otras las esperanzas
se centran en el progreso infinito de la capacidad operativa tecnocientifica. Todas ellas
no reflejan tanto la experiencia en ella misma como su proyeccion hacia lo que esta por
venir. Pero podemos ir més alld del andlisis de Koselleck ya que el concepto de
experiencia contiene también tanto el pasado como el presente. El nexo que liga la
experiencia con la expectativa es ese mismo presente que contiene al mismo tiempo la

proyeccion hacia el futuro. La pieza clave aqui no es ni el pasado ni el futuro sino el

140



presente. Los dos primeros no existen nunca mas alld de su concepcion desde el
momento en el que se conciben como tales. Asi pues, la secuencia temporal completa se

realiza a través de dos elementos ligados por el presente (ver esquema 2)

A diferencia de lo que plantea Koselleck podemos decir que ambos conceptos
tienen como punto de contacto el presente: desde él se mira tanto al pasado como al
futuro, siendo las aproximaciones a ambos lecturas desde un presente concreto. Asi
nunca podemos acceder al pasado en si mismo ni podemos pensar en el futuro sin las
categorias del presente. Esa lectura del espacio de experiencia y del horizonte de
expectativa queda pues enmarcada y delimitada por la cosmovision concreto que
contextualiza la experiencia humana. A partir de aqui, las lecturas concretas sobre la
experiencia y la expectativa van a depender de pardmetros cosmovisionales vigentes en
un momento determinado. De esta manera, en funcion de las diferentes concepciones
culturales del tiempo tendremos diferentes experiencias posibles, experiencias que
pueden llegar a ser muy diferentes e incluso contrarias. Veamos dos ejemplos. Si
imaginamos una concepcion del tiempo lineal, como por ejemplo la judeocristiana, nos
encontramos con una experiencia totalmente abocada a una expectativa escatologica en
la que, al final de los tiempos, se cumplira la maxima expectativa posible. El final de la
temporalidad se une con la vivencia de la mayor plenitud posible de la experiencia
humana®?. Con esto vemos como los instantes pasados solo adquieren sentido en
funciéon de un futuro en el que el tiempo mismo va a desaparecer. Desde esta

perspectiva la concepcion del presente queda relegada a un episodio preparatorio del

33 Una idea que ha sido muy fructifera en la cultura occidental y que desarrolla ampliamente y de manera
muy interesante Henri de Lubac en los dos volimenes de su obra, La posteridad espiritual de Joaquin de

Fiore, Ediciones Encuentro, Madrid, 1989.
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futuro®*. El presente ademads tiene un valor inferior al futuro, al que debe someterse
toda experiencia humana. En cierta manera el concepto de progreso ilustrado recoge
esta idea y la seculariza, como el mismo Koselleck expone®. Por otro lado, una
concepcion circular del tiempo, alejada de la cosmovision judeocristiana, contiene un
espacio de experiencia y un horizonte de expectativa muy diferentes. En un tiempo
circular sencillamente deja de existir diferencia alguna entre ambos. El presente deviene
una la repeticion infinita. Desde este punto de vista podemos afirmar que el concepto de
tiempo circular concentra en si mismo tanto el horizonte de expectativa como el espacio
de experiencia. Koselleck no puede admitir que esto sea posible, pero no puede porque,
precisamente, se situa en una concepcion lineal del tiempo. Ahora bien, la suya ya es
una concepcion del tiempo alejada del optimismo ilustrado: ya no es posible pensar que
el pasado sirva como modelo del futuro, un futuro que se abre a multiples posibilidades.
Su concepcion contiene la semilla de la idea de complejidad puesto que para €1, si bien
no puede deducirse el futuro de la experiencia, tampoco podemos escapar de la
experiencia como elemento para pensarlo. Lo que ocurre es que podemos presuponer ya
que el mundo escapa a nuestras predicciones puesto que éstas no son mas que torpes
construcciones de algo que no existe todavia a partir de algo que ya ha dejado de existir.
Dicho de otra manera, la expectativa del futuro es una construccion de segundo orden,
sometida a otra construccion previa llamada experiencia, sin que ninguna de las dos
responda a criterio objetivo alguno. Tras la Segunda Guerra Mundial, la “candidez

ilustrada” ya no es posible**.

24 Idea que Nietzsche intuye de manera clara en el aforismo “El peso mas grande”, en La Gaia Ciencia,

Ediciones Teorema, Barcelona, 1985, aforismo 341, p. 1085.
25 Ibid. p. 345.

6 Como bien sabia Koselleck por experiencia propia.
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2.8 Cosmovision: estabilidad, cambio y adaptabilidad”™’

La estructura de las cosmovisiones no es absolutamente rigida, siendo
esencialmente adaptable y manteniendo un fundamental equilibrio entre la
adaptabilidad a los cambios y la estabilidad. Entre cambio y estabilidad cosmovisional
se establece una tension creadora®® que favorece dicho equilibrio. Si una cosmovision
mantuviese siempre los mismos contenidos simbdlicos nunca podria adaptarse a los
cambios, tanto los producidos en el medio natural como aquellos fruto del contacto
entre culturas o las transformaciones internas. Por el contrario, si su dindmica fuese el
cambio continuo se quedaria sin referentes estables. Dichos referentes son los que
permiten el desarrollo de marcos simbolicos para los horizontes de expectativa y los
espacios de experiencia para la vida social e individual. La adaptacién a diferentes
entornos y transformaciones, sin que por ello tengan que generarse necesariamente
colapsos culturales, es posible gracias a la plasticidad cultural. Si no pudiera cambiar y
adaptarse a nuevas situaciones la cultura perderia esa plasticidad adaptativa esencial que
nos ha permitido sobrevivir como especie. Esta capacidad, que es propia de la cultura
como tal, se refleja de manera especial en la cosmovision ya que esta reelabora los
contenidos simbolicos necesarios para mantener dicho equilibrio. No obstante, esa
misma plasticidad, al no estar sujeta a patrones evolutivos deterministicos, ni tan
siquiera los ligados a la supervivencia de la especie, puede generar dinamicas culturales

susceptibles de poner en peligro las sociedades en las que se desarrollan. A diferencia

7 Continuamos y ampliamos aqui el apartado refererido al cambio cultural en el capitulo anterior.
2% Creadora porque gracias a ella se producen o modifican buena parte de los contenidos simbolicos de la

cosmovision.
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de lo que plantea Tzvetan Todorov, afirmando que existe alguna forma de

25992 095

“evolucion y “progreso cultural®® ligado a los contactos entre culturas, la
evolucion de cada cultura sigue sus propios caminos sin que podamos hablar de una
pauta universal ni necesaria. Como propiedad emergente, la cultura es capaz de generar
dindmicas capaces de seguir sus propios patrones de desarrollo que se plasman en
modelos cosmovisionales simbolicos. Siguiendo la idea wittgensteiniana de juego de
lenguaje®®', cada cultura y cada cosmovision establecen sus propias reglas de
funcionamiento y modelos simbdlicos de explicacion del mundo. Al mismo tiempo
todas ellas tienen, no una esencia Unica y absoluta, sino un “aire de familia”, como el

mismo Wittgenstein afirma®®

respecto a los juegos de lenguaje. Esta capacidad de
seguir sus propios caminos es tan fuerte que puede generar dindmicas contrarias a las
necesidades evolutivas que favorecieron la emergencia de la cultura a partir de la
biologia: la adaptabilidad para la supervivencia humana. Asi pues, la terrible paradoja
de la cultura para nuestra especie es que ella misma, que ha sido y es la clave para

nuestra supervivencia y expansion, puede al mismo tiempo ser el desencadenante de

nuestra extincion o, por lo menos, de nuestro colapso ecoldgico®®.

Para entender la dindmica por la cual la cosmovision es capaz de generar nuevos

contenidos simbodlicos debemos aproximarnos a los procesos de cambio cultural, dentro

29 Todorov, T., Cruce de culturas y mestizaje cultural, Ediciones Jucar, Madrid, 2005, p.22. En especial
si entendemos el concepto de evolucion como algo ligado a alguna forma de progreso. El concepto
mismo de progreso es ininteligible fuera del marco de la cosmovision occidental.

0 Ibid. p. 23.

26! La primera formulacion del concepto la encontramos en el Cuaderno Azul, pero en las Investigaciones
es donde podemos hallar su desarrollo mas detallado y amplio, Op. Cit., § 7, que ya hemos mencionado y
el § 23, p., 39.

62 Ibid. § 65-71, p. 85 a 93.

23 A este respecto, ya hemos citado la obra de Jared Diamond, Colapso. Porqué unas sociedades

perduran y otras desaparecen, Debolsillo, Barcelona, 2005.

144



de los cuales se producen los cambios cosmovisionales. Como hemos explicado mas
arriba, los contenidos cosmovisionales se producen gracias a la tensiéon que se genera
entre la tendencia a mantener siempre la estabilidad frente a la necesidad de cambiar.
Por este motivo es de especial interés aproximarse al estudio del cambio cultural, que se
produce por tres factores, ya anteriormente esbozados: los cambios en el medio natural,
el contacto entre culturas y los cambios dentro de la propia cultura. En consecuencia, las
causas que pueden generar modificaciones, y en las que necesariamente debe intervenir
la funcién creadora de nuevos significados de la cosmovision, son basicamente tres, dos
exdgenas y una enddgena. Las causas exdgenas son los cambios provocados por el
entorno natural y los cambios producidos por el contacto entre culturas. La causa

endogena es aquella en la que los cambios proceden del interior de la propia cultura.

A continuacion profundizaremos en estos diferentes tipos de cambios:

1. Los cambios provocados por el entorno natural:

Este tipo de cambios responde a la necesidad basica de supervivencia y
adaptacion al medio. Desde el principio de nuestra aparicion en el planeta el entorno
natural ha jugado un papel fundamental en la diversificacion cultural. Como es bien
sabido, los humanos debemos nuestra supervivencia y expansion planetaria a la
capacidad de adaptarnos a diferentes ambientes. Nuestro ecosistema original es la
sabana africana, con un clima estable y una temperatura media anual de unos 23°. La
cultura, poniendo en marcha nuestra capacidad de utilizacién de lo que el entorno nos
ofrece y, sobre todo, a partir de la posibilidad de creacién de metaherramientas®, nos

dota de la capacidad de explotar los recursos naturales de una manera tan eficiente que

6% Tal como hemos sefialado en el capitulo anterior.
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nos ha permitido ocupar los ecosistemas mas extremos. Esta adaptacion cultural es en
parte posible por la generacion de cosmovisiones que se acomodan a los requerimientos
del ecosistema. La vision del mundo de los Inuit del Artico o la de los Yanomami del
Amazonas genera toda una serie de elementos simbolicos destinados a armonizar el
mundo humano con el mundo natural que les rodea. En algunos casos, como los mismos
Inuit o los pueblos de los Andes y del Himalaya, la cultura ha favorecido posteriores
adaptaciones biologicas evolutivas como la resistencia al colesterol de los Inuit o la
capacidad pulmonar modificada para respirar el aire enrarecido de las montanas mas

altas del mundo.

Debemos puntualizar que con esta distincion entre “mundo natural” 'y “mundo
humano” no queremos decir que todas las culturas establezcan una diferenciacion
significativa entre ambos “mundos”. Si los separamos no lo hacemos siguiendo la pauta
propia de nuestra cosmovision occidental, que establece una nitida separacion entre
ambos, sino para favorecer la comprension de como los humanos nos relacionamos con
el entorno a fin de explotar sus recursos y sobrevivir. Cuando se producen cambios
naturales en el medio (terremotos, erupciones volcanicas, extinciones de especies,
cambios climaticos, etc.) inmediatamente se ponen en marcha procesos de
transformacion de la cultura que conduciran a la busqueda de nuevas estrategias de
supervivencia, al mismo tiempo que se producird una reordenaciéon profunda de la

vision del mundo®”. Una vez mas podemos acudir aqui a Jerome Bruner y su concepto

5 Como pincelada podemos recordar la honda impresién que causé el gran terremoto de Lisboa de 1755
en la consciencia europea. En el momento de maximo esplendor de la confianza ciega en el progreso, la
naturaleza dio una muestra de su terrible poder y de la pequeiiez del ser humano. La huella de esta
sensacion de desconfianza en las luces del progreso la podemos seguir en Voltaire, como bien muestra el
articulo de Rocio Pefialta Catalan, “Voltaire: una reflexion filosofico-literaria sobre el terremoto de
Lisboa de 1755”. Revista de Filologia Romanica, Norteamérica, 26, oct. 2009, Universidad Complutense

de Madrid.
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de narratividad, que es aquella capacidad de la psicologia popular para establecer la
canonicidad — esto es lo “esperable”, “normal”, “coherente”, “habitual” — a través de
relatos. Al hacerlo, este autor también nos advierte de la existencia de mecanismos de
adaptacion y explicacion de lo incoherente y excepcional. Este proceso, que se genera
en los individuos y que analiza la psicologia popular de Bruner, tiene su correlato en la
cultura. Dependiendo del grado de transformacion que el ambiente haya generado,
puede ir desde una leve modificacion de las estructuras cosmovisionales hasta una
transformacion total, generando una nueva cosmovision. Dichas mutaciones en el
significado tendrdn como objetivo estabilizar el sentido de acuerdo con lo establecido.
Asi pues, si los cambios llegan a ser muy profundos, se pueden producir

transformaciones de mas hondo calado, hasta el punto de producir cambios

cosmovisionales o incluso un cambio total de cosmovision.

2. El contacto entre culturas

Este es un factor exdgeno de cambio. Lejos de ser una excepcion, el contacto
entre culturas ha sido la norma desde los albores de la humanidad. Algunos autores
incluso piensan que es posible que apareciese junto con las primeras formas de
intercambio entre los grupos humanos del paleolitico. Por ejemplo, el paleontdlogo
Eladio Lifian Guijarro, en su articulo “Fosiles, mitos y leyendas: criptopaleontologia™ 2%
se refiere a las diversas muestras de fosiles, todas de procedencias muy diversas y
alejadas geograficamente, halladas en un asentamiento del Paleolitico superior en

Alemania (hacia el 10.500 a.C.). Segun ¢l, esta variopinta muestra seria la prueba de lo

que denomina «algun tipo de comercio tribal paleoliticoy, mas alld de una simple

266 Fladio Lifidn Guijarro, “Foésiles, mitos y leyendas: criptopaleontologia” Boletin de la Real Academia

de Céordoba, de Ciencias, Bellas Letras y Nobles Artes, enero-junio 2004, afio LXXXIII, nimero 146.
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recoleccion fortuita. Prueba que refuerza mediante la referencia a un comercio
generalizado de conchas y fosiles durante este periodo, sobre todo en las zonas de
Francia, Bélgica, Suiza y Austria. La presencia de dichos materiales en piezas de adorno

personal asi lo certifica. Finalmente Lifidn Guijarro nos dice que

«Todo ello apoya la hipotesis, todavia sin explorar, de que la presencia
de fosiles en los yacimientos arqueoldogicos es uno de los datos esenciales para
deducir las vias comerciales de los tiempos paleoliticos, del mismo modo que

el comercio del ambar ha sido documentado desde la edad de bronce. »

Esta polémica “hipotesis sin explorar” nos puede servir para imaginar que €sos
supuestos intercambios de objetos materiales iban también acompanados del

7, Estos podrian influenciar la cosmovision y la

intercambio de elementos simbolicos
cultura entera, cosa que ya debid pasar en el paleolitico, mucho antes de lo que se
acostumbra a pensar. Debemos, no obstante, precisar que no estamos de acuerdo en el
uso de la palabra “comercio” ya que contiene un profundo sesgo cosmovisional. Tal vez
seria mejor hablar de “intercambio” como concepto que incluye posibilidades culturales
diversas.

,

Para referirnos a este fendémeno utilizaremos el concepto de “transculturacion’

del antropo6logo cubano Fernando Ortiz Ferndndez en su obra Contrapunteo cubano del

%7 En lo que no podemos estar de acuerdo es en calificar dichos intercambios como “comercio” ya que
dicha palabra contiene una enorme carga cosmovisional para nosotros e, incluso, puede servir para
justificar una supuesta evolucion necesaria del comercio hasta nuestros dias. Por lo tanto creemos mucho
mas acertado hablar de “intercambio” por ser mas cosmovisionalmente neutro. Al mismo tiempo puede
ser mas adecuado pensar en que el encuentro entre grupos humanos pueda implicar muchas veces

intercambios tanto de productos como de ideas.
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tabaco y el aziicar’® libro publicado en 1940. El texto contd con un importante prologo
de Bronislaw Malinowski defendiendo dicho concepto frente al de “aculturacion”.
Ortiz elabora este neologismo por oposicion al concepto de aculturacion, traduccion
directa del inglés “aculturation”, al que acusa de, por una parte, simplificar un
fendmeno tan complejo como el del contacto entre culturas y, por otra parte, hacerlo
resaltando la idea de la imposicion de una cultura “avanzada™ o “superior” sobre otra
“primitiva” o “inferior”. El marco donde se realiza esta distincion es el de la América
Latina que reivindica el proceso de creacion de su cultura, fruto de la integracion de tres
elementos culturales: las culturas amerindias originales, las culturas africanas de los
esclavos y las culturas europeas politica y militarmente dominantes. Como bien expone
Armando J. Marti Carvajal*®®, numerosos estudios arqueoldgicos muestran como las
culturas de los habitantes del Caribe influenciaron decisivamente a los invasores
castellanos®. De esta manera, a pesar de que una de las culturas en contacto posee mas
poder politico, militar y tecnologico, queda demostrado que no resulta ajena a los
intercambios culturales que se dan en el proceso de transculturacion. Se supera asi el
marco simplificador en el que se asume acriticamente que una cultura mas poderosa
tecnologicamente acaba derrotando, destruyendo y haciendo desaparecer sin dejar rastro
a una mas “primitiva”. Esta vision del contacto intercultural refuerza el prejuicio de que

la cultura dominante sale indemne del contacto con la sometida. En realidad siempre se

268 Fernando Ortiz Fenandez, Contrapunteo cubano del tabaco y el aziicar (Advertencia de sus contrastes
agrarios, economicos, historicos y sociales, su etnografia y su transculturacion), CubaEspana, Madrid,
1999.

¥ Marti Carvajal, A.J., “Contrapunteo etnologico: el debate aculturacién o transculturacion desde
Fernando Ortiz hasta nuestros dias”, Revista Kalathos, Vol. 4, nam. 2, 11/04/2010-2011.

20 Marti Carvajal se refiere a los siguientes estudios: Chaney, E. y Deagan, K., “St. Augustine and the La
Florida Colony: New Life-styles in a New Land” en First Encounters: Spanish Explorations in the
Caribbean and the United States, 1492-1570 (Gainesville: University of Florida Press, 1989), pag. 171.
Ewen, Ch. R., From Spaniard to Creole: The Archaeology of Cultural Formation at Puerto Real, Haiti
(Tuscaloosa: University of Alabama Press, 1991), pags. 41-42.
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producen transformaciones que afectan profundamente a la cosmovision de cada una de
las culturas, hasta el punto de generar, en algunas ocasiones, una nueva realidad

cultural.

La definicion de transculturacion nos conduce de lleno a la descripcion del
fenomeno del cambio por el contacto entre culturas. Superando el concepto
“aculturation”, Ortiz destaca el proceso de pérdida parcial de contenidos culturales —
desculturacion — y la creacion de nuevos fendmenos culturales — neoculturacion —*"'. El

autor finaliza la definicion de transculturacidon mediante una fructifera metafora:

«En todo abrazo de culturas sucede lo que en la copula genética de
los individuos: la criatura siempre tiene algo de ambos progenitores, pero
también siempre es distinta de cada uno de los dos. En conjunto, el proceso
es una “transculturacion”, y este vocablo comprende todas las fases de su

pardbolay*”

Malinowski, en el prologo al libro asi lo ratifica:

«Es un proceso en el cual emerge una nueva realidad, compuesta y
compleja; una realidad que no es una aglomeracion mecanica de
caracteres, ni siquiera un mosaico, Sino un fenomeno nuevo, original e

independiente. »*”

1 Op. cit. p. 83.
22 Ibid.
7 Ibid. p. XIL.
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Para el antropologo, el concepto de transculturacion contiene un matiz
especifico que lo diferencia de “aculturation” ya que aporta la nocion de transicion
entre dos culturas que cooperan en la creacion de una nueva realidad cultural*™. Se trata
pues de una reestructuracion cultural en la que se acaba generando una nueva

cosmovision.

Asi pues, podemos afirmar que el proceso de transculturacidon es una constante
desde los primeros dias de la humanidad. No obstante debemos incluir también las
aportaciones de Todorov?” al respecto del contacto entre culturas. Dicho autor establece
cuatro situaciones criticas en el contacto intercultural frente a la transculturacién. Son

las siguientes:

1. Ignorarse: cuando las culturas permanecen separadas y aisladas. En esta
situacion habrian estado, por ejemplo, las culturas americanas y europeas

durante la mayor parte de su historia.

2. Aislamiento: cuando una cultura determinada rechaza radicalmente el
contacto con las demas. Como ejemplo podemos poner el del cierre sobre si
mismo del imperio chino tras la muerte del gran navegante Zheng He en su

séptimo viaje.

3. Malinchismo cultural: cuando una cultura acepta y desea acriticamente todo
aquello que procede de otra. Generalmente este fendmeno resulta posible

cuando una cultura se cree inferior a otra. El propio Todorov pone como

24 Ibid.
2 Op. cit.
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ejemplo su propio pueblo, el bulgaro, durante el dominio de la Unién
Soviética. Afirma que todo lo que venia de Occidente era considerado,

acriticamente, superior a lo propio.

4. La guerra: el mayor de los fracasos de la humanidad que, desgraciadamente,

no necesita ejemplos.

Ante estos cuatro extremos Todorov presenta la aculturacion como el fenémeno
alternativo que resulta de una asimilacion mutua de contenidos culturales que acaban
generando una nueva cultura. No obstante es preciso realizar una critica a este
planteamiento ya que, si bien los dos primeros casos permanecen obviamente al margen
de la transculturacion, no ocurre asi con los dos ultimos. Tanto en el malinchismo como
en la guerra se puede acabar generando una situacion transcultural. De hecho, la guerra
ha sido una de las constantes en la historia de la humanidad, al mismo tiempo que un
factor de intercambio cultural. Debemos sefialar que dicho intercambio no siempre se
produce de forma pacifica. El ejemplo una vez més sigue siendo América Latina, donde
a pesar de la sangrienta historia que relaciona amerindios, africanos y europeos, se gesto
una nueva cultura con una cosmovision en muchos puntos especifica a la par que
diversa en las diferentes areas del continente. El mundo latinoamericano, al mismo
tiempo que muestra una gran variabilidad interna y de que podemos detectar las
influencias de los tres origenes culturales que acabamos de mencionar, posee rasgos
especificos que van mas alla de la mera “suma de partes”. Dichos rasgos se muestran en
la concepcion de la vida y de la muerte, en las multiples formas de sincretismo religioso

y en otros importantes aspectos culturales.
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3. Los cambios enddgenos desde el interior de la misma cultura.

Tanto la capacidad critica humana como las innovaciones tecnoldgicas, son
elementos de cambio cultural en el interior de las culturas. Veamos primero los cambios
a partir de la capacidad critica humana. Las interacciones entre individuos con intereses
divergentes, si bien pueden mantenerse dentro de parametros culturales comunes, en
determinadas ocasiones pueden generar transformaciones cosmovisionales. Un ejemplo
destacable lo encontramos en la ya citada obra de Charles Taylor, Imaginarios sociales
modernos. Describiendo los cambios en el imaginario social que conducen a la
Modernidad, Taylor relata el proceso por el cual los colonos britanicos americanos,
reivindicando los mismos “derechos naturales” que el resto de los ingleses, acaban
generando una nueva concepcion de la soberania popular que conducira hacia una
transformacion profunda del imaginario social y, con €1, una nueva forma de entender la
politica. Este tipo de cambios se produce por la combinaciéon compleja de diferentes
factores. Tomando como ejemplo la Revolucion Americana, Taylor pone sobre la mesa
un fendémeno importante y que se puede comprobar en otros momentos historicos. La
reivindicacion de “la tradicion™ o del “orden originario” acaba generando una situacion
completamente nueva. A pesar de utilizar y reclamar los elementos propios del
imaginario social antiguo, este proceso acaba con un imaginario totalmente nuevo.

Taylor tiene en cuenta las dos maneras como los imaginarios pueden cambiar®’:

«Por un lado, una teoria’” puede inspirar un nuevo tipo de

actividad, y configurar de esta forma el imaginario de los grupos que

7Y afiadimos que con ellos también cambia la cosmovision, cosa que no dice Taylor.
77 Consideramos que una nueva teoria sobre cuestiones fundamentales como la politica, los derechos o la
economia se corresponde plenamente con la idea expresada anteriormente y referida a la capacidad critica

de los individuos o de los grupos.
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adoptan estas nuevas practicas. [...] Pero también puede ocurrir que el
cambio en el imaginario social se produzca como consecuencia de la
reinterpretacion de una prdctica previamente existente en el viejo orden.
La nueva concepcion de orden coloniza, por decirlo asi, las antiguas
formas de legitimidad, y en algunos casos las transforma sin que llegue a

producirse una ruptura clara.»*™

Lo que nos muestra este ejemplo es el nexo profundo que se establece entre lo
que Taylor denomina “feoria” y las practicas sociales (en su caso politicas). Para ser
mas precisos podemos decir que, puesto que lo simbodlico y lo practico estan
relacionados de manera retroactiva, cuando se producen cambios en uno de los dos
aspectos necesariamente se producen cambios en el otro. Esto mismo es lo que ocurre
con el segundo tipo de cambios, los tecnoldgicos dentro de una misma cultura, que

antes hemos mencionado.

Dos ejemplos importantes a este respecto son Heron de Alejandria y Galileo
Galilei. El primer caso es una muestra de cémo sélo pueden producirse cambios si la
aparicion de la nueva tecnologia comporta un cambio en consonancia con otras
practicas sociales que se articulan a través de nuevos sentidos cosmovisionales. Heron
de Alejandria inventd, en el siglo I dC, la primera maquina de vapor conocida, la
eolipila. Se trataba de un mecanismo cuyo uso acabd siendo Unicamente el de abrir y
cerrar las puertas de los templos o mover los brazos de la estatua de algiin dios para
impresionar asi a los creyentes. La sociedad esclavista de Her6n carecia del contexto
cultural, econémico y social del capitalismo posterior, con lo que no era pensable

utilizar la fuerza mecanica del vapor para producir maquinas destinadas a optimizar el

8 Taylor, op. cit. p. 133.
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trabajo humano. Asi pues, la eolipila no produjo la transformacion que la aplicacion del
mismo principio a la maquina de vapor de James Watt generd. El contexto
cosmovisional en el que se desarrollaba el capitalismo permitié que Watt optimizara la
primitiva maquina de Newcomen para generar su propia maquina de vapor. Con ella
Watt aporta el principio tecnoldgico esencial para poner en marcha la Primera
Revolucion Industrial. Pero el contexto cosmovisional ya estaba preparado para que,
con la implementacion de este cambio tecnoldgico, se produjese una transformacion de

€normes propor: ciones.

El segundo es el caso de Galileo, del que ya hemos hablado antes. Galileo
utiliz6, de forma impensable antes, un invento que ya se conocia en su momento
histérico. El cientifico pisano utilizd de una nueva manera el catalejo, un invento
reciente del holandés Hans Lippershey que servia para otear el horizonte con fines
militares o topograficos. El gesto de Galileo, al levantarlo para escudrifiar el cielo
convirtiéndolo en un telescopio, desafiaba no s6lo la cosmologia anterior, sino toda una
cosmovision. Los cielos del mundo aristotélico-ptolemaico eran la sede de la perfeccion
inmutable. En ellos no habia nada que ver, frente al mundo terrestre, el de la
imperfeccion y el cambio. Su gesto derroca simbolicamente toda una cosmovision. El
transito desde este gesto hasta los Entretiens sur la pluralité des mondes’ de
Fontenelle — que 1legd a 33 ediciones en vida del autor — escrita en 1686, tan solo 77
afios después del gesto de Galileo, marca los inicios de una nueva cosmovision. En
efecto, el didlogo galante y divulgador pero riguroso que escribe Fontenelle contiene

toda una serie de especulaciones cientificas derivadas directamente de la lectura de

% Fontenelle, B., Entretien sur la pluralité des mondes, en VVAA Qeuvres de Fontenelle. Etudes sur sa

vie et son esprit, Gallica bibliothéque numérique / Bibliothéque Nationale de France.
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Descartes y Galileo. Uno de los puntos algidos de la obra es cuando el autor escribe,

convencido:

«[...]Ya estamos empezando a volar un poco. Varias personas han
encontrado el secreto para ajustar las alas que los sostienen en el aire,
para darles movimiento [...]. El arte de volar tan solo acaba de nacer, se

perfeccionard y algun dia iremos a la lunay.*

La Luna es considerada como un lugar mas para visitar al que la tecnologia,
clara muestra del naciente tecnoentusiasmo occidental, nos permitira seguro llegar.
Mostrando una confianza ciega en el progreso tecnocientifico y en que nada podra
detenerlo afiade: «;Creemos haber descubierto todas las cosas o haberlas hecho para
que no podamos agregarles nada mas? [Vamos! Por favor, consintamos en que todavia

quedan cosas por hacer en los siglos venideros.»™!

Este ejemplo marca el inicio del lento proceso de transformacion de la
cosmovision occidental, desde la Edad Media hasta la Modernidad. En resumen, la
invencion de Heron no transforma nada puesto que el contexto simbdlico-practico en el
que se produce no puede asimilarla como elemento transformador, al contrario de lo que
ocurrid con la maquina de James Watt. Por otro lado, el telescopio de Galileo provoca
toda una serie transformaciones simbolicas que modificaran de manera profunda la

cosmovision occidental.

0 1hid. p. 76.
1 bid.
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2.9 Una fundamentacion filosofica: Wittgenstein y la 'representacion

sindptica’

Para abordar el presente apartado nos centraremos sobre todo en la obra de

282 También acudiremos en numerosas ocasiones

Ludwig Wittgenstein Sobre la certeza
a las Investigaciones filosdficas®, asi como a las Observaciones a la Rama Dorada de

Frazer’™ (ORFF a partir de ahora) y, en menor medida, a las Lecciones de filosofia de

la psicologia. 1946 — 1947°% y Culture and Value®™®.

2.9.1. La duda

Empezaremos fijandonos como aborda el vienés en Sobre la certeza la cuestion
de la duda. Esta puede ser concebida de dos maneras: la primera implica el error o la
incorreccion, es decir que se trata de una duda que puede ser solucionada, referida a la
validez del conocimiento de quien la plantea o bien relativa a su experiencia®™’. Asi,
toda prueba tiene siempre lugar dentro de un sistema que es el punto de partida no
arbitrario en el que se entrelazan los argumentos. Ahora bien, el segundo tipo de duda

es muy distinta. Aqui Wittgenstein se refiere a una duda que no puede ser contestada, es

2 Wittgenstein, L., Sobre la certeza, Gedisa, Madrid, 2003.

 Op. cit.

24 Wittgenstein, L., Observaciones a la Rama Dorada de Frazer, Tecnos, Madrid, 2008.

2 Wittgenstein, L., Lecciones de filosofia de la psicologia. 1946 — 1947, Alianza Editorial, Madrid,
2004.

26 Wittgenstein, L., Culture and Value, Basil Blackwell, Oxford, 1998

37 Sobre la certeza, véase los apartados §74, §83 y §93.
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decir, a una verdadera duda que afectaria a la totalidad del juego de lenguaje. En este
caso estariamos ante la negacion de la posibilidad misma de juzgar®™® ya que para poder
manifestar dudas es preciso poseer algun tipo de certeza, alguna piedra de toque que nos

permita verificar el error o la falta de experiencia. El mismo autor afirma que:

«Cualquier prueba, cualquier confirmacion y refutacion de una hipotesis,
va tiene lugar en el seno de un sistema. Y tal sistema no es un punto de partida
mas o menos arbitrario y dudoso de nuestros argumentos, sino que pertenece a la
esencia de lo que denominamos una argumentacion. El sistema no es el punto de

partida, sino el elemento vital de los argumentos»**®

De esta manera, una duda total implica una negacion de la posibilidad misma de
dudar, al mismo tiempo que la paralizacion de la accion y el pensamiento dentro de ese
sistema. Muestra asi el autor la imposibilidad de un escepticismo radical que lo tinico
que conseguiria es bloquear toda capacidad de accion y pensamiento. Wittgenstein se
refiere en numerosas ocasiones a esta idea de sistema respecto a la certeza de las

proposiciones dentro de los Juegos de Lenguaje®”.

Llegados a este punto se hace necesario, para poder avanzar en Ila
argumentacion, clarificar algunos conceptos. En primer lugar estd el de sistema. A lo

largo de las paginas anteriores hemos hecho referencia en numerosas ocasiones a dicho

28 Ibid. §115, §232 y §341. Las citas de esta obra, asi como la de las Investigaciones filosdficas las

realizaremos tomando como referencia el numero de los apartados establecidos por el propio Wittgenstein
en lugar de los niimeros de pagina ya que pensamos que esto puede facilitar mucho localizar los
fragmentos en diferentes ediciones.

% Ibid. §105.

0 Ibid. §141, §142, §144. Asi, la verosimilitud es una referencia no a un juicio en particular, sino a la

totalidad de ellos (§140).
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»1 Este concepto es fundamental para los

concepto, habiéndolo definido anteriormente
objetivos de la presente tesis doctoral puesto que la idea de sistema nos presenta la
mutua referencia entre las experiencias, los pensamientos y las acciones en un
entramado complejo®? sin el que estas no serian posibles. En segundo lugar es preciso
mostrar como es de necesaria la referencia a un sistema comin compartido en el que
puedan ser asentadas referencias indudables. Sin estos asideros no sélo no habria
posibilidad de dudar de nada, o lo que es lo mismo, no seria posible fundamento alguno,
sino que desapareceria toda referencia al sentido®* del propio yo y del mundo. Con esto
Wittgenstein niega la posibilidad del escepticismo absoluto pero, al mismo tiempo, se
desprende de ello que las experiencias posibles, el pensamiento y la acciéon sélo
adquieren coherencia dentro de un sistema compartido. Con esto la validez o no de las
experiencias, pensamientos y acciones solo es reconocible dentro del conjunto
sistematico de vivencias posibles en las que todas ellas se encuentran entrelazadas las
unas con las otras: «Quien no estd seguro de ningun hecho tampoco puede estarlo del
sentido de sus palabras»®*. Es fundamental este apartado ya que, si las palabras
adquieren sentido en su uso, tal como afirma el autor”, y el uso es siempre

1?6, entonces las experiencias,

necesariamente intersubjetivo, es decir socia
pensamientos y acciones solo adquieren sentido dentro de una red, un sistema,
intersubjetivo y a través de unas reglas determinadas por el conjunto de interacciones.

Se trata pues del establecimiento de Formas de Vida vinculadas a determinados Juegos

de Lenguaje que siempre son intersubjetivos.

! Véase la definicion que damos en la pagina 45.

%2 Véase también la definicion de complejidad que presentamos en la pagina 40.

%3 'Sentido’ es otro de los conceptos clave a los que volveremos mas adelante.

2% Ibid. §114.

*Ibid. §61.

6 Que no puede existir un uso privado del lenguaje nos lo dejo claro Wittgenstein en las Investigaciones

filoséficas, tema al que ya nos hemos referido en la pagina 57.
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2.9.2. Las vivencias

Dando un paso mas, debemos referirnos ahora a esas experiencias, pensamientos
y acciones mencionadas mas arriba. Para ello utilizaremos la palabra que Ortega y
Gasset cre6 en 1913 como traduccion del termino aleman 'Erlebnis’. Proviene de
Dilthey, aunque segun afirma Ferrater Mora ya anteriormente fue utilizado por Hegel*”’
y, posteriormente, muchos otros autores lo han utilizado. El concepto se refiere, de
manera generalizada en todos ellos, a una inmediatez tal que hace que incluso se puede
identificar en muchos casos el propio yo con la vivencia. Esta inseparabilidad
constitutiva distingue la vivencia de la mera experiencia, que se traduciria por
'Erfahrung™®. Ortega establece su definicion como «fodo aquello que llega con tal
inmediatez a mi yo que entra a formar parte de él es una vivencia»™. El verbo aleman

'Erleben' incluye todos esos elementos inmediatos que constituyen la vivencia: el propio

27 Op. cit., p. 3447.

2% Esta diferenciacion es muy importante y nos podemos referir aqui a la nota a pie de pagina que Javier
Sadaba escribe en su obra Lecciones de filosofia de la religion, Mondadori, Madrid, 1989, p. 51, nota 1.
En ella hace referencia a la traduccion que Mary Ascombe hizo del término como 'Experience' frente a la
traduccion de 'Erfharung' como 'Untergoing' que seria propiamente la experiencia. Es importante sefialar
que Sadaba apela también al sentido de 'vivencia' como traduccion correcta frente a 'experiencia'. Se
refiere también a lo que Wittgenstein denomina 'disposiciones' en las que se incluyen las expresiones del
pensamiento como vivencias, asi como la creencia. La misma referencia a 'vivencia' la encontramos en
los apuntes de clase de Wittgenstein recogidos por diversos exalumnos y publicados bajo el titulo
Lecciones de filosofia de la psicologia. 1946-1947, p. 49, nota a pie de pagina 18. Aqui los traductores
también afirman que, a pesar de que la autora de la compilacion, también Mary Anscombe, prefiere
mantener el uso literal de 'experiencia', la inmensa mayoria de las veces el concepto deberia traducirse
por 'vivencia' por su sentido de inmediatez. El mismo Wittgenstein se refiere a ello en estas palabras:
«Estamos hablando sobre la experiencia inmediatay, Ibid.

9 Ortega y Gasset, J., Sobre el concepto de sensacion en Obra completa, Tomo 1, Revista de Occidente,

Madrid, 1966, p. 256.
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experimentar pero, sobre todo, vivir, sentir, sufrir e incluso conocer, contemplar o
presenciar. La inmediatez es la marca distintiva de la vivencia, junto con su
inseparabilidad respecto del que la tiene. Volviendo a Wittgenstein y a sus propias
palabras, podemos sefialar que pensamiento y accion no son dos cosas separables sino

3% Dicha unidad, como

que forman una unidad en cuanto a su fundamento comun
veremos mas adelante, no proviene de un aprendizaje, ni tampoco se adquiere a través
de un saber, sino que se refiere a un substrato basico que conforma las vivencias del

individuo, un substrato que sélo puede ser intersubjetivo®”!

. A ese substrato pues, no se
llega a través de convicciones ni de manera consciente, Wittgenstein propone que se
trata de algo que ya estd arraigado en el individuo®”. Pero volviendo al argumento
anterior, podemos ver como el pensamiento es una forma de actuar al mismo tiempo
que la actuacion estd intrincadamente ligada al pensamiento. Cuando referimos ambas
acciones a vivencias, es decir cuando las separamos de lo que seria un proceso
deliberativo o cognoscitivo y nos centramos en “nuestro pensar” y “nuestro actuar”
cotidianos estos nos aparecen como vivencias. Pero es mas, incluso en el uso
argumentativo, deliberativo y cognoscitivo la vivencia estd presente de dos maneras. En
primer lugar porque pasan a formar parte de la actividad del individuo que las
incorpora, por lo menos en una medida que podriamos llamar “existencial” como
vivencias; en segundo lugar porque al proceder del substrato intersubjetivo comun, del
que proviene su legitimacion y fundamento como hemos visto mas arriba, deben formar

parte del acerbo compartido de la comunidad en la que se dan, lo que necesariamente

pasa por traducirlas en alguna forma de vida ya que fuera de ella serian ininteligibles.

Sobre la certeza, Op. cit., §411 y Lecciones de filosofia de la psicologia, Op. cit., p. 24.

1 Afirma Wittgenstein, en el apartado §271: «No soy yo quien decide qué es una razén convincente de
algoy.

02 8103,
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2.9.3. El lecho rocoso

En este momento de la argumentacion es necesario introducir otro concepto
fundamental de Wittgenstein, aunque menos conocido que otros, se trata del concepto
de “lecho rocoso”: «Si he agotado los fundamentos he llegado a roca dura®® y mi pala
se retuerce. Estoy entonces inclinado a decir: “Asi simplemente es como actiio”»*.

305 En esta ultima obra

También en Sobre la certeza se refiere al mismo concepto
podemos ver que, en el apartado §93, realiza una reflexidon acerca de aquella vivencia
que todo participante en una determinada forma de vida considera como verosimil®®,
como cierta o posible. Para hacerlo se refiere al asentamiento que ella debe tener en su
'imagen del mundo' ('Weltbild'). Muy importante es el apartado siguiente donde realiza
una afirmacion esencial: «Pero no tengo mi imagen del mundo porque me haya
convencido a mi mismo de que sea la correcta; ni tampoco porque esté convencido de
su correccion. Por el contrario, se trata del trasfondo que me viene dado y sobre el que
distingo lo verdadero de lo falso®’». Este “venir dado” del trasfondo se refiere al fondo

comun en el que las vivencias no s6lo son posibles sino que adquieren su validez, una

validez que no le otorga el propio sujeto ni procede de un conocimiento racional sino

393 Resaltado nuestro.

3% Investigaciones filosdficas, §217.

395 Sobre la certeza, Op. cit. §93 - §108.

3% Es preciso citar aqui, en relacion a la verosimilitud, el §140 de Sobre la certeza: «No aprendemos la
prdctica de los juicios empiricos mientras aprendemos las reglas; lo que se nos ensefia son juicios y sus
conexiones con otros juicios. Lo que nos llega a parecer verosimil es una totalidad de juicios.» El
resaltado es del propio Wittgenstein.

397 E] resaltado es nuestro.
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que “esta ahi” solidificado por la practica, por su propio uso en la comunidad de los que

comparten esa forma de vida.

También es importante destacar que Wittgenstein afirma que tales proposiciones
(sedimentadas, solidificadas) y que describen dicha imagen del mundo son algo
parecido a una mitologia®®, es decir, una forma de creencia compartida indemostrable
pero que moldea y configura la relacion de los participantes en el juego entre ellos y
para cada uno de ellos en particular. Tal mitologia, ademas afirma, tiene una funcion
similar a las de las reglas del juego, es decir, articula la vivencia dentro de la forma de
vida. La participacion en ella sélo puede ser producida mediante la practica, una
practica que no puede ser mas que intersubjetiva (y en buena medida anadiremos que

narrativa en el sentido que expondremos en el capitulo siguiente).

Finalmente, la manera como se produce esa solidificacion no tiene nada que ver
con un proceso de construccion racional y deliberado por parte de los participantes. Lo
ilustra con su célebre metafora del lecho del rio*®: en su fluir, que seria el vivir de los
participantes en el juego, el curso fluvial se asienta sobre un lecho rocoso (el
fundamento) que permite el movimiento del agua y la arena (lo cambiante que reposa
sobre el fundamento). Tal movimiento es perpetuo y genera, a la larga, que el suelo
solido se vuelva fluido y la arena fluida se solidifique convirtiéndose en piedra. De esta
manera la base de las formas de vida no puede ser considerada ni universal ni
inamovible ni estatica sino todo lo contrario, la base de las vivencias humanas es lo
suficientemente cambiante como para que no podamos hablar de un suelo rocoso

universal, pero lo suficientemente solida para que nuestras vivencias tengan sentido.

8 Thid. §95.
3 Tbid. §96.
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Las «firmes convicciones» que tiene cada uno, las que corresponden a ese suelo sélido,
afirma, no provienen del conocimiento sino que estan arraigadas en todas las preguntas

(y respuestas) que el participante en la forma de vida puede hacerse®'’

. Aqui podemos
volver a referirnos a ese sistema del que hemos hablado anteriormente y al que el
mismo Wittgenstein alude en la proposicion §105: el entramado complejo en el que las

vivencias se unen unas a otras y que, a través del lenguaje en su uso social, entreteje

toda la gran variedad de Formas de Vida que podemos encontrar en el mundo humano.

Junto con el propio Wittgenstein podriamos pensar si, después de lo que
acabamos de decir, existe alguna verdad objetiva’®''. La respuesta evidente es que si,
pero esta s6lo puede reposar en ese lecho rocoso o, lo que es lo mismo, toda
objetividad, como forma de certeza, se da dentro de un sistema que da sentido a una
forma de vida a partir de las Reglas de Juego que esta contiene. Lo que ya no puede
existir es una objetividad en si misma, universal y atemporal, que no responda a dicha
pragmatica lingiiistica, se trata de una objetividad que podriamos llamar contextual®'.
Es por este motivo que en el apartado §18 el filosofo vienés puede afirmar, respecto al
“saber alguna cosa”: «Muchas veces “lo sé” quiere decir: tengo buenas razones para
mi afirmacion. De modo que, si el otro conoce el juego de lenguaje, deberia admitir
que lo sé. Si conoce el juego de lenguaje, se ha de poder imaginar como’" puede

saberse una cosa semejante.».

319 Ibid. §103. En este sentido, los limites de la vivencia, incluida la experiencia y el pensamiento junto
con sus contradicciones y conflictos se encuentran en ese sistema que es su condicion de posibilidad. Es
aqui donde encuentra pleno sentido a una de las anécdotas mas conocidas de Wittgenstein: cuando sus
alumnos de filosofia le hablaban de sus problemas filosoficos el respondia que cambiasen de forma de
vida.

! Ibid. §108.

32 Ya hemos hecho referencia anteriomente a la contextualidad, pero volveremos a ella con mas
detenimiento en el ultimo capitulo del presente texto.

313 E] resaltado es del propio Wittgenstein.
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2.9.4. Representacion sinoptica (tibersichtliche Darstellung)

Llegados aqui es el momento de recurrir a un concepto de Wittgenstein
fundamental para nuestra investigacion y que proviene, en palabras de Javier Sadaba, de
un sentido muy personal en la filosofia de nuestro autor'*: 'Darstellung'. Este concepto,
en la significacion que queremos presentar aqui, lo encontramos en el apartado §122 de
las Investigaciones filosoficas y es uno de los apartados centrales de dicha obra e
incluso, nos atreveriamos a decir, de toda la obra de Wittgenstein posterior al Tractatus.
Vale la pena recordarlo aqui, afiadiendo los conceptos fundamentales en la lengua

original del texto y destacaremos los fundamentales:

«Una fuente principal de nuestra falta de comprension es que no vemos
sindpticamente (iibersehen)’” el uso de nuestras palabras — a nuestra gramatica
le falta vision sinoptica (Ubersichtlichkeit). La representacion sindptica

tibersichtliche Darstellun roduce la comprension que consiste en 'ver
(1 g p p q

314 Sadaba, Op. cit. p. 92.

315 Aqui este no ver como ‘iibersehen' quizas seria mas adecuado traducirlo por “pasar por alto”, siendo
incluso mas fiel al sentido original del término alemén. No ver puede ocurrir al que no mira o tiene algun
problema en su capacidad visual, o bien lo que mira esta tapado por algo. En cambio cuando el que mira
“pasa algo por alto” quiere decir que, a pesar de su mirar efectivo, algo se le escapa, ya sea porque se
despista, porque no se da cuenta o porque no tiene un ojo lo suficientemente “entrenado” para verlo. Asi
el sentido del fragmento cambiaria de manera interesante ya que vendria a decir que nuestra
incomprension es debida a que nos pasa por alto la el uso de nuestras palabras (generando asi quizas
problemas filosoficos). Incluso puede que ese pasar por alto nos sea inherente como seres humanos. En
nuestra vida actuamos siempre sin ser, la mayoria de las veces, capaces de encontrar un punto de vista

sindptico que nos revele los fundamentos de nuestra forma de vida.
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conexiones' (Zusammenhdnge sehen). De ahi la importancia de encontrar casos

intermedios (Zwischenglieden).

El concepto de representacion sinoptica (zibersichtliche Darstellung) es de
fundamental significacion para nosotros. Designa nuestra forma de
representacion (Darstellungform), el modo en que vemos las cosas (/Es esto una

"Weltanschauung®'®'? »

Veamos primero el concepto "iibersichtliche'. Algunos autores, como el mismo

#17 mientras que otros, como el

Sadaba, proponen traducir 'tibersichtliche' por 'perspicua
traductor de la edicidn que utilizamos®"® prefiere hacerlo con el término 'sindptica'.
'Perspicua’, es adecuado como traduccion. Segtiin la RAE en su diccionario se refiere a

3% En cambio en el mismo lugar

«claro, transparente [...] Dicho del estilo: inteligible.»
encontramos que 'sinoptica' se refiere a 'sinopsis' como «Disposicion grdfica que
muestra cosas relacionadas entre si, facilitando su vision conjunta.»**. De esta manera
nos inclinamos mas a utilizar 'sindptica' como mas fiel al concepto wittgensteiniano ya

que la definicion de ‘iibersichtliche' se le acerca mucho mas: «fdcil de abarcar con la

vista»™'. Por otro lado, acudiendo a la etimologia de la palabra castellana podemos ver

316 E] Wittgenstein posterior al Tractatus utiliza tres veces el término 'weltanschauung' en el mismo
sentido en las principales obras a las que aqui aludimos, una en las Investigaciones, otra en Sobre la
certeza y otra en las ORDF.

317 Ibid.

318 ¢] Instituto de Investigaciones Filosoficas de la Universidad Nacional Auténoma de México.

39 Op.cit., p. 1740.

320 Ibid. p. 2017.

32! Otra propuesta de traduccion es la realizada por Peter M. S. Hacker que propone 'Surveyable'. Tal
concepto proviene de 'Survey' que significa «descripcion global de un temay. También seria una
traduccion adecuada pero sigue siendo preferible 'sindptica'. Véase Savickey, B., “Wittgenstein and
Hacker: Ubersichtliche Darstellung”, Nordic Wittgenstein Revue 3, (No. 2) 2014. Asimismo pensamos

que tampoco seria descabellado pensar en el término 'comprehension' que, segin el Diccionario Akal de
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que proviene del latin 'synopsis' que a su vez proviene del griego 'cuvoyiq que
significa «ojeada general, examen de conjunto; aspecto»**. El nexo comin es pues “la
vision de conjunto” de algo que, segun nos dice Wittgenstein, nos falta. Vayamos ahora
a por 'Darstellung'. Este concepto tiene menos divergencias en cuanto a su traduccion.
Bésicamente todos los autores coinciden en que la mejor opcion es 'representacion'.
Con esto podemos afirmar que el sentido que Wittgenstein quiere dar a 'iibersichtliche
Darstellung' podria ser el de una perspectiva “representativa global”. Estamos de
acuerdo con Javier Sadaba cuando afirma que: «Se trataria de una especie de principio
economico que nos serviria para mirar las cosas, colocarlas en su sitio, en sus
respectivos lenguajes y tener, asi, un mapa que permita orientarnos en el mundo.»*>.
Pero antes de continuar por este camino, es fundamental darnos cuenta de que
Wittgenstein afirma, al principio del apartado, que carecemos de ella de esa vision
sinptica, en un cierto grado, es decir que «a nuestra gramdtica le falta vision
sindptica». En primer lugar hay que especificar algunas consideraciones al respecto del
uso del término 'gramdtica**. Si vamos a su definicion general, veremos que “dominar
la gramatica” podria ser algo asi como tener la capacidad de hablar y escribir
correctamente un idioma. En este sentido la gramdtica es como una estructura
subyacente al lenguaje, estructura que determina el uso correcto del mismo. Para ello es
preciso establecer toda una serie de reglas lingiiisticas. Asi, conocer y dominar las
reglas permite conocer y dominar el lenguaje. Desde la perspectiva de Wittgenstein
podemos decir que nuestra gramatica se refiere al uso de las reglas dentro del juego de

lenguaje, lo que remite en Ultima instancia a la forma de vida y como ser competente

filosofia, (Robert Audi (Ed.) Ediciones Akal S.A., Madrid, 2004) se refiere, con cierta vaguedad a que
«cuando se aplica a un término, hace referencia al conjunto de aquellos atributos implicados por dicho
téermino.» p. 184.

322 Pabon, J.M., Diccionario manual griego-espaiiol, Vox, Bibliograf, S.A., 1970, Barcelona.

323 Sadaba, Op.cit., p. 92.

32 Ampliamos aqui lo que hemos avanzado en la introduccion.
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dentro de ella. Pero el matiz afiadido al que nos hemos referido, y que implica una cierta
incapacidad para ver que se solventa gracias a la representacion sinoptica, es
importante. Si tenemos en cuenta lo dicho anteriormente, extraido de Sobre la certeza,
respecto a la sistematicidad podremos entender la representacion sindptica como un
sistema en el que adquiere sentido la totalidad de nuestras vivencias. Si s6lo miramos
las reglas de juego y la gramatica en la que se articulan, siempre nos faltard una vision
del conjunto, conjunto que actia como sistema. Al ver su esencia sistémica podemos
'comprender', es decir ver las conexiones que se producen dentro del sistema. En este
sentido, los 'casos intermedios' permiten ver los puentes que se tienden dentro de dicho
sistema. Por eso para Wittgenstein es fundamental el concepto de representacion
sindptica: la certeza se da siempre dentro de un mundo organizado entorno al enlace
sistematico de las vivencias humanas™. Que en el fondo sea un enlace entre las propias
vivencias implica, por lo tanto, su naturaleza intersubjetiva ya que la coherencia
necesaria para que la representacion sindptica pueda permitirnos comprender se
fundamenta en su uso social, en su uso compartido. Por eso «Designa nuestra forma de
representacion (Darstellungform), el modo en que vemos las cosas». Se trata de
'nuestra' ('unsere') forma de verlas, el modo en que 'nosotros' ('uns') las vemos. La
representacion sindptica es asi aquel substrato sistémico que nos permite organizar
nuestras vivencias individuales dentro de un universo necesariamente intersubjetivo sin
el que nos seria imposible tener vivencia alguna. Se entiende ahora mucho mejor la
pregunta que se hace el filésofo vienés: «/Es esto una "Weltanschauung'?». Hemos
llegado, por otra via fundamental, al lecho rocoso que sirve de fundamento del vivir

humano.

323 Recordemos lo dicho antes sobre la certeza, en el sentido que no es posible establecer una duda radical

sin que nuestra realidad pierda toda su coherencia y sentido.
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Llegados aqui es necesario volver de nuevo al libro de Javier Sddaba que hemos
mencionado anteriormente. Este autor, refiriéndose a la obra de Baker y Hacker, nos
expone dos maneras de entender esta representacion sinoptica’®®: la primera haria
referencia a que existe una tipica manera de mirar las cosas en nuestro tiempo, siendo la
tarea de la filosofia descubrirla. La segunda en cambio otorgaria a la representacion
sindptica la mision de la filosofia, debiendo esta dejar las cosas expuestas en su correcta
gramatica. De esta manera, la filosofia deberia buscar las conexiones mas importantes y
colocarlas en su lugar, en definitiva, haciendo una tarea de clarificacion. A continuacioén
el autor expone el fragmento de las ORDF en el que Wittgenstein, segun Sadaba, parece
decantarse mas por la segunda opcion: «El concepto de representacion perspicua®’ es
de wuna importancia fundamental. Designa nuestra manera de representar
(Darstellungform), la manera segun la cual vemos las cosas. (una especie de

38 Para

“Weltanschauung” como parece ser tipico de nuestro tiempo. Spengler.)»
seguir, es preciso ocuparnos de dos cosas fundamentales. La primera, reflexionar sobre
esa diferencia de interpretacion. La segunda acercarnos a las relaciones entre

Wittgenstein y su contexto, junto con una descripcion de la funcion de la filosofia. Esta

ultima cuestion la trataremos en el siguiente apartado.

326 Sadaba, Op. cit., p. 92. El autor no especifica la obra concreta a la que se refiere de ambos autores,
pero pensamos que tiene que ser alguna de estas dos: Baker, G.P., Hacker, M.S., Wittgenstein:
Understanding and Meaning, Volume 1 of an analytical commentary on the Philosophical Investigations,
Part 1 — the essays, Blackwell, Oxford, and Chicago Universtiy Press, Chicago, 1980 o bien Baker, G.P.,
Hacker, M.S., Wittgenstein: Understanding and Meaning, Volume 1 of an Analytical Commentary on the
Philosophical Investigations, Part 2 — the exegesis, Blackwell, Oxford, 2005 (2% edicion).

327 Dejamos aqui la traduccion del propio Sadaba, aunque ya hemos dicho que preferimos traducir
"iibersichtliche' por 'sinoptica'.

328 Wittgenstein, Observaciones a la Rama Dorada de Frazer, Op. cit., p. 67.
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Vayamos pues a la primera idea. En la pagina siguiente del fragmento citado,
Sadaba afirma, acertadamente, que «/...] se trata de la union®” que nosotros hacemos
del material que tenemos a nuestra disposicion. Tal union nos posibilitaria, cuando
somos conscientes de ella, el no caer en desorientadoras analogias.»**°. Si tenemos en
cuenta las dos diferencias destacadas mas arriba vemos como esta afirmacién entronca
directamente con la segunda propuesta. Ahora bien, aunque las dos propuestas son
legitimas desde un punto de vista wittgensteiniano, a pesar de que Sadaba prioriza la
segunda, creemos que ambas no s6lo no son incompatibles sino que seria muy acertado
unificarlas. Para hacerlo es necesario tener en cuenta dos aspectos de enorme
relevancia: el primero que Wittgenstein se pregunta por su parecido con una
'Weltanschauung' y, el segundo, porque cuando hablamos de 'Juegos de lenguaje', de
'‘oramatica' y de «buscar conexiones» no debemos perder de vista que estamos
hablando, como ya hemos sefialado, de un sistema entrelazado de vivencias con un
componente eminentemente intersubjetivo. Esto significa que, si la 'representacion
sinoptica' puede ser asimilable a una 'Weltanschauung' que tiene como objetivo, en
palabras de Sadaba, unir el «material que tenemos a nuestra disposicion»>’, entonces
€so que tenemos a nuestra disposicion no puede provenir de otro lugar que de nuestra
interconnexion vivencial, es decir, de la intersubjetividad creadora de dicha
'Weltanschauung'. Si el ser de esta es fundamentalmente intersubjetivo, las dos
interpretaciones se pueden combinar. Podemos aceptar que existe una «tipica manera
de mirar las cosas en nuestro tiempo»*** ya que somos los humanos contemporaneos los
que sustentamos intersubjetivamente nuestra 'Weltanschauung'. Esta no consiste en

nada sustancial que exista por si misma, en una realidad empirica o algo parecido. Sélo

329 El resaltado es del autor del texto referenciado.
30 Op. cit. pp. 92-93.

3! Ibid.

332 Tbid.
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es posible dentro del grupo humano en la que se desarrolla intersubjetivamente. No esta
en ninguna parte, no existe fisicamente, pero si que tiene lugar “dentro” de cada uno de
los participantes que, en su necesaria e inevitable interaccion, la sustentan,
colectivamente. En parte esto es lo que hace que esa 'Weltanschauung' “pase por alto”
ya que condensa aquello no escrito que articula el sentido vivencial de todos los que
participan en la forma de vida. Ademas, a pesar de que tiene un 'suelo rocoso' solido, al
mismo tiempo estd sometida a un fluir que erosiona dicho suelo y lo va transformando,
casi imperceptiblemente para la vida de un ser humano pero visible en largos periodos
largos de tiempo o poniéndola al lado de otras representaciones distintas. Al mismo
tiempo la certeza, como hemos expuesto antes, estd ligada justamente a la posibilidad
de tener referencias que no sean susceptibles de duda. Esas piedras de toque sefialan una
objetividad dentro de la propia 'Weltasnchauung' sin la cual la vida humana seria un
camulo cadtico de vivencias sin sentido. Asi pues, la segunda propuesta de Baker y
Hacker adquiere también sentido aqui: no sélo hay que “poneria al descubierto” sino
que la tarea de la filosofia debe ser «/...] dejar las cosas en su correcta “gramatica”,

buscar conexiones relevantes, colocar lo que conocemos en su justo lugar sin

interferencias cientificas o hipotéticas que, en muchos casos, sélo confunden»™.

2.9.5 El papel de la filosofia

Pongamos un ejemplo. El pensamiento del propio Wittgenstein se sitia frente a
los limites del pensamiento cartesiano. Como hemos expuesto durante todo este
apartado, la certeza no puede hallarse buscando dentro de uno mismo mediante una

duda radical. Vincular la duda radical a la propia existencia, para descubrir que lo que

33 Ibid.
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resulta de tal destilado es que solo el 'Yo' es la primera verdad indudable que nos
aparece y que nos va a permitir edificar sobre ella la certeza, es impensable desde los
planteamientos wittgensteinianos. Es ya un lugar comun el hecho de que el fildsofo
francés inaugura la Modernidad, periodo de construcciéon progresiva de un mundo
centrado alrededor de un sujeto individual, impensable en el periodo anterior. Segun
podemos leer en la obra de Aaron Gurevich, Los origenes del individualismo europeo®**
el proceso para llegar hasta la concepcion moderna del individuo, de la que somos los
herederos directos, empez6 a finales de la Edad Media y podemos decir que llegd a su
culminacién en la Modernidad cartesiana. Se trata de todo un mundo con nuevos
referentes simbodlicos y nuevas formas de organizar las vivencias. La tarea de los
filésofos es revelar las formas de ese mundo compartido en el que se han desarrollado
como individuos. Asi Descartes destila su mundo, como también lo hace Wittgenstein
con el suyo. En el conocido libro La Viena de Wittgenstein, Allan Janik y Stephen
Toulmin realizan una aproximacion al filésofo vienés analizando el contexto social y
cultural en el que el autor se desarrolld en sus primeros afios, antes de llegar a
Cambridge. Alli podemos leer una observacion interesante en la que afirman que la
brecha existente entre los profesores y estudiantes de filosofia en la universidad
britanica y Wittgenstein no provenia de la originalidad de este Gltimo sino que mas bien

era fruto de una “colision cultural”:

«la colision entre un pensador vienés, cuyos problemas intelectuales y
cuyas actitudes personales habian sido igualmente formados en el ambiente
neokantiano de antes de 1914, en el que la logica y la ética estaban esencialmente

conectadas ente si y con la critica del lenguaje (Sprachkritik), y un auditorio de

334 Aaron Gurevich, Los origenes del individualismo europeo, Critica, Barcelona, 1997.
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estudiantes cuyas cuestiones filosoficas habian sido troqueladas por el empirismo

neo-humeano (y por tanto pre-kantiano) de Moore, Russell y sus colegas»**

336 :
, Sl

Al margen de que la referencia a una “cultura” distinta sea cuestionable
que podemos decir, apoyandonos en esta misma obra y de la mano del testimonio de
Paul Engelman, la persona con quien Wittgenstein mas hablo sobre el Tractatus, que los
autores recogen la idea de que la primera obra de Wittgenstein®’ es fruto de «/...] la
Viena en la que Wittgenstein llegé a la madurez [..]»**. De esta manera, también
Wittgenstein recoge y da forma al mundo en el que se desarrolld como individuo. De
entre estas influencias hay que destacar dos autores fundamentales para lo que nos
interesa destacar aqui™: Johann Wolfgang von Goethe y Oswald Spengler. Para
acercarnos a estas dos influencias utilizaremos el articulo de Jacques Bouveresse
“Anthropologie et culture: sur une dette possible de Wittgenstein envers Goethe et
Spengler™®. En este articulo, el autor describe la 'morfologia’ de Goethe como una de
las principales influencias filosoficas de Wittgenstein. Respecto al autor aleman,
Bouveresse apunta a que es en la obra Schriften zur Naturwissenschaft donde Goethe se

refiere al objetivo de dicha 'morfologia’ como la de no hacer hipotesis ni dar

explicaciones, tan solo llevar a cabo una pura descriptividad®*', no incompatible con la

335 Janik, A., Toulmin, S., La Viena de Wittgenstein, Taurus, Madrid, 1998, p.25.

36 BEs evidente que a principios del siglo XX existian grandes diferencias ente Viena y Cambridge, pero
también que ambas ciudades pertenecen a la misma cultura occidental. En todo caso podemos decir que
se trata de variantes culturales y, sobre todo, variantes sociales considerables.

337 Aunque nos atreveriamos a decir que toda su obra.

3 Ibid., p. 28-29.

39 Esto no significa que el vienés no recibiera influencias fundamentales de muchos otros autores, como
por ejemplo Arthur Schopenhauer.

30 Bouveresse, Jacques. «Anthropologie et culture: sur une dette possible Wittgenstein envers Goethe et
Spengler».  Taula: quaderns de pensament, [en linia], 1998, Vol. 29, p. 27-42,
https://www.raco.cat/index.php/Taula/article/view/71017 [Consulta: 30-03-2020].

*! 1bid., p. 28.
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ciencia, pero con un objetivo muy distinto. Bouveresse propone, para confirmar esta
influencia de Goethe, acudir al §109 de las Investigaciones filosoficas, donde el vienés

afirma que en filosofia no caben ni las explicaciones ni las hipdtesis.

Por su parte, Spengler también se ve fuertemente influenciado por Goethe,

342 Bouveresse también indica

siendo su objetivo construir una morfologia de la historia
que en Wittgenstein, la diferenciacion entre ciencia y filosofia es muy proxima a la de

Spengler:

«Para él, el método de la filosofia se basa esencialmente en la
ejemplificacion, la descripcion comparativa y la analogia. Consiste en percibir
similitudes y diferencias, en descubrir o inventar conexiones perdidas, en ver un
nuevo aspecto o en localizar una fisonomia en un conjunto de fenomenos a
primera vista completamente dispares, en resumen, en buscar un tipo de
inteligibilidad que es fundamentalmente diferente de la obtenida al formular

hipétesis explicativas»*®.

Se trata pues de la posibilidad de establecer parecidos de familia, asi como
disimilitudes entre aquello que podemos contemplar, tarea que nos lleva a contemplar lo
que acostumbramos a ver de manera distinta o, mejor, desde un punto de vista distinto.
Esto nos permite buscar un orden, un patréon conceptual, aunque es evidente que dicho
orden no puede ser concebido como algo universal. Ademas, tampoco se trata de buscar
la esencia escondida (o velada) de las cosas, al estilo de Heidegger. Bouveresse nos

expone un ejemplo del propio Wittgenstein cuando, refiriéndose a la interpretacion de

2 1bid., p. 30.
 bid.
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los suefios de Freud, afirma que lo que el psic6logo hace en este caso no es ciencia sino
ofrecernos una “nueva manera de mirar” los suefios**. Lo mismo hace el filosofo
ofreciéndonos una nueva manera de ver las conexiones que tenemos ante nosotros. Nos
sugiere una atalaya desde la que mirar nuestro mundo y nos invita a mirar desde alli.
Cuando lo hace, aquello que vemos puede aparecer con una nueva perspectiva, siendo
tal vez también una influencia de Nietzsche, otro de los autores presentes entre la
intelectualidad de la Viena de Wittgenstein y cuyo influjo cay6 también sobre Spengler.
Esto permitiria al filosofo construir “tablas sinopticas” desde las que contemplar las
multiples conexiones que aparecen en la 'representacion sinoptica'. Con esto vamos un
paso mas alla de lo propuesto por Bouveresse ya que la 'Anschauung' de la
libersichtliche Darstellung' es imposible de realizar en su totalidad. Hacerlo significaria
que situdndonos en el edificio mas alto de la ciudad seriamos capaces de contemplar
todas las perspectivas de la misma de golpe, sin que ninguna se escape. En otras
palabras, si nuestra mirada se construye en la intersubjetividad, nunca vamos a poder
condensar todas las vivencias, y quizas ni tan solo las nuestras, desde una tnica atalaya.
A lo mas que puede optar la filosofia es a sefialar algunas de estas conexiones,
privilegiando conscientemente un punto de vista. Siguiendo este camino y volviendo a

Bouveresse, este nos indica que Wittgenstein

«considera que el principal interés de la explicacion no reside en la
plausibilidad de las hipotesis genéticas y causales, que pueden ser completamente
azarosas, sino en la unidad que se encuentra asi conferida, de inmediato, con una
multitud de fenomenos que anteriormente no podiamos relacionar los unos con los

otros. »*®

 1bid., 35.
5 bid. p. 36.
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Es este sentido filosoficamente gestaltico™

el que permite dar forma a lo
separado e inconexo, es decir, dar sentido a las propias vivencias desde una perspectiva
coherente y unitaria, una unidad que no excluye la posibilidad de propuestas distintas:
no se trata de mero relativismo sino de la organizacion de la vida en funcion de una
determinada forma de vida que se mira a si misma desde un dngulo determinado.
Podemos decir que tanto el filésofo como el cientifico o el artista viven dentro de una
una forma de vida organizada gracias a la relacion intersubjetiva de la sociedad en la
que viven. Dentro de ella todos tienen funciones distintas y el problema aparece cuando
uno quiere hacer el papel del otro. En esto Wittgenstein tiene muy claro que la filosofia

37 La tarea del filosofo

yerra cuando, justamente, quiere comportarse como una ciencia
se asemejaria pues a la que realizan los nifios cuando juegan a unir una serie numerada
de puntos para hacer salir una forma escondida. La diferencia es que la serie no esta
numerada. Wittgenstein propone que tal descripcion no consiste en idealizacion alguna

sino la busqueda de parecidos y desemejanzas®*®

. Afadiremos que en la actualidad, a
diferencia de lo que podia pasar en tiempos de Wittgenstein, la filosofia ademas esta en
buena medida obligada a utilizar, para construir sus conexiones, lo que la ciencia le

aporta. Obviamente no se trata de hacer ciencia, sino que descuidar lo que esta dice

implica dejar de lado buena parte de las posibilidades de construir nuevas conexiones.

Bouveresse también resalta las diferencias entre Spengler y Wittgenstein, siendo

la primera de ellas clara en la acusacion de dogmatismo que hace el segundo al primero

36 No nos referimos aqui a la escuela psicoldgica de la Gestalt sino a la idea comin de Gestalt, derivada
de dicha escuela, como la tendencia a finalizar las formas incompletas.

**7 Lo que le supuso un enfrentamiento con Bertrand Russel que, precisamente, era lo que buscaba seglin
Wittgenstein.

3 Wittgenstein, Investigaciones filoséficas, Op. cit., §130 — 131.
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9 Afirma Wittgenstein que Spengler seria mejor

respecto a su método comparativo
comprendido si se limitase a reflejar los parecidos y diferencias entre culturas de la
misma manera que se puede hacer dentro de una misma familia o de familias

3% En este lugar Bouveresse no resalta un punto esencial en el que el vienés

diferentes
se distingue de Spengler: si se utilizan los “prototipos” que €l propone como verdades
absolutas, de ello se derivara necesariamente un dogmatismo que afirmara que todos los
demds prototipos deberdn siempre cumplir con lo que establece el prototipo
universal.”®' En cierta medida también es aplicable esta critica a la que Wittgenstein

hace a Frazer en ORDF y que queremos expresamente reproducir aqui, a pesar de la

extension, por su ilustrativa contundencia:

«Ya la idea de querer explicar una costumbre — la muerte del sacerdote
rey, por ejemplo — me parece fuera de lugar. Todo lo que hace Frazer es reducirla
a algo que sea plausible a hombres que piensan como él. Es del todo extrano que
todas estas costumbres se expongan, por decirlo de alguna manera, como

tonterias.

Y es que nunca es plausible que los hombres hagan todo eso por pura

imbecilidad®”.

[...] [Qué estrecha es la vida del espiritu para Frazer! Y
consecuentemente. [Qué incapacidad para comprender una vida que no sea la de

un inglés de su tiempo!

3 Bouveresse, Op. cit., p. 38.

3 Ibid. p. 39.

3! Ibid.

332 Wittgenstein, ORDF, Op. cit., p., 51.
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Frazer no se puede imaginar un sacerdote que no sea, en el fondo, como

un parroco inglés de nuestros dias con toda su imbecilidad y mediocridad® »

Hay que distinguir, para ser honestos, la diferencia entre las propuestas de
Spengler y Frazer. El primero establece una categoria, estructural y organica, de medida
para todas las culturas — el organicismo que le caracteriza y que le hace pensar que para
todas se cumple un mismo patrdn desarrollo temporal estructural, a pesar de admitir la
relatividad de la cultura y de la historia®** — mientras que el segundo se posiciona desde
un punto de vista universalista que le sirve como patron de medida para valorar las otras
culturas, adjudicandoles evidentemente una categoria inferior a la propia ya que el
patron de medida siempre apunta a su propia superioridad cultural frente a los
“primitivos”*>. Respecto a Spengler, y a pesar de compartir una perspectiva pesimista y
opuesta a la idea de progreso, Wittgenstein se posiciona también ante a la idea de

356

decadencia: esta no puede ser descrita mediante categorias objetivas™. En cambio para

¢l, percibir la realidad desde la idea de la decadencia es una opcidén para escoger un

'punto de vista desde el que contemplar' (‘betrachtungweise')*’ el propio mundo que no

358

es ni correcto ni incorrecto™®. De esta manera podemos ver como, en este punto

esencial, es mayor el desacuerdo que el acuerdo entre uno y otro fil6sofo.

%3 Ibid., p. 57.

4 Siendo tal relatividad algo que si result6 una gran influencia de Spengler sobre Wittgenstein.

3%5Y acorde con el evolucionismo cultural de finales del siglo XIX y principios del XX, demasiado
apegado a la justificacion del colonialismo.

336 Bouveresse, Op. cit., p. 39.

337 Podemos proponer esta posibilidad de traduccion puesto que 'betrachtungweise' se puede traducir por

punto de vista, al mismo tiempo que 'Betrachtung' es también equivalente a 'contemplacion',

3 hid. p. 40.
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Asi pues, el papel del filésofo es el de recoger esas conexiones que puede
contemplar gracias a su capacidad para, mediante una especie de alejamiento de la
inmediatez, sobrevolar el mundo de significaciones interrelacionadas en el que vive. En

(13

definitiva, su capacidad para “ver globalmente” le permite contemplar mejor la
'representacion sinoptica' en la que se desenvuelve su vida y la de sus contemporaneos,

para darle una forma inteligible, argumentativa y en buena medida narrativa. Estas

palabras del mismo Wittgenstein nos situan sobre esta linea:

«Creo que hay algo de verdad en mi idea de que realmente solo soy
reproductivo en mi pensamiento. Creo que nunca he inventado una linea de
pensamiento, pero que siempre me la proporciond otra persona y no he hecho
mas que adoptarla apasionadamente para mi trabajo de aclaracion. Asi es como
me han influenciado Boltzmann, Hertz, Schopenhauer, Frege, Russell, Kraus,
Loos, Weininger, Spengler, Sraffa. ;Se puede tomar a Breuer y Freud como un
ejemplo del pensamiento reproductivo judio? Lo que invento son nuevas

comparaciones»**

Hay que decir no obstante que tal capacidad no le permite ver la totalidad de
dicha 'representacion sinoptica' ya que, aunque su mirada esté entrenada para la
contemplacion®® global, siempre se le escapara algo. De lo contrario ya no estaria
haciendo filosofia. En realidad, una capacidad absoluta de comprension de la totalidad —
la capacidad de sobrevolar la totalidad de las conexiones — esté reservada para los

dioses pero no es propia de los seres humanos, ni de ninguna de sus disciplinas.

3% Wittgenstein, Culture and Value, Op. cit., p. 16.
3% Esta contemplacion, como hemos dicho una lineas antes, se refiere a la posibilidad de observar con una

cierta distancia, que nunca puede ser absoluta, la 'representacion sindptica' en la que se vive.
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Cuadrando esto con la segunda forma de entender el concepto de 'iibersichtliche
Darstellung' que proponen Hacker y Baker. Hay que afiadir ademads, que tal capacidad
no implica una traslacion de la 'representacion sinoptica' tal como es en ella misma,
sino s6lo una version entre las muchas posibles. Ahora bien, se trata de una version
fundamentada dado que, al contrario de lo que pueden hacer los cientificos, los filésofos
pueden ejercer su entrenamiento en el pensamiento global, es decir, en ver conexiones
complejas en grandes sistemas. Una capacidad similar pero mediante un medio de
expresion totalmente distinto poseen los artistas y literatos. Mediante las obras de arte y
la literatura también se puede captar esa globalidad de la 'representacion sinoptica' y
transmitirla a toda la sociedad, so6lo que en un lenguaje muy distinto y quizas

accediendo a zonas diferentes.

Pero para acabar de concluir nuestro andlisis desde una perspectiva
wittgensteiniana, nos falta analizar un elemento fundamental. Se trata de analizar coémo
es posible que “veamos” esas conexiones. De qué tipo de “ver” hablamos. Abordaremos

esto en el siguiente apartado.

2.9.5. Intuicion (Anschauung)

Como ya hemos dicho en este segundo capitulo de la presente tesis doctoral,
para nosotros ni la palabra 'cosmovision' ni 'Weltanschauung' recogen el sentido
completo de lo que queremos expresar. Deciamos también antes que deberiamos utilizar
el neologismo 'cosmoanschauung' para expresar lo que pretendemos decir aqui cuando

hablamos de cosmovision. En este apartado queremos subrayar el uso que Wittgenstein
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hace de 'Anschauung' y que es traducido a menudo por 'vision'. Para ello debemos ir a
las ORDF. Cuando utilizamos la traduccion realizada por Javier Sadaba y la
comparamos con el texto original vemos que, como en el resto de traducciones, incluida
la inglesa, se utiliza siempre 'vision' cada vez que en el texto original Wittgenstein
escribe 'Anschauung'. Pero el mismo filosofo vasco afirma que el término no es

B En ese

simplemente equivalente a vision sino que se debe traducir por 'intuicion
mismo fragmento se refiere a un fragmento de las ORDF en el que explicita que

Wittgenstein estd utilizando ‘'amschauung' en ese sentido que mds adelante

explicitaremos.

Para abordar con mas profundidad el concepto usaremos como texto de
referencia, para mostrar la riqueza en matices de 'Anschauung', el diccionario del
aleman de los hermanos Grimm®®. El prestigioso diccionario se elabora como una
enorme compilacion de citas a lo largo de la historia de la lengua alemana. No acude a
la forma clésica de definiciones y, ademas, las citas van acompafiadas de su respectiva
referencia bibliografica. Junto con tales citas, los hermanos Grimm afadieron la
correspondencia del término con los conceptos latinos equivalentes. Aunque la obra
corresponde al Zeitgeist propio del romanticismo, resulta hoy muy util como referencia
historica de la lengua alemana. En dicho diccionario encontramos que las palabras de
referencia latinas correspondietes a 'Anschauung' son 'contemplatio', 'intuitio' y
'experientia’. Los tres términos contienen en ellos mismos las pistas para entender la

363

variedad de matices de 'anschauung'. Asi, 'contemplare' alude’® a poner la atencion en

3! Sadaba, Op. cit., p. 89.
362 Deutsches Worterbuch von Jacob und Wilhelm Grimm. 16 Bde. in 32 Teilbénden. Leipzig 1854-1961.

Quellenverzeichnis Leipzig 1971. Online-Version vom 25.03.2020 http://woerterbuchnetz.de/cgi-

bin/WBNetz/wbgui_py?sigle=DWB , entrada 'dnschauung’.

33 El estudio de los tres conceptos ha sido extraido de los siguientes diccionarios: en primer lugar el ya

citado Diccionario ilustrado Latino — Espaifiol, Espafiol — Latino, Spes, también los recursos electronicos
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algo™; por su parte 'intuitius' también contiene la idea de visidn y contemplacion
aunque al mismo tiempo se refiere a una imagen reflejada por un espejo e incluso, si
vamos al verbo 'intueor' conjugado como 'intuitus sum', significa mirar atentamente,
fijarse, contemplar; finalmente tenemos 'experientia' que facilmente se puede traducir
por experiencia adquirida, practica o costumbre, definicion que admitiria el matiz de
vivencia' tal como lo hemos explicitado anteriormente, aunque también el que nos
remite al término 'experiencia' tal como lo conocemos en castellano. Podemos pues
elaborar una primera idea a partir de estos conceptos que seria “un mirar atentamente
algo que se relaciona de manera inmediata con nuestras vivencias”. Pero es necesario,
para atender mejor a su significado, fijarse en el desarrollo histérico-conceptual que
elaboran los hermanos Grimm. En este texto se ve como, en efecto, el término
'"Anschauung' es equivalente a 'vision', 'aparecer a la vista' o 'vision viva'. Pero aparecen
otros significados que, aunque estrechamente relacionados, nos sugieren matices
distintos y muy interesantes: 'intuicion', 'percepcion', 'punto de vista', 'perspectiva’ y
vision inmediata de la vida'. Por un lado podriamos referirnos al punto de vista o
perspectiva que adquiere aquel que mira esa 'representacion sinoptica' y que le
permitiria edificar una atalaya desde la cual poder ver las conexiones, es decir,
comprender vivencialmente, linea que nos acerca al perspectivismo. Asi pues nos
centraremos en 'intuicion' y 'vision inmediata de la vida'. Si analizamos el concepto de
'intuicion' un poco mas profundamente, veremos que se trata de un término filoséfico
complejo y utilizado de diferentes maneras por numerosos e importantes autores. Pero

lo que nos interesa aqui es la caracterizacion transversal que podriamos dar al concepto.

Charlton T. Lewis, Charles Short, A Latin Dictionary http://www.perseus.tufts.edu/hopper/ , Du Cange,

et al., Glossarium medie et infima latinitatis. Niort : L. Favre, 1883-1887 de la Sorbonne

http://ducange.enc.sorbonne.ft/ 'y finalmente el Dictionnaire illustré Latin —  Frangais

http://micmap.org/dicfro/search/gaffiot/ .

% No abordaremos el contenido filosofico del concepto ya que no es necesario para la argumentacion que

queremos llevar a cabo.
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En este sentido, en su articulo correspondiente a 'intuicion', Jos¢ Ferrater Mora afirma

365

dos cosas que nos interesan particularmente™. La primera es que esta «designa por lo

general la vision directa e inmediata de una realidad o la comprension directa e

366 La segunda, al final del articulo, es su resumen general del

inmediata de una verdady
sentido compartido de 'intuicion' en todos los autores que desgrana en el texto. Esos
trazos comunes son cuatro: es directa, inmediata, completa y adecuada. Asi pues,
podemos decir que 'Anschauung', en el uso que le da Wittgenstein y de acuerdo con
Sadaba, se refiere a la intuicion, y afadimos que lo hace de manera que podemos
completar la idea expresada una lineas mas arriba de esta manera: “contemplar
atentamente algo que se relaciona de manera directa e inmediata con nuestras
vivencias sin mediacion de conocimiento”. Ese algo es aquello que permite la certeza,
no en un sentido cognoscitivo sino vivencial. Es decir, es el elemento intersubjetivo
compartido que nos permite vivir una vida con sentido, coherente y en la que las
vivencias se entrelazan unas con otras para generar un orden, un 'KOCUOC' que nadie en
particular ha creado deliberadamente, ni resulta de una supuesta verdad cientifica, sino
que es fruto de la intersubjetividad misma a lo largo del tiempo. Nacemos dentro de ese
orden y nos configura. Es aquello que nos permite responder “/o s&%’. A eso mismo se

refiere Sadaba cuando explica el sentido de las 'Anschauungen' magico-religiosas en

ORDF:

«Que la caracteristica de lo magico-religioso no es un concepto que, en
cuanto tal, puede ser verdadero o falso; que no es una representacion®® en el

sentido de referirse a un estado de cosas que, una vez verificado, es verdadero o

365 Ferrater Mora, Op. cit.
%6 Thid., p. 1751.
%7 Sobre la certeza, Op. cit., §18.

368 Resaltado del propio autor.
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no. Seria mas bien, algo que esta antes o después de los conceptos pero no es

conocimiento empirico, al menos en el aspecto mds caracteristico de éste.»*®

Lo que afirmamos aqui, a partir de Sobre la certeza, es que eso que es
caracteristico de lo magico-religioso en este caso es aplicable a la 'iibersichtliche
Darstellung' en su sentido de 'Weltanschauung' y no se limita sélo a lo magico-
religioso. Nuestro suelo rocoso aparece como aquello que fundamenta nuestra relacion
con el mundo, con nosotros mismo y con los demas. Se trata de un fundamento intuitivo
que no remite a ningin tipo de conocimiento racional, en el que no existe ningin
fundamento epistemolodgico, pero sin el cual no podriamos tener vivencias, sin el cual
no podriamos vivir en un mundo coherente y con sentido. Si se quiere se puede
parafrasear a Watzlawick para decir que el sinsentido tiene sentido al mismo tiempo que
el sentido es un sinsentido. Nuestra relacion con la realidad es una relacion construida
intersubjetivamente y fundada sobre un suelo rocoso que damos por supuesto. En cierta
medida podemos decir que es inconsciente ya que no aparece a la consciencia como una
realidad empirica que podamos entender cientifica o racionalmente. Esta ahi. Nos viene
dada. Justamente, cuando dicho suelo rocoso empieza a moverse para convertirse en
arena es cuando podemos empezar a dudar de €l, lo que significa que se ha hecho, de

alguna manera, consciente y podemos establecer algiin conocimiento sobre é1°".

Wittgenstein afirma en el Tractatus Logico Philosophicus®™ que el sentido esta
fuera del mundo. Si intentamos corregirlo desde su segunda €poca y afiadimos algo de

nuestra propia cosecha, podemos decir que el sentido se encuentra en la trama

3% Javier Sadaba, Op. cit. p. 89.
370 Véase p. 162 de la presente tesis doctoral.

3 Wittgenstein, L., Tractatus Logico-Philosophicus, Alianza Editorial, Madrid, 1992, § 6.41.
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simbolico-practica que es la cultura y nos constituye por el mero hecho de ser seres
sociales, dependientes de nuestro contexto para llegar a ser lo que somos. Podemos
decir, desde una perspectiva constructivista, que construimos ese sentido de manera
intersubjetiva, colectiva, y lo metabolizamos individualmente. Podemos decir también
que lo dado es continuamente construido con lo dado, lo que nos coloca en una continua
y casi sisifica situacion de provisionalidad, de vulnerabilidad, respecto a un supuesto
veradero sentido del mundo. Asi constatamos que el sentido es inmanente a nuestra
intersubjetividad y constitutivo de nuestra subjetividad. Pero tal constatacion nos acaba
llenando de un cierto desconsuelo ya que, al final, volvemos a la premisa § 6.41 del
Tractatus: si existe algin “auténtico” — afiadimos nosotros — sentido del mundo este
s6lo puede existir fuera de ¢l y, de nuevo caemos en la circularidad ya que fuera de ¢l
“no hay nada”. “Nuestro” mundo es lo que construimos. De esta manera nuestra
condicidn se revela como tragica ya que tenemos un insaciable apetito de sentido que no
podemos llenar mas que con construcciones sobre algo que, a efectos practicos, es

equivalente al vacio.

En definitiva, el concepto de cosmovision es el resultado de esa insaciable
necesidad de sentido. Una necesidad que, bajo la forma de sistema simbolico
interconectado permite otorgar la suficiente coherencia a nuestras vivencias en un lugar

y tiempo determinados, en una cultura y sociedad concreta.
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CAPITULO 3: COSMOVISION, METARRELATO Y NARRATIVIDAD

Tras un primer capitulo en el que definimos la cultura como aquello propio del
ser humano, y un segundo en el que describimos la importancia de la cosmovision
dentro de dicha cultura como el conjunto de elementos simbolicos que permiten la
aparicion y el mantenimiento del imprescindible sentido, nos aproximaremos a la

narratividad como la forma en que dicha construccion de sentido se hace posible.

Toda cosmovision se desarrolla a través de la narratividad. En ella los
conceptos cosmovisionales adquieren sentido y se erigen en tramas coherentes con su
propia racionalidad®™. El concepto de narratividad que elaboraremos aqui no se
refiere a una hipotética estructura narrativa siguiendo el modelo literario, sino que
hace referencia al hecho crucial de la necesidad de articular el sentido que hemos
descrito en el capitulo anterior a través de una conexion racional argumentada bajo
forma narrativa, que sea capaz de otorgar coherencia al colectivo y a las experiencias
individuales. Asi pues hablaremos de “narratividad cultural ” como ese metarrelato que
organiza coherentemente los contenidos de la cosmovision. En definitiva se trata de
una compleja red que organiza el sentido de la existencia y permite la supervivencia
aunque también, dada su capacidad de “independizarse” de las relaciones
ecosistéemicas — tanto sociales como ambientales —, puede llevar al colapso individual y

social.

32Por racional entendemos justamente la coherencia entre los contenidos simbolicos y las practicas

sociales dentro de una cultura (vease el esquema desarrollado en el apéndice 1).

186



A continuacion abordaremos el andlisis de tres autores que también hablan de
narratividad y de metarrelatos — Lyotard, Rorty y Huston — con el objetivo de destacar
las diferencias significativas que presenta nuestra propuesta frente a, especialmente,

las de los dos primeros.

Para finalizar nos referiremos con especial atencion a las tesis del psicologo
Daniel Kahneman y a su desarrollo sobre el “pensamiento rapido” y “pensamiento
lento ”. Nos seran especialmente utiles las ideas de este autor en relacion con la
fijacion de los conceptos cosmovisionales, bajo forma narrativa, en una trama acritica
que vincula la accion del individuo con patrones de respuesta rapida y sencilla. Como
una forma de reduccion de la complejidad, la funcion del “pensamiento rapido” es la
de ofrecer modelos estandarizados que permitan dar respuestas casi mecanicas a
problemas diversos. Por su parte, el “cerebro lento” es la capacidad critica que puede
potencialmente poner en cuestion tales respuestas, pero que en realidad actua bien
poco en comparacion con la inercia que imprime el “pensamiento lento” a la conducta
humana. Aqui encontramos también, juntamente con las obras de Ervin Goffman y
Gordon W. Allport una explicacion muy interesante de la funcion de los estereotipos,
los prejuicios, los estigmas y los autoestigmas, explicacion que casa de manera

perfecta con la narratividad cultural propia de la cosmovision.
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3.1 Narratividad cultural: metarrelato y cosmovision.

«Efectivamente, olvidamos demasiado a menudo que los relatos que
forman las tradiciones contienen los fundamentos de los valores de las
sociedades. Jean-Louis Desalles defiende, por ejemplo, que el lenguaje fue

seleccionado para eso: contar historias»’”

Pascal Picq afirma en el texto anterior algo muy importante para nuestros
objetivos: el lenguaje fue seleccionado — por la evolucion — para explicar historias. Esta
capacidad fue madurando progresivamente hasta el momento de la especiacion que

37 Es en

condujo a nuestra especie actual, hace entre 300.000 y 350.000 afios en Africa
este momento en el que podemos especular con que los primeros Homo sapiens

dominaban ya el arte de generar narraciones explicativas acerca de su mundo y de ellos

mismos.

Asi pues, el lenguaje permite que la trama tecnologico-social adquiera una
complejidad creciente de la que emanaran las técnicas, las tradiciones, la religion y,

sobre todo, el objeto central de estudio de éste capitulo: la cosmovision.

373 Pascal Picq, “Al principi fou el Verb” a VV.AA, La historia més bonica del llenguatge, Edicions de
1984, Barcelona, 2009, pp. 61-62.

3 Recientes descubrimientos de fosiles humanos retroceden la fecha de aparicion de nuestra especie:
Carina M. Schlebusch, Helena Malmstrom, Torsten Giinther, Per Sjodin, Alexandra Coutinho, Hanna
Edlund, Arielle R. Munters, Mario Vicente, Maryna Steyn, Himla Soodyall, Marlize Lombard, Mattias
Jakobsson. Southern African ancient genomes estimate modern human divergence to 350,000 to 260,000

years ago. Science, 28 Sep 2017 DOI: 10.1126/science.aa06266.
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3.2 Narratividad cultural: definicion.

Por narratividad cultural no entendemos sélo la capacidad de crear relatos y
explicar historias, no nos referimos a lo que en literatura se entiende por narracion,
aunque existe una clara relacion. El concepto de narratividad cultural que presentamos
aqui incluye esas facultades y capacidades propias de lo literario pero va mas alla. Las
comovisiones, esas complejas redes simbodlicas que articulan el sentido alrededor de los
conceptos cosmovisionales, encuentran su expresion en las narrativas culturales. Para
poder conseguirlo, las cosmovisiones actian a través de metarrelatos dentro de los
cuales se desarrollan las formas narrativas culturales, organizadas en torno a algunas
proposiciones protocolares basicas y que contienen los conceptos cosmovisionales (ver

esquema 3)

Asi pues, en esas formas narrativas podemos ver reflejadas las ideas,
sentimientos, practicas, valores y conocimientos de un mundo cultural determinado,
regidas por la ldgica interna en la que se enmarcan. En otras palabras, podemos tener
cosmovisiones porque nos relacionamos narrativamente con la realidad que
construimos, esto es, necesitamos relatos que argumenten coherentemente nuestra
relacion con el mundo. Argumentar quiere decir aqui construir una explicacion en la
que el mundo en el que nos hayamos inmersos adquiera sentido. Se trata del metarrelato
necesario para articular de manera congruente y con sentido nuestra subjetividad con la
de los demds y con el mundo que nos rodea. No podemos negar que este

posicionamiento tiene un cierto aire de familia con lo que en los afos 90 del siglo XX
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se denomind ‘“‘the narrativist turn”. No obstante, la posicion aqui defendida asume la
narratividad cultural como la manera que permite la organizaciéon del metarrelato
cosmovisivo, lo que no quiere decir que todo sea reductible a meros relatos. Lo que se
pretende aqui con el uso de dicho concepto es destacar la existencia de una estructura
profunda cosmovisional que orienta las sociedades humanas, sociedades formadas por
seres culturales y lingiiisticos que buscan el sentido como aquello que les permite vivir

una vida ordenada y coherente.

De esta manera, ese metarrelato es detectable en las narrativas culturales que
cada sociedad utiliza para expresar los contenidos simbdlicos que articulan su vision de
la realidad. Una narrativa cultural es la expresion, habitualmente en forma lingiiistica,
oral o escrita, aunque puede serlo también en forma plastica e incluso en forma
matematica’”, en la que podemos hallar mas o menos “escondidos” los principales
conceptos cosmovisionales que articulan la experiencia, los valores y el pensamiento de
un grupo humano. Todas las narrativas culturales pueden ser abordadas de dos maneras.
La primera, que podemos llamar denotativa, requiere inicamente ir a ellas mismas, a su
forma y contenido propios. En cambio para la segunda, que llamaremos connotativa, es
necesario adentrarse en los elementos mas reconditos, leer entre lineas o, si se quiere,
acudir a lo que podriamos llamar una hermenéutica cultural. Dicha hermenéutica
cultural se centra en un abordaje interpretativo que tiene como objetivo descubrir los
elementos simbdlicos cosmovisionales que articulan el texto o, dicho de otra manera,
detectar la metanarracion en la que se forjoé la narracion que tenemos delante. El

abordaje denotativo es el propio de las distintas disciplinas que estudian las diferentes

35 Por ejemplo, la formula E=EM2 ya no solo se refiere a una formula fisica sino que contiene en ella
misma todo un relato cosmovisional que va mas alla del estricto sentido fisico-matematico que le otorgd

su creador, Albert Einstein.
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expresiones lingiiisticas — orales o escritas — o las expresiones plasticas. La literatura, la
filosofia, la ciencia, el teatro y cualquier disciplina puede, y debe, ser abordada desde
esta perspectiva. Pero cuando, dentro del abordaje connotativo, dejamos de
considerarlas disciplinas para pasar a considerarlas narrativas culturales, nuestro
objetivo cambia y se centra unicamente en detectar el metarrelato dentro del cual se
concibid la obra, para asi poner de relieve la cosmovision que habita en el texto. Ambas
aproximaciones no tienen por qué ser contradictorias, pudiendo incluso ser
complementarias. Hay que dejar claro que no se trata de que todas las disciplinas sean
reducibles a relatos, sino que dentro de todas ellas hallamos la huella del metarrelato
que articula la cosmovision en las que se desarrollan. La division entre la forma
connotativa y la denotativa tiene como objetivo destacar que las dos logicas son
coherentes sin contradiccion. Asi, una determinada disciplina que nos hable de un
aspecto del mundo, no s6lo nos transmite informaciéon sobre dicho aspecto sino que,
dado que tal disciplina no puede dejar de estar directamente influenciada por la
cosmovision en la que surge, también podemos extraer de ella los elementos que se
refieren a tal vision del mundo. Por lo tanto cada disciplina, cuando es abordada como
narrativa cultural, aporta un determinado aspecto para la comprension de la
cosmovision. Incluso podemos ver que la existencia de determinadas disciplinas en una
cultura y su ausencia en otras nos indica cuestiones esenciales sobre la forma de
concebir la realidad de dicho grupo. Asimismo, cuando realizamos un abordaje
connotativo de las narrativas culturales de una cultura, deberiamos realizarnos toda una

serie de preguntas fundamentales como las siguientes:
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(Es separable del resto de narrativas de esa cultura? Es decir, ;jadquiere un valor

independiente como discurso??”®

(Qué funcion cumple? ;Cudl es el objetivo que se
busca al desarrollar esa narrativa? Dichas funciones ;a qué intereses sociales
responden? El tipo de respuestas que genera, /sirve para fundamentar de alguna manera
las relaciones sociales, juridicas, religiosas o de cualquier otro tipo? ;Qué trasfondo

epistemologico hay por detrds de cada una? ;Qué exigencias se piden a la narrativa para

que sea considerada valida?

Todas estas preguntas junto con muchas otras posibles nos orientan hacia la
hermenéutica cultural que tendria como objetivo desvelar el metarrelato — la estuctura
cosmovisional con sus respectivos conceptos cosmovisionales — que articula la logica
profunda de cada relato. Estd claro que dicho abordaje no quita relevancia a los
resultados que cada disciplina obtenga, ya que tales resultados solo pueden ser
valorados por la cultura que los genera. El problema aparece cuando valoramos los
resultados obtenidos en funcion de los criterios de valoracion propios de una cultura y
que son ajenos a los de otra. Esta es, por ejemplo, una de las principales problematicas

del evolucionismo cultural, en especial en sus formas decimonodnicas.

Pongamos un ejemplo para entender mejor la propuesta: podemos abordar la
cosmologia como una disciplina que pretende describir la forma del universo que nos
rodea y explicar los principios de su funcionamiento. Si analizamos c6émo una
determinada cultura elabora su propio relato cultural sobre este aspecto encontraremos

un mosaico de diversas cosmovisiones. Por ejemplo podemos ver la cosmologia

376 Seguramente se nos hara dificil, por no decir imposible, concebir un relato cultural que esté

desconectado del resto.
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aristotélico-ptolemaica, la de los g/wi del Kalahari que describe Silberbauer’” o la
actual cosmologia basada en la astrofisica. Seria posible alargar las propuestas en una
lista casi interminable, pero no es necesario. Los tres tienen como caracteristica comun
la intencién de explicar la forma del universo y los principios bésicos a los que
responde. Establecen una serie de principios bajo los que operan los elementos que
articulan los fendmenos que observamos. Asi, tomando como ejemplo lo que nosotros
entendemos por “gravedad’ desde nuestra cosmovision, podremos ver que serd
explicado por el desarrollo de la Teoria de la Relatividad de Einstein. Por su parte, en el
mundo aristotélico-ptolemaico acudiran a una explicacion relativa al lugar natural: los
cuerpos se dirigen al lugar que les corresponde segiin su naturaleza. Finalmente para el
mundo g/wi el fenomeno puede obedecer a las leyes que N'!adima, lo mas parecido al
concepto de divinidad que podemos encontrar en su cultura, ha establecido y que son de
obligatorio cumplimiento para todas las criaturas, incluido el ser humano y hasta el

propio Nladima, que una vez establecidas no puede saltarselas®™.

Una aproximacion denotativa solo seria legitima desde la perspectiva interna de
cada cultura puesto que daria respuesta a los intereses, necesidades, valores u otros
aspectos que son los propios de cada una, pero no lo seria si pretendiéramos extenderla
a las tres al mismo tiempo. Dicho de otra manera, para la cultura g/wi i sus intereses
sociales, la explicacion a partir de la accion de Nl!adima colma las necesidades de
comprension del entorno y se articula arménicamente con la estructura social en la que
se desarrolla. Por otra parte, pensar en que su cosmologia es tan solo un cumulo de

supersticiones sin sentido no es mas que un prejuicio etnocéntrico. En el mundo de los

37 Op. cit. p. 79 y ss.
5 Ibid. p. 80.
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cazadores-recolectores®” del Kalahari, un ecosistema extremo y donde la supervivencia
es dificil, los comportamientos absurdos y aleatorios no tienen lugar. Su mundo se basa
en una larga tradicion de observaciones coherentes sobre los fendmenos que les rodean,
adquiriendo un grado de conocimiento muy elevado en relacion a sus intereses
esenciales, entre ellos la supervivencia. De esta forma, el relato de N!adima explica la
realidad tal como ellos la entienden, pero se remite a una ldgica coherente con su forma
de vida y no a un simple “cuento primitivo”. En cambio, si buscaramos explicaciones
cosmologicas astrofisicas basadas en la accion de Nladima no encontrariamos nada,
porque el concepto mismo de astrofisica es desconocido e inutil para los g/wi del
Kalahari. A pesar de que los dos relatos cumplen la misma funcidén — explicar la forma
del universo y sus principios — la comparativa desde la aproximacion denotativa debe
detenerse aqui. No se trata de cual es mas verdadero ya que su verdad esté relacionada
directamente con las exigencias epistemoldgicas de cada cultura, que a su vez tienen
relacién con su forma de vida y, por lo tanto, con sus intereses. Tampoco se trata de
cudl es mas til ya que, de la misma manera, ambos cumplirdn la funcioén para la que
han sido creados dentro de su mundo, dejando de tenerlo cada vez que el discurso se
extrapola a una realidad cultural distinta. S6lo podemos concebir la vision del mundo
g/wi como atrasada y primitiva desde un prejuicio cultural, prejuicio que no obedece
mas que a nuestra propia logica cosmovisional. Dicha logica se expresa de muchas
maneras, como por ejemplo en algunas formas, sobre todo las decimonodnicas, del
evolucionismo cultural, erigiendo un relato basado en el concepto cosmovisional de
progreso. Este concepto legitima una serie de relatos en los que los conceptos

“primitivo” y “civilizado” adquieren un valor social relevante, lo que permite y justifica

7 A lo largo de la presente tesis acudiremos en numerosas ocasiones a la comparacion con los cazadores-
recolectores. El motivo es que estos representan para nosotros, occidentales del siglo XXI, una forma de
vida completamente opuesta y distinta. Nos sirven pues como contrapunto para entender numerosas

cuestiones utiles para el estudio de los problemas cosmovisionales.
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practicas como, por ejemplo, el colonialismo. Al mismo tiempo no podremos dejar de
ver nuestra manera de entender el cosmos como la méas avanzada y coherente con la
realidad, cuando tan s6lo obedece a nuestra forma de vida y sus propios intereses. Este
posicionamiento no tiene sentido y sélo cabe una aproximacion connotativa, es decir,
dirigida a entender la logica interna de la cultura desde sus presupuestos
cosmovisionales para, de esta manera, comprender sus relatos culturales. Asi podremos
entender que, en primer lugar, nuestro marco epistemologico es completamente
diferente. En segundo lugar y también en relacion al marco epistemolodgico, este
responde a los intereses propios de cada cultura, unos intereses que giran siempre
alrededor de conceptos cosmovisionales. En nuestro caso el abordaje de la realidad sé6lo
puede llevarse a cabo a través de la cuantificacion, lo que nos remite al origen del relato
en la clésica y fundacional expresion galileana, donde el mundo estd escrito en

caracteres matematicos:

«La filosofia esta escrita en este gran libro, que se nos abre
continuamente ante los ojos (digo el universo) pero no se puede entender a menos
que uno primero aprenda a entender el idioma y conocer los caracteres en los
que estd escrito. Esta escrito en lenguaje matemdtico, y los personajes son
triangulos, circulos y otras figuras geométricas, sin las cuales es imposible
mediar humanamente entre ellos; sin estos es un vano vagar por un laberinto

oscuro.»>®

Este es uno de los puntos de partida de la vision del mundo que llevara a la

astrofisica contemporanea. Pero como magnificamente relata Galileo, la condicion para

30 Galileo Galilei, I/ saggiatore. Opere di Galileo Galilei, parte 3, tomo 15, Astronomia, MDCXXIIL, p.
25. Edicion digitalizada por la Biblioteca Digital Mundial: https://dl.wdl.org/4184/service/4184.pdf .
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poder entender lo que concebimos como realidad a partir de ese momento es utilizar la
lengua matematica, lo que quiere decir que la cuantificacion, es uno de los pilares de
nuestra forma de vida. Completamente arraigada en nuestra cosmovision, la
cuantificacion genera el metarrelato imprescindible para entender la realidad™'. Asi,
solo lo que es cuantificable tiene sentido y puede ser llamado auténtico conocimiento o
conocimiento valido, el resto son meros enredos lingiiisticos. Si nos referimos al
Wittgenstein del Tractatus, esos enredos eran justamente lo que realmente importaba
pero fueron, a través de la concepcion del isomorfismo logicomatematico de los hechos

del mundo, relegados al silencio.

La lectura connotativa de las narraciones culturales o hermenéutica cultural
deberia abordar no solo el contenido de las obras, sino también su forma, como estan
construidas. Ambos elementos pueden decirnos mucho sobre el mundo en el que los
autores han organizado su experiencia como seres humanos. No serd lo mismo un
mundo de transmision oral que otro de transmision escrita, ni uno de escritura en
soporte de tabletas de arcilla que otro donde el soporte es informatico: la forma y el
soporte a través de los que se transmite la narracion, asi como la estructura interna de lo
que se transmite son casi tan importantes como lo que se dice. El motivo es doble: en
primer lugar los medios técnicos condicionan la cultura, cosa que es posible porque la
cultura condiciona la tecnologia estableciendo un continuo feedback. Esto puede
parecer un argumento circular, pero en realidad es un “argumento en espiral” ya que de
lo que se trata es del mutuo condicionamiento entre cultura y tecnologia, de forma que
se genera un potente feedback del que ya hemos hablado en lineas anteriores. El

segundo porque analizando quien posee los medios de difusion de la narrativa cultural y

31 Véase Alfred Crosby, La medida de la realidad. La cuantificacion y la sociedad occidental, 1250-
1600, Critica, Barcelona, 1988.
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quién es capaz de descodificar los relatos podemos hacernos una idea de muchos
elementos cosmovisionales de una cultura. De esta manera, por ejemplo, podemos
imaginar como era la transmision oral de la literatura homérica, proxima a la recreacion
continua de un mismo tema como ocurre en otras culturas orales que hemos podido
conocer (cada vez menos numerosas, si es que queda todavia alguna), y podemos

382 Ambos mundos estan

observar qué paso cuando se fijaron los textos por escrito
intimamente relacionados, pero ya no son los mismos. Otro ejemplo interesante, este
contemporaneo, podria ser analizar los articulos cientificos desde esta perspectiva. De
nuevo seria tan importante observar tanto el contenido como la forma. Es mas, quizés el
analisis de la forma podria llegar a ser mas chocante ya que nos rebelaria aspectos de
nuestra propia realidad que quizés se nos escapan. Su estandarizacion, la forma de su
construccion lingliistica, los procesos de acceso a la publicacion y el publico a quien
van dirigidos, entre otras caracteristicas relevantes, podrian darnos pistas sobre como

concebimos nuestro mundo, sobre todo en relacion a la validez del conocimiento y en

torno a las relaciones de poder y legitimidad del mismo.

En una linea préoxima a este planteamiento encontramos la obra de Marshall
McLuhan, aunque esta se refiere a los cambios que produce en la vida humana el paso a
una sociedad que fundament6 sus procesos de comunicacion en soportes electronicos, lo
que €l describe como la «Edad eléctrica»®®. Se trata de una obra de 1965 que, dados los

cambios que entre esa fecha y la actualidad se han producido respecto a los medios de

2 Algunos autores, como Julian Jaynes y su hipotesis del cerebro bicameral, llevan muy lejos, quizas
demasiado, la diferencia entre el mundo de los pueblos agrafos y aquellos que utilizan la escritura (Julian
Jaynes, El Origen de la Consciencia en la ruptura de la Mente Bicameral, FCE, México, 2009.) No
obstante la diferencia entre la transmision oral y la escrita, en lo que se refiere a la cosmovision y a la
organizacion social es ostensible.

3 McLuhan, M., Comprender los medios de comunicacion. Las extensiones del ser humano, Paidos,

Barcelona, 1996, p. 26.
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comunicacion y los nuevos soportes informaticos y las redes sociales, podria
considerarse en buena medida obsoleta. No obstante lo que nos interesa resaltar aqui es
sobre todo el papel que el autor reserva a las transformaciones culturales y sociales que
los nuevos formatos provocan, asi como los efectos globales, planetarios, de los
mismos. En definitiva, de la misma manera que Melvin Kranzberg afirma en su primera
ley** que la tecnologia no es buena ni mala, pero tampoco es neutral, para McLuhan el
medio tampoco neutral y afecta directamente a la configuracion del pensamiento y la
accion de los individuos y de toda la sociedad. En esta linea seria interesante realizar un
estudio sobre como twitter, una red social que limita la comunicacion a un nimero
limitado de palabras que, ademas, pueden ser repetidas infinitamente por la comunidad
de usuarios, repercute en nuestra vision de la realidad, las relaciones humanas o la

politica, entre otros decisivos ambitos.

Asi pues, podemos decir que un ser que une en si mismo la autoconsciencia con
el lenguaje es un ser sediento de sentido, necesidad que ve colmada mediante la
construccion de relatos culturales. Asi pues, estos son tan esenciales para su existencia
como alimentarse ya que cumplen la funcidn basica de otorgarnos un sentido coherente
de la realidad. Esos relatos son los que escucha cuando se desarrolla en el ttero cultural
que lo acoge como persona. Son los que le ensefian qué tiene valor, como debe
comportarse, cual es su lugar en la sociedad, qué es conocimiento y qué no lo es, entre
otros aspectos esenciales para la vida en comunidad. Esos relatos no cesan nunca de
formarlo ya que, como hemos dicho anteriormente, el ser humano permanece abierto a
las narraciones culturales hasta el final de sus dias, incluso para rechazar aquellas que

ya no comparte generacionalmente. Por otra parte, el individuo acaba por tener a

3 Kranzberg, M., “Technology and History: «Kranzsberg's Laws»” en “Technology and Culture”,
Detroit, Michigan, Vol. 27, nim. 3, 1 de julio 1986, p. 544.
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menudo la sensacién de que sus relatos son suyos, personales e intransferibles, pero, si
bien es cierto que cada individuo elabora especificamente esa narrativa cultural,
comparte en una gran medida, mucho méas grande que lo que él mismo cree, sus propios
relatos con los del resto de individuos que viven en su mundo cultural y social, como
nos muestra la psicologia cultural de Jerome Bruner a la que anteriormente nos hemos

referido.

Finalmente es importante destacar algo que genera una gran controversia y
alarma politica y social en nuestros dias, a pesar de que no se trata de nada
historicamente nuevo. Las narrativas culturales tienen un gran interés politico ya que
quien las controla puede manipular las personas que las comparten. De hecho la
ideologia es justamente eso. Si determinados conceptos cosmovisionales aseguran la
coherencia del grupo respecto a su vision de la realidad y generan los valores que sus
miembros comparten, controlar los relatos a través de los que estos se expresan implica
controlar la concepcion del mundo, del sentido comun, de la moral del grupo.
Obviamente esto estd profundamente relacionado, como también hemos dicho en
paginas anteriores, con la generacion de estereotipos, prejuicios y estigmas. La
construccion de rumores es, justamente, una de las formas de narrativa cultural mas
extendida y, a pesar de que muchos de ellos son neutros, algunos tienen una incidencia

social y politica de gran calado’®

. Dicha influencia sélo es posible entenderla si
comprendemos que entroncan con elementos profundamente arraigados en la

cosmovision. Lo mismo ocurre con lo que se ha denominado “postverdad” que busca

5 Tan grande es su influencia social y cultural que algunos ayuntamientos han dedicado recursos y
esfuerzos a combatirlos. Como ejemplos podemos mencionar al Ayuntamiento de Barcelona con la

“Xarxa Barcelona Antirumors” ( https://ajuntament.barcelona.cat/bcnacciointercultural/ca/estrategia-ben-

antirumors/xarxabcnantirumors ) o al Ayuntamiento de 1'Hospitalet de Llobregat con su L'H Antirumors

(http://www.l-h.cat/proves/ccivisme/778803 _1.aspx ) siendo estas dos iniciativas entre otras.
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precisamente avivar los miedos y angustias de la poblacion, lo que consigue
removiendo prejuicios y generando rumores. De nuevo se trata de una narrativa cultural
interesante de analizar tanto en su contenido como respecto a su forma. La actual
“postverdad” es inseparable de nuevas formas de comunicacion a través de las redes
sociales, haciendo buena y més actual que nunca la célebre frase de Marshall McLuhan
«El medio es el mensaje»*. Lo mismo ocurre con la llamada StoryTelling, ya citada
anteriormente, junto con la legion de spin doctors que inundan la comunicacion politica
con sus técnicas de marketing politico, y con el fenémeno de la postverdad, del que nos
ocuparemos con mas detalle en el subapartado que dedicaremos a analizar la propuesta
de Rorty®®. Pero, sobre todo hay que tener en cuenta aqui la gran maquinaria de
manipulacion mediatica denunciada por Noam Chomsky en su obra El control de los
medios de comunicacién®®, asi como en otro texto en el que habla de las “las ilusiones

necesarias”™>®’.

36 Op. cit., p. 28 y ss.

387 También es significativa una nueva expresion que en los tiltimos meses se ha escuchado mucho en
relacion al fracaso de las negociaciones entre partidos politicos. Se ha hablado mucho de “la lucha por el
relato”, lo que significa, analizado desde esta perspectiva, la imposicion de una forma de entender la
realidad que, ademas y al mismo tiempo, pueda funcionar como una justificacion del fracaso en dicho
dialogo y la imposicion de la propia version de los hechos ocurridos, estando ambas cosas intimamente
relacionadas.

38 Chomsky, N., Ramonet, 1., Cémo nos venden la moto: informacién, poder y concentracién de medios,
Icaria, Barcelona, 1995. el libro se compone de un articulo de cada autor. El de Chomsky lleva por titulo:
“El control de los medios de comunicacion”, aunque también se le conoce como “La construccion del
consenso”.

3% Chomsky, N., Las ilusiones necesarias. Control del pensamiento en las sociedades democradticas,

Terramar Ediciones, Buenos Aires, 2007.
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3.3 Metarrelatos en Jean-Francois Lyotard.

Jean-Francois Lyotard en su obra La condicion postmoderna®’ también utiliza el
concepto de metarrelato. Segun ¢él los metarrelatos son discursos totalizantes que
pretenden asumir la explicacion y legitimacion de la realidad. Por ejemplo, la ciencia
utiliza la filosofia como el metarrelato legitimador de su discurso, diferenciandolo del
resto de discursos que no requieren una referencia a la verdad y no necesitan presentarse
como una correspondencia con la realidad. Esta vision del metarrelato no se
corresponde con la que hemos enunciado aqui ya que el concepto de metarrelato que
propugnamos representa la articulacion narrativa del transfondo simbolico de la cultura
que es la cosmovision. El metarrelato de Lyotard estaria mas préximo al concepto de
ideologia. Para el francés, la postmodernidad representa el desencanto y la incredulidad
frente a los metarrelatos. Nuestra propuesta también podria desconfiar del contenido de
los metarrelatos dado que son contingentes y relativos a determinadas configuraciones
culturales. No obstante y a pesar de su contingencia®', no podemos vivir sin
metarrelatos ya que estos no son tan solo meras “legitimaciones interesadas” sino la
consecuencia directa de ser seres culturales lingliisticos y autoconscientes, necesitados
de un sentido que no pueden hallar directamente en la realidad sino que debe pasar
necesariamente por el filtro de la cultura. Justamente esto es lo que los diferencia de la

ideologia. Dado que nuestra relacion con el mundo es siempre construida a través del

3 Lyotard, J.F., La condicién postmoderna, Cétedra, Madrid, 1989.

! Por contingencia no entendemos aqui arbitrariedad. Una vez queda fijada una cosmovision dentro de
una cultura es ella la que determina las condiciones de lo real para los miembros de dicha cultura. Lo que
ocurre es que su contingencia radica en el hecho de que no es fruto de ninguna necesidad natural, mas alla
de la necesidad misma que nuestros cerebros tienen de formarse dentro de un mundo ordenado y con

sentido. Pero cual sea ese sentido no esta determinado ni siquiera por la evolucion bioldgica.
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lenguaje y mediada por los elementos simbdlicos de la cultura es decir, la cosmovision,
nuestra relacion con ese mundo adopta siempre la forma narrativa. Como ya hemos
dicho narratividad no significa aqui el equivalente a narracion literaria o ficcion,
significa que nuestra vida gira alrededor de un tejido complejo de narraciones que
encuentran su legitimidad en metanarraciones que se desprenden de los conceptos

cosmovisionales.

Lyotard se refiere a Wittgenstein en numerosas ocasiones para fundamentar su
pensamiento. Asi afirma que de los juegos de lenguaje se pueden extraer tres
observaciones*?: la primera se refiere a que sus reglas no hallan su legitimacion en ellas
mismas sino en un acuerdo — explicito o no — entre los jugadores, la segunda es que sin
ellas no existe juego de lenguaje alguno al mismo tiempo que su modificacion implica
cambiar de juego y, finalmente, la tercera es que todo enunciado se considera una
jugada dentro del juego de lenguaje. La consideracion de estas tres observaciones le

permite elaborar su propia propuesta:

«Hablar es combatir, en el sentido de jugar, y que los actos de lenguaje se
derivan de una agonistica general [...] Esta idea de una agonistica del lenguaje
no debe ocultar el segundo principio que es complemento suyo y que rige nuestro
andlisis: que el lazo social esta hecho de «jugadasy de lenguaje. Elucidando esta

proposicion, entramos de lleno en el tema.»*”

En un principio es evidente que podemos estar en buena medida de acuerdo con

estas palabras: nuestro mundo social y cultural estd construido en y por el lenguaje. En

¥ Tbid., p. 29.
¥ Tbid., p. 29 - 30.
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lo que no estamos de acuerdo es en que esos metarrelatos sean discursos parciales que
afectan solo a determinadas areas del saber o de la praxis. Los metarrelatos tal como los
concebimos aqui, desde la perspectiva connotativa, son el substrato de la realidad y
varian en funcion épocas y culturas. Para Lyotard en cambio todo el problema se
encuentra en la legitimacion y en el legislador que tiene la autoridad para decidir sobre

3% Como el mismo autor afirma, saber y poder son las dos caras

lo verdadero o lo justo
de una misma moneda. Una vez mds no podemos dejar de estar de acuerdo con estas
afirmaciones, pero debemos introducir un matiz muy importante: ese poder del
legislador — ya sea el que tiene el poder sobre el conocimiento o el que tiene el poder
politico o sobre ambos®” — no deriva del ntcleo del poder mismo sino de ese acuerdo
implicito sobre la realidad que la sociedad entera acepta. Esta es una de las diferencias
esenciales entre la cosmovision y la ideologia. Podemos ilustrar aqui esta relacion entre
cosmovision e ideologia con una metafora marinera: la cosmovision es el viento, la
ideologia es el velero que navega a merced del viento, aprovechandolo todo lo que
puede para ir en la direccion que desea. Asi, el viento es el mismo para todos, pero
aquellos que son mdas habiles para utilizar su fuerza, o cuentan con mejores barcos,
seran los que conseguirdn aprovechar las corrientes de aire cosmovisionales en su
propio beneficio. Asi, distintos veleros podrian tener direcciones opuestas, pero el

396

viento para ambos seria el mismo”°. Es importante no confundir la visién de la realidad

3% Ibid. p. 23.

3% En la tradicién cultural occidental ambos se encuentran muy unidos desde Platon, como también
observa el mismo Lyotard (Ibid.).

3% Es preciso mencionar aqui que esta concepcion se encuentra en la base de la critica que el movimiento
de la ecologia profunda realiza, desde los afios 70 del siglo pasado, sobre los partidos de izquierda y
derecha tradicionales. Los acusa de “industrialistas” es decir, de que aunque ambos se encuentren
enfrentados respecto a su lucha por el poder, ninguno de los dos rechaza el paradigma del crecimiento, de
la industrializacion y del control y dominio de la naturaleza. Por ello los partidarios de la deep ecology se
decantan por una transformacion cultural profunda mas que por la mera lucha por el poder dentro de los

parametros culturales predefinidos por la cosmovision moderna. Véase Andrew Dobson, Pensamiento
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de un grupo humano con los intereses concretos de los miembros de ese grupo. Dichos
intereses estardn profundamente ligados a la cosmovision, por ejemplo en la
cosmovision que rige el entramado simbolico del mundo capitalista, donde todo lo que
existe es reducido — o potencialmente reductible — a elementos cuantitativos destinados
a transformarse en dinero, la acumulacion de capital generara determinados intereses
que moveran ideologias opuestas. En cambio en un mundo feudal, donde la
cosmovision se centra en la relacion del sefior con la tierra y sus habitantes, ambos
ligados a un compromiso natural-religioso de pertenencia, la ideologia de los distintos
grupos sociales pivotard sobre intereses bien distintos de los de la cultura capitalista.
Compartir una misma cosmovision no implica tener los mismos intereses y ver el
mundo de una manera monolitica y homogénea. Al contrario, s6lo partiendo de una

concepcion de la realidad compartida tiene sentido hablar de ideologias opuestas.

Esto es importante también para hacer ver la imposibilidad de una lectura lineal
de la historia. Si bien es cierto que existe una continuidad entre sus diferentes
momentos, esa continuidad es contingente: no hay teleologia histdrica. Aunque entre el
mundo medieval y el moderno se den algunas continuidades: la gente realiza
actividades destinadas a su sustento, organiza su vida en funcion de determinados
ritmos cronoldgicos y se relaciona dentro de instituciones sociales que permanecen en el
tiempo. Pero dicha permanencia observada en profundidad revela discontinuidades
cruciales. Por ejemplo entre el concepto de trabajo del gremio medieval y el de la

fabrica del siglo XIX existe un abismo, como lo existe entre la medicion del tiempo en

politico verde. Una nueva ideologia para el siglo XXI, Paidos, Barcelona, 1997, p. 52 y ss. No obstante
no estamos de acuerdo, en consonancia con lo dicho anteriormente, con que el ecologismo profundo o
deep ecology sea un “nueva ideologia”, tal como Dobson propone en el libro. En realidad, aunque pueda
organizarse politicamente y de esa manera pueda ser percibido como algo ideoldgico, en su fundamento
profundo la deep ecology representa la muestra de un posible e incipiente cambio cosmovisional, mas alla

de una ideologia politica mas.
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base a los ritmos naturales de los agricultores de la alta Edad Media y el tiempo medido
en funcidn de su transformacion en unidades homogéneas y calculables, iniciado en los
monasterios benedictinos del siglo XII y extendido de manera generalizada a toda la
sociedad desde mundo precapitalista del siglo XIV*?, Frente a la propuesta de Lyotard
afirmamos que el metarrelato es algo mucho més profundo y complejo. Se trata del
substrato de aquello que aceptamos como real. No es que sea algo independiente de los
dispositivos, para utilizar el lenguaje foucaultiano, es que la interaccion entre las
diferentes instituciones, dispositivos e intereses es inseparable del metarrelato que
emana de la cosmovision. Asi pues, mutaciones y cambios en las relaciones sociales, en
los dispositivos y otros dmbitos pueden llegar a modificar la cosmovisioén y, por lo
tanto, el metarrelato, pero no podemos identificar la ideologia con ¢l sino que se halla
dentro de ¢l. Volviendo a la aproximacion de Lyotard al pensamiento de Wittgenstein,
en el mismo fragmento que acabamos de mencionar se refiere a una cuestion
importante: una modificaciéon minima en una regla del juego de lenguaje modifica la
naturaleza misma del juego, afirmando que una jugada que no satisfaga las reglas no

% Estas afirmaciones nos sitan ante el problema de los limites a las

pertenece al juego
modificaciones de las reglas en los juegos de lenguaje. Lyotard enuncia una rigidez tal
de las reglas de los juegos que podrian acabar por impedir la posibilidad misma de
jugar. En el fondo esta perspectiva asume que s6lo hay una unica forma de jugar. El
problema de los juegos reside en la tension entre las reglas concebidas en ellas mismas,
en su coherencia abstracta y las jugadas de los participantes reales en el juego. Resulta

evidente que determinados juegos necesitan, para poder ser lo que son, normas cerradas

que dejan poca capacidad a los participantes para modificarlas. En cambio otros tipos de

¥7 Una descripcion de este proceso de transformacion de los ritmos de vida en funcién de una
transformacion de las maneras en que se mide el tiempo la encontramos en Lewis Mumford, Technigue et
civilisation, Editions du seuil, Paris, 1950, p.22 y ss.

¥ Tbid. p.29.
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juegos permiten una mayor indeterminacién de sus reglas — lo que no significa que
dejen de existir reglas ni que las reglas ya no tengan la forma de normas —. Esa
indeterminacién no es una simple caracteristica sino la base misma de su consistencia
como juegos. El cambio en los juegos de lenguaje proviene siempre de los propios
jugadores, lo que no quiere decir que exista necesariamente consenso, deliberacion o
cooperacion entre ellos. En buena medida las modificaciones pueden ser de tres tipos.
Impuestas por una parte de los jugadores, pactadas por todos ellos o generadas al mismo
tiempo que se juega. Las dos primeras implican la consciencia de ser participantes de un
determinado juego, la tercera en cambio sugiere que las reglas se generan y se cumplen
al mismo tiempo que se juega. Los dos primeros tipos de juegos los podriamos
denominar cerrados o simples. Todos los deportes o los juegos de azar cumplen esas
caracteristicas. Pero en el tercer caso, que podriamos llamar juegos complejos o
sistémicos, el cambio se produce por una multitud de interacciones entre los
participantes. Serian juegos que podrian ser mas utiles para ejemplificar las formas de
vida que los juegos simples o cerrados. En todos los juegos el objetivo de las reglas es,
aunque parezca una perogrullada, jugar, pero lo que representa el juego en los dos
primeros y en el tercero es muy diferente. En el tercero el objetivo de las reglas es vivir:
las culturas, como formas de vida que son, se articulan bajo la forma de juegos de
lenguaje complejos y sistémicos®®. En la especie humana esto implica tener
representaciones coherentes que permitan que el vivir tenga sentido. Ademas, como
dicho sentido legitima desde los valores a las relaciones de poder, pasando por el
conocimiento, en el desarrollo de esos juegos se dirime el entramado total de la vida
humana. Resulta evidente que, a pesar de que las reglas del juego se construyen

colectivamente, aunque de manera no consciente y deliberada sino a través de las

¥ Lo que implica que considerarlos meros conjuntos de reglas cerradas consiste en una simplificacion

reduccionista.
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interacciones de los individuos y las instituciones, mostrar este hecho debe tener
consecuencias en las formas de vida. Aunque todos los participantes colaboran en el
mantenimiento del orden y el cumplimiento de las reglas, algunos participantes tienen
asignado mdas poder que otros. Darse cuenta de esto desvela la contingencia de las
relaciones de poder o, por lo menos, que son tan contingentes como lo es la

cosmovision sobre la que se fundamentan.

Por otro lado, esto abre el problema de en qué momento el juego deja de ser el
mismo, cambiando tanto que ya deberia ser considerado un juego distinto. Aqui
podemos acudir, como también lo hace el propio Lyotard*” a la paradoja de Sorites que,
aplicada a este tipo de juegos, nos sugiere la borrosidad de los limites entre las reglas de
juego. Esta borrosidad es tal porque la perspectiva que se adopta es la de Ia
consideracion de las reglas en ellas mismas. Por el contrario, si se consideran las reglas
en su aplicacion concreta, en cuanto a su uso, no solo se podra ser mas fiel a la idea de
Wittgenstein de forma de vida, sino que la niebla se desvaneceria. Los mismos
jugadores conocen las reglas porque participan en el juego desde que nacieron, las
aprendieron en ese “utero cultural” que ya hemos mencionado en otras ocasiones. S6lo
los que no han aprendido las reglas desde dentro del juego necesitan aprenderlas. En
definitiva, no tiene sentido considerarlas como entidades con sentido en ellas mismas
sino en funcion de las relaciones humanas que en ellas se articulan: lo importante son
las formas de vida. Una supuesta inmutabilidad de la regla supedita la practica — el uso
— a la regla y cuando eso pasa, o el juego deja de tener sentido o bien debe ser
modificada la regla para que se pueda seguir jugando. Por otro lado, si las
modificaciones afectan a la estructura misma del juego es que ya hemos cambiado de

juego: es una transformacion. Si no afectan seguimos jugando a lo mismo pero con

400 Thid. p. 87.
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cambios: es una modificacion. El cambio no es obligatorio pero depende de los
intereses y de la practica de los participantes. Si hipostasiamos la regla del juego dejan
de tener sentido los participantes. Si trivializamos y arbitrarizamos las reglas de juego,
el juego desaparece. Asi nos podemos encontrar con juegos que nunca varien sus reglas
o que las modifiquen de vez en cuando (los juegos cerrados o simples) y con algunos
que permiten transformaciones que pueden llevar a modificar el juego mismo (los
juegos sistémicos o complejos). Los juegos culturales y sociales son siempre de este

ultimo tipo.

Con lo que hemos dicho hasta aqui podemos afirmar que la narratividad se
encuentra dentro de todas las formas en las que una cultura se expresa, entendiendo por
expresarse su actuar, pensar, sentir y valorar. La narratividad, que se refiere a un
metarrelato compartido por una cultura, anclado en su cosmovision y articulado
alrededor de determinados conceptos cosmovisionales. Este metarrelato afecta también
a nuestra forma de relacionarnos con lo que consideramos conocimiento. Permite
distinguir aquello que es conocimiento de lo que no lo es*'. Con ello queremos decir

que, si la ciencia*® tiene como ambito propio lo concerniente al conocimiento, entonces

401 Vease el capitulo segundo de la presente tesis.

42 Que en nuestra cultura, desde la Modernidad, se asienta como tecnociencia. Encontramos un analisis
detallado sobre las diferentes visiones y definiciones de la tecnociencia en la Nova enciclopedia de
bioética, de Gilbert Hottois y Jean-Noél Missa (Dir.), Universidade de Santiago de Compostela, Santiago
de Compostela, 2005 (véase el articulo “Tecnociencia”, pagina 822). Estamos muy cerca de la definicion
que alli se expone en la subentrada «Interaccions, complexidade» (p. 825) enlazando con el
socioconstructivismo. Podemos aventurar una definicion de tecnociencia, desde la perspectiva
cosmovisional, como aquel entramado complejo que se urde alrededor del conocimiento y su aplicacion
con lo econémico, lo politico — especialmente en relacion a la ideologia — y lo militar y que, en buena
medida se sustenta, desde la Modernidad, en las necesidades del capitalismo. Al mismo tiempo, la
tecnociencia funciona también como fuente de sentido cosmovisional, generando imagenes especificas
sobre el ser humano, la naturaleza, el poder, la inmortalidad y muchas otras cuestiones fundamentales de
nuestra manera de entender la realidad y el sentido de la existencia humana. Uno de los resultados mas

actuales — aunque rastreable en el desarrollo de la Modernidad y de la Ilustracion — de esta cosmovision

208



no escapa a la narratividad. De hecho determinar qué es cognoscible y que no lo es
permite generar un tejido narrativo que se centra en un aspecto determinado de la
realidad, al mismo tiempo que, indirectamente, constituye otros que son
complementarios, paralelos e incluso contrarios. En una cultura todos los relatos
culturales, que remiten a un metarrelato que comparten, se encuentran en una situacioéon
de mutua referencialidad. Asi podemos encontrar sentido en el hecho que en nuestro
mundo tecnocientifico existan personas que crean fervientemente en los hordscopos.
Estos ultimos, como restos fosilizados de una cosmovisidon anterior, se readaptan para
cumplir nuevas funciones en una cultura distinta a la que les vio nacer. Pretender que la
racionalidad cientifica sea el unico discurso valido para la experiencia humana es
simplificar demasiado la complejidad cultural. La racionalidad cientifica determina para
buena parte de la sociedad lo que se considera valido en el ambito del conocimiento,
pero la “disidencia” reacciona por oposicion al discurso mayoritario. No se trata de que
las personas que creen en el horéscopo hoy en dia y lo leen en los diarios tengan una
mentalidad precientifica, al contrario, manifiestan un posicionamiento impensable fuera
de la cosmovision actual. En el Renacimiento, cuando John Dee ejercia de astrologo de
la reina Elisabeth I y al mismo tiempo desarrollaba sus importantes estudios
matematicos, nauticos y astronémicos no sentia contradiccion alguna en su trabajo*”. El
mundo de Dee, a caballo entre el mundo medieval y el Moderno reconfigurd el ambito
del conocimiento en concordancia con lo que para ¢l era una experiencia coherente en
relacion al saber. En cambio, en nuestro mundo contemporaneo se presenta una lectura

de la historia de la ciencia como un camino de progreso desde las tinieblas de la

lo encontramos en el transhumanismo y el posthumanismo.

493 Como tampoco la sentia Isaac Newton compaginando sus estudios sobre el Génesis y desarrollando al
mismo tiempo las bases de la fisica clasica. De hecho ¢l daba mas importancia a los primeros que a los
segundos, véase la obra de Christopher Hill, Los origenes intelectuales de la Revolucion Inglesa, Critica,

Barcelona, 1980, p. 20-21.
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supersticion y la ignorancia hasta la claridad del conocimiento cientifico. Esto so6lo es
posible después de haber pasado por el periodo ilustrado, que es el que asienta las bases
de nuestra cosmovision actual. Que esta cosmovision sigue siendo la nuestra se
confirma simplemente observando algunos de los documentos de divulgacion cientifica
mas actuales. Por ejemplo, si visualizamos la serie “Cosmos. a Spacetime Odyssey ™",
presentada por el divulgador y astrofisico Neil deGrasse Tyson, veremos como el
recorrido por la historia de la ciencia moderna que sigue la serie se asemeja bastante a
un relato hagiografico. Las vidas de los cientificos son narradas de manera similar a la
de santos o martires, no de la religion sino, en este, caso de la ciencia. Como ejemplo
clasico de esa dedicacion al culto a la ciencia tenemos la vida de Newton, de la que no
se mencionan sus devaneos con la escatologia cristiana y sus estudios teologicos*®. Al
contrario, se le presenta como un cruzado de la racionalidad cientifica, como un profeta
del nuevo orden que derrumbard la supercheria. Otro ejemplo seria Galileo, al que se
presenta de la misma manera que a Newton, aunque obviamente se acrecienta su figura
de martir dado su condena. El «E pur si muovey, una frase que Giuseppe Baretti**®
aseguré que pronuncié el pisano después de la abjuracion obligatoria a la que fue
condenado, y que no tiene demasiado fundamento historico, representa hoy en dia uno
de los simbolos del triunfo de razén en su lucha abnegada contra la supersticion.

Ademas, se deja de lado su crucial aportacion a la ingenieria. A Galileo, que podria ser

uno de los primeros y mas importantes representantes de la tecnociencia y que, en

4% Cosmos Studios, 2014. Heredera de la serie de los afios 80 dirigida por Carl Sagan: “Cosmos: a
personal voyage” (PBS), 1980.

45 Véase la obra de Newton, recopilada por el investigador Pablo Toribio Pérez, ya que no fue publicada
en vida del autor, y su texto se encontraba dividido en diferentes partes: Historia Ecclesiastica (de
origine schismatico Ecclesiae papisticae bicornis), CSIC, Madrid, 2016.

% Baretti fue un ilustrado italiano que publicd en Londres en 1757 una obra, Italian Library, donde hizo
tal afirmacion, sin ningan elemento histérico que demostrase que Galileo la pronuncié. Su éxito es una
muestra mas de como la cosmovision necesita relatos y, sobre todo, como la historia de la ciencia no

escapa de tales construcciones narrativas.
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especial, destaco por las aplicaciones balisticas de sus trabajos en fisica, se le hace
aparecer como un comprometido defensor del conocimiento por si mismo, frente a la
absurdidad de la cosmovision aristotélico-ptolemaica*”’. Otro rasgo de la ciencia
contemporanea que queremos destacar en la linea de lo expuesto aqui, y que hemos
mencionado en lineas anteriores es su caracter de “forjadora de mitos”. Vemos pues
coémo la narratividad constituye un relato insertado en una cosmovision, relato del que

la ciencia no puede escapar como, por otra parte, ningin otro &mbito cultural.

Con esto nos posicionamos ante Lyotard que establece una diferencia entre «las
formas desarrolladas del discurso del saber»*™ y el resto de discursos. El autor sefiala
que el saber no se limita a la ciencia ni al conocimiento*”. También se refiere al saber
como una praxis vital en la que se encuentra también lo que ¢l denomina “saber-hacer,

7410 mas alla de un tGnico criterio de verdad y en el que se

saber-oir, saber-vivir
incluyen la técnica, la estética, la ética, entre otros aspectos de esa praxis vital. Para

Lyotard este saber tendria forma narrativa, frente a la ciencia, que se fundamentaria en

“7 Una lectura de la obra de T.S. Kuhn, La Revolucién Copernicana. La astronomia planetaria en el
desarrollo del pensamiento occidental, Planeta-Agostini, Barcelona, 1993 muestra a las claras que tal
cosmologia no tenia nada de absurda ni de irracional en su coherencia interna y su capacidad predictiva.
Es mas, leyendo los mismos textos de Galileo se puede ver como, en realidad, no es contra Aristoteles
contra el que arremete sino contra sus seguidores, a los que convierte en “fanaticos dogmaticos”
(Didlogos sobre los dos mdximos sistemas del mundo (Ptolemdico y Copernicano), Alianza Editorial,
Madrid, 2011, “Jornada segunda”). Estos son, en realidad, los que se resisten a la transformacion
cosmovisional propuesta ya que es absolutamente contradictoria con la suya y que Galileo hace pasar por
estiipidos, como muestra claramente esta afirmacion de Sagredo refiriéndose a un aristotélico: « Lo
habéis mostrado todo con tanta claridad y evidencia, que si no se opusiera a ello el texto de Aristoteles,
quien expresamente dice que los nervios nacen en el corazon, no habria mas remedio que daros la
razon”» a lo que Simplicio el aristotélico responde «Debo recordaros que aquella polémica sobre el
origen de los nervios esta muy lejos de haberse decidido con tanta claridad como muchos acaso se
figuran.» (Ibid.).

4% Ibid. p. 52.

49 Ibid. p. 49.

419 bid. p. 52.
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un discurso racional que aludiria exclusivamente a la verificacion. Asi, sélo el saber
tradicional, “los relatos populares™', tienen una estructura narrativa. Acabamos de ver
que esto no se limita a ese tipo de relatos a los que se refiere Lyotard, sino que la
narratividad es la caracteristica intrinseca de nuestra manera de relacionarnos con el
mundo y con nosotros mismos. Para el pensador francés, «Lo que se transmite con los

412 y estamos de

relatos es el grupo de reglas pragmaticas que constituye el lazo socialy
acuerdo, lo que ocurre es que esas reglas pragmaticas estan en toda expresion cultural
humana, incluida la ciencia. Con lo que no podemos estar de acuerdo en que «Hay,
pues, una inconmensurabilidad entre la pragmatica narrativa popular, que es desde
luego legitimante, y ese juego de lenguaje conocido en Occidente que es la cuestion de
la legitimidad, o mejor aun, la legitimidad como referente del juego interrogativo»*".
La legitimidad como referente en el discurso cientifico, si bien es una caracteristica
especifica de la forma que adopta el conocimiento en la cultura occidental desde la
Modernidad, actia también generando una pragmatica social sin la que nuestro mundo
no seria tal como lo conocemos. Dicho de otra manera, como ya hemos repetido antes,
ningun relato cultural escapa al metarrelato cosmovisional. Si asi fuera podriamos
asegurar que estamos hablando desde “fuera” de la cultura, pero fuera de ella tan sélo
hay otras culturas y, como mucho, un mundo que visto en si mismo no es mas que un
eterno interrogante. El ser humano, autoconsciente, lingiiistico y cultural estd encerrado
en una botella, como la mosca de Wittgenstein. Fuera de ella no puede haber mas que la

nada*!*,

411 Ibid.

412 Ibid. p. 54.

3 Ibid. p. 56.

414 La nada no es mas que la realidad que no podemos conceptualizar o lo que sea eso sobre lo que
construimos conceptos. Una experiencia que no tiene referente simboélico ni conceptual es dificilmente
imaginable ya, al imaginar, es decir crear imagenes y conceptos, ya estamos creando una realidad. El

budismo, en particular el zen, tiene como fundamento filos6fico — mas alla de su contenido religioso —
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Pensar en esa separacion entre lo cientifico y el resto de los relatos culturales,
solo es posible si se aisla Occidente del resto de maneras de proceder de las culturas del
mundo existentes o pasadas, o se lo prioriza como aquella mas proxima a la
racionalidad y la verdad. Los humanos vivimos, necesariamente, dentro de esquemas
culturales, aunque cambien los contenidos que componen dichos esquemas. La
legitimidad ultima proviene siempre de una instancia metanarrativa articulada en base a
una cosmovision. La metanarrativa pone en relaciéon los conceptos cosmovisionales
entre ellos, generando la coherencia necesaria para articular las practicas y los valores
de aquellos que comparten esa cultura (y aquellos a los que se les fuerza a compartirla).
Esta es la base profunda de lo que aqui queremos exponer: que nuestro mundo también
estd regido por una metanarracion que pone en funcionamiento los elementos centrales
de una cosmovision; y que todo ello es lo propio de los seres humanos como seres
autoconscientes lingiiisitico-culturales. Por eso tiene sentido la idea de Wittgenstein que
lo tnico que podemos hacer es cambiar de forma de vida. Es decir, no tiene sentido
esforzarse en cambiar “/a realidad” sino que lo que debemos transformar es la forma en
la que nos relacionamos con ella, ya que tal realidad es siempre un constructo
dependiente de dicha relaciéon. Solo de esa manera podemos transformarla y, en
consecuencia, tenemos una gran responsabilidad sobre qué tipo de mundo simbolico-
practico es el nuestro, no pudiendo escudarnos en meras excusas sobre “como son las
cosas y como han sido siempre”. Esto equivale a cambiar esa pragmatica y, como en
una reaccion en cadena, modificar en la medida que sea posible las reglas del juego.

Pero para que eso se produzca se deberian poder modificar los conceptos

dicha imposibilidad. Para una aproximacion a este tema es imprescindible acudir a la obra de Daisetz T.
Suzuki, en especial a Budismo zen, Editorial Kairds, Barcelona, 2003 y Vivir el zen, Editorial Kairds,

Barcelona, 2003.

213



cosmovisionales fundamentales asi como la metanarracion que los articula. La duda es
hasta qué punto es eso posible. Actualmente la urgencia es clara, ya lo entendieron los

partidarios de la Deep ecology y Wittgenstein: necesitamos cambiar de forma de vida.

Cuando Lyotard compara la pragmatica del conocimiento cientifico con la del
saber narrativo establece cinco puntos fundamentales*'’: primero, que el saber cientifico
exige ser separado del resto de saberes; segundo que ese saber, al estar aislado del resto,
queda en manos de los especialistas; tercero, el referente del conocimiento siempre es
exterior; cuarto, el resultado siempre estéd abierto a la verificacion o falsacion; quinto, la
ciencia se concibe desde una perspectiva diacronica en la que los enunciados estan
ligados unos con otros en un proceso acumulativo. Respecto a estos enunciados tan solo
realizaremos unas pocas reflexiones en relacion a lo que nos interesa aqui*'®. En primer
lugar, sobre el primer punto de Lyotard, ya hemos dicho suficiente en las lineas
anteriores. Tal vez pueda ser separado en cuanto al objeto de su aplicacion, pero eso
pasa con todo tipo de ambitos dado que cada discurso se centra sobre aquello que pivota
en torno a su centro de interés, lo que es visible desde una perspectiva que hemos
llamado denotativa. De esta manera la ciencia tiene una manera determinada de
proceder, unos temas concretos y unas reglas respecto a su validez que no tienen el resto
de saberes, pero esto no la hace una excepcion entre las creaciones culturales. El
segundo punto que expone Lyotard nos parece muy acertado ya que es cierto que la
ciencia es un ambito de especialistas, pero no es el unico discurso que requiere una
especializacion por parte de los practicantes, existen muchos otros en los que se

requiere una formacion, un conocimiento, un lenguaje especifico y otras caracteristicas

3 Ibid. p. 61 y ss.
4¢Y que no abordaran todo lo que sobre ellos se podria decir, sobre todo teniendo en cuenta todo lo que

se ha dicho en filosofia de la ciencia y sociologia del conocimiento desde que la obra fue escrita hasta hoy
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‘7 No obstante, es imprescindible resaltar la

propias de los dominios especializados
relevancia del dominio cientifico en nuestra cultura*® puesto que afecta a todas las
formas de vida que se desarrollan, no sélo en las culturas occidentales herederas del
mundo ilustrado, sino en todas las culturas del planeta. La relevancia es tal que influye
en todos los aspectos de la vida. Podemos decir que vivimos en una civilizacion
tecnocientifica global. A raiz de esta constatacion debemos resaltar dos puntos
cruciales: primero que la tecnociencia sea un ambito de especialistas pero tenga
repercusiones globales implica posibles conflictos de intereses, sobre todo si pensamos
que la tecnociencia se financia con grandes sumas de capital que no estan al alcance de
todas las personas. Esto implica que la tecnociencia se encuentra irremediablemente en
una encrucijada ético-politica. Segundo, ya lo hemos mencionado antes, la tecnociencia
no solo ejerce su control sobre la naturaleza y los cuerpos, también lo ejerce sobre las
mentes y por partida doble: toda tecnologia modifica tanto las relaciones sociales como
la cosmovision de la sociedad en la que se desarrolla. De manera que el abordaje de la
tecnociencia nos lleva, necesariamente, a analizarla desde un punto de vista cultural

para poder determinar qué conceptos cosmovisionales estan implicados en la creacion

del metarrelato que articula nuestra vision del mundo actual.

Aqui encontramos una de las claves en la divergencia con la propuesta de
Lyotard: el discurso cientifico no esta aislado de los demas, incluso juega un papel
determinante y sumamente relevante en nuestra cultura. Esa funcion no es otra que la de
erigirse en la legitimidad maxima a la que se puede aspirar en nuestra cultura, lo que le

acerca al discurso mas proximo a la funcion social de verdad*'’. Toda cultura, a través

47 Sin ir maés lejos, ocurre lo mismo entre los delincuentes.
418 Que nosotros llamaremos tecnocientifico, en consecuencia con lo expuesto una lineas mas arriba.
49 Por ello los “lectores de los hordscopos” que hemos mencionado antes, no pertenecen al mundo

precientifico sino que, como ocurre desde otros fendmenos — desde el esoterismo a las paraciencias —
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de su cosmovision, establece las condiciones de dicha funcion de verdad, es decir,
delimita un ambito de experiencia, conocimientos e incluso los valores que se derivan
de ellos y que privilegia como lo verdadero. Hay que subrayar que nos referimos a la
funcidn social de la ciencia y no a la ciencia en ella misma, lo que quiere decir que si
bien el propio discurso cientifico, desde su interior, no habla nunca de “Verdad”, su
narrativa cultural influye de manera determinante en todas la demds narrativas. Este
interior del discurso cientifico es al que se refiere Lyotard cuando apela a la segregacion
de este del resto de narraciones. Con lo que entramos en contradiccion con el segundo
punto expuesto por Lyotard respecto a la caracterizacion del conocimiento cientifico.
Por lo tanto juega un papel preponderante porque determina “lo verdadero”, lo que es
conocimiento y lo que no lo es. Ademas, desbordando en su uso social la falacia
naturalista, puede establecer un puente con lo bueno, de manera que se erige en la
referencia necesaria para el abordaje de cualquier problema, incluyendo una supuesta
superioridad moral. Entramos entonces dentro de una forma de dominio y control social
que incide directamente sobre la vida de las personas. El mejor ejemplo para ilustrar lo
que afirmamos aqui lo encontramos en la medicina y, sobre todo, la psiquiatria. Estas
disciplinas, para ser aceptadas, tanto por el propio colectivo profesional como por la
sociedad entera, deben pasar necesariamente por la malla de la cientificidad. Solo asi se
considera que tienen suficiente legitimidad para determinar el comportamiento

“normal” de los ciudadanos respecto a la salud y la enfermedad, la calidad de vida o el

pueden ser considerados como reacciones disidentes que crean su propia legitimidad al margen de la
legitimidad cientifica oficial. No valoraremos dichas opciones en ellas mismas sino unicamente su
funcion social. Asi tan solo las mencionamos como posicionamientos que, en la mayoria de casos, se
sittian deliberadamente en contra del discurso hegemonico apelando a una verdad que no es la
mayoritariamente aceptada. No se trata de un fendmeno nuevo, si analizamos la historia y las diferentes
culturas podremos ver que es bastante habitual que, ante la existencia de un discurso hegemonico con
funcion de verdad, aparezcan una multitud de discursos opuestos que reivindican una aproximacion

diferente e incluso opuesta de la realidad. Es una consecuencia mas de lo que aqui estamos describiendo.
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cuidado de los cuerpos y de las mentes. Es decir, cuando entramos en el dominio de lo
biopolitico, y vemos que este no es tan s6lo un dominio técnico sino sobre todo un
dominio simbolico-cultural, podemos darnos cuenta de la influencia directa que ejerce
lo cientifico sobre las formas de vida, lejos de estar separado en un mundo de

profesionales*”

. No es en vano que Lyotard se ve forzado a preguntarse por la relacion
entre la institucion cientifica y la sociedad, dado que lo que propone es una especie de
torre de marfil. La pregunta que se hace el autor respecto a dicha relacion muestra
perfectamente cémo reduce el problema a una relacion meramente relativa a una
especializacion separada de la sociedad: «Aparece un nuevo problema, el de la relacion
de la institucion cientifica con la sociedad. El problema, ;puede ser resuelto por la
didactica, por ejemplo, segun el presupuesto de que todo atomo social puede adquirir
la competencia cientifica?». Referir el problema de la influencia de la tecnociencia a

una mera cuestion educativa indica como no se acaba de percibir la dimension del

problema.

En el capitulo primero Lyotard se refiere a la nueva sociedad sometida a las
tecnologias de la informacion y la comunicacion. Cabe destacar que su aproximacion
tiene un cierto grado de clarividencia si vemos el problema desde nuestro tiempo
actual®'. La relacion de la tecnologia con el poder no esta cuestionada por Lyotard, pero
la referencia a la separacion de ese poder de la trama cosmovisional en la que se inserta,
reduciendo los metarrelatos a legitimaciones ideologicas aboca el pensamiento del autor
hacia una posicion en la que su propuesta se centra en la reivindicacion de una
pluralidad de juegos de lenguaje que generen narrativas alternativas. Sin insertar estas

narrativas en una dinamica mdas profunda, la opcion acaba por ubicarse dentro de un

420 Volveremos a ello en el ultimo capitulo.

21 Tbid, p. 13 - 19.
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relativismo poco transformador y con pocas posibilidades de hacer frente al poder que

detiene el Estado y la empresa dentro del capitalismo.

Para terminar este apartado nos referiremos al uso que Lyotard hace del
concepto wittgnesteiniano de juego de lenguaje que, tal vez, podriamos decir que es
excesivo. La forma de entender el concepto de juego de lenguaje que defendemos aqui
implica que nos deberiamos referir a reglas pragmaticas en la medida que sélo tienen
sentido en su uso dentro del juego mismo. Asi podemos decir que formas de vida
distintas siguen reglas de juego distintas. Por lo tanto la forma de vida occidental, desde
hace unos siglos, requiere determinadas reglas respecto al conocimiento que no son las
mismas con las que esa misma cultura gestionaba las experiencias de conocimiento, por
ejemplo, en la Edad Media. Aunque entre ellas exista un aire de familia — otro concepto
de Wittgenstein — eso no quiere decir ni que estemos ante una evolucion que va de un
conocimiento mas pobre y limitado a uno cada vez mayor y mas potente, ni que el
conocimiento cientifico haya salido de la nada. El paso de uno a otro se produce, a
través de un largo proceso de transformacion cultural, a través de una compleja red de
conexiones y saltos. Las conexiones se refieren a la manera de actuar ante determinadas
regularidades: la palanca sigue siendo un mecanismo valido en cualquier época. Pero la
cosmovision que utiliza la palanca para producir determinados efectos representa un
salto ya que los motivos para utilizarla son socio-culturales. Para finalizar diremos que,
a pesar de que los distintos juegos que puedan darse en una sociedad puedan seguir la
légica propia de sus respectivas configuraciones internas, proponemos que el
metarrelato cosmovisional es el marco dentro del cual se establecen los limites de
dichas logicas. Dicho de otra manera, la cosmovision, al determinar la relacion con la

realidad de los sujetos que habitan una cultura, condiciona todas las reglas de los
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distintos juegos que se producen en su interior. Esta es una premisa fundamental de la

presente tesis.

3.4 Richard Rorty y la narratividad

Uno de los argumentos principales de Richard Rorty en Contingencia, ironia y
solidaridad™ se centra en el concepto de contingencia. Afirma que los cambios
culturales se producen de manera contingente. El autor sustenta esta tesis sobre la idea
de que no hay metarrelato trascendente alguno. Coincide en este punto con Lyotard al
sostener que las sociedades nunca estan guiadas por metarrelatos trascendentes y
sustanciales. Frente a este posicionamiento debemos afirmar dos cosas. La primera se
responde viendo cémo describimos en el presente texto los cambios culturales y

cosmovisionales*?

. Apelamos a elementos comprensibles y explicables que pueden dar
cuenta de los procesos del cambio cultural. De esta manera la aleatoriedad de dichos
cambios no puede ser mantenida como absoluta. Si bien existe un cierto grado de
contingencia en las transformaciones cosmovisionales, podemos encontrar causas
dentro de las culturas o fuera de ellas que las lleven a modificar su vision de la realidad.
La segunda afirmacién se centra en la inexistencia de metarrelatos. Como ya hemos
expuesto anteriormente, estamos de acuerdo en que la realidad no es comprensible
acudiendo a explicaciones sustancialistas y trascendentes. El mundo humano es un
mundo cultural, un mundo construido en base a la autoconsciencia lingiiistica humana

generadora de la necesidad de sentido. Asi pues, los limites del mundo humano son los

limites de su cosmovision y, por lo tanto, todo metarrelato, por mucho que apele a una

42 Rorty, R., Contingencia ironia y solidaridad, Paidos, Barcelona, 1991.

42 Véase el capitulo segundo de la presente tesis doctoral.
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supuesta trascendencia, es una construccion humana maés. No obstante, esta
constatacion no permite afirmar que no exista ninguna forma de metarrelato,
justamente, como también hemos explicado antes, la cosmovision genera siempre un
metarrelato necesario para organizar la experiencia del mundo y hacer el mundo
habitable, es decir, para dotarlo de sentido. La diferencia con el concepto de metarrelato
en Rorty, al igual que ocurre con este concepto en Lyotard, es profunda. No nos
referimos a que sea posible describir un metarrelato universal valido para explicar la
realidad humana, la naturaleza humana. Nuestra especie genera multitud de metarrelatos
diferentes y relativos a como cada grupo concreto organiza su relacion con la realidad.
En ese sentido no existe metarrelato alguno que sea pensable como Unico, universal y
absoluto. Pero lo cierto es que no puede existir cultura humana alguna sin metarrelato,
entendiéndolo, no como un relato que justifica contingentemente una determinada
vision de la realidad, sino como la condicidon de posibilidad de la homeostasis cultural
necesaria para la cohesion del grupo y el equilibrio individual de sus miembros. En
definitiva, el metarrelato es consustancial a la cultura como marco dentro del cual se
organizan los conceptos cosmovisionales con ese doble fin homeostatico: por un lado la
homeostasis del grupo, que permite al colectivo establecer un determinado orden social
junto con una vision de la realidad especifica y, por otro, la del individuo que se

constituye a si mismo dentro de dicho grupo.

La consideracion de los metarrelatos como entidades trascendentes ilusorias y
contingentes es una simplificacion que se queda a medio camino. Asi, el relativismo es
solo posible dentro del marco de la juxtaposicion entre culturas, ya que al ponerlas unas
al lado de otras el cuadro que nos aparece es el de la enorme diversidad de formas de

vida humanas. Pero lo que no es relativo en modo alguno es que esas formas de vida se
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fundamentan, necesariamente, en metarrelatos propios que reflejan las cosmovisiones
en las que se desenvuelven como culturas. Siendo esto asi, se hace evidente que la
relatividad se detiene donde empieza cada cultura, de manera que el relativismo** es
algo solo posible en la consideracion de las culturas entre si, pero no necesariamente
dentro de la l6gica interna de cada una de ellas. Sin cosmovision no hay metarrelato, sin
metarrelato no hay cultura y sin cultura no hay seres humanos*”. Para situarnos dentro
del constructivismo, pensamos que no es necesario caer en explicaciones basadas en la
mera contingencia. Los humanos, ademds de ser seres autoconscientes lingiiistico-
culturales, somos seres que tenemos intereses. Dichos intereses, ademdas estan
intimamente ligados con nuestra vision del mundo. Por ejemplo cuestiones tan
importantes como, cudl sea nuestra idea de qué es una vida digna de ser vivida, qué
concepto de calidad de vida articula nuestras aspiraciones como miembros de una
sociedad o qué recursos consideramos necesarios para lograr esos objetivos son, entre
otras, cuestiones que estdn muy relacionadas con nuestra concepcion de la realidad.
Aunque puedan ser consideradas desde el punto de vista liberal como elecciones
exclusivamente individuales, en realidad provienen en gran medida de nuestra
procedencia cultural. En ningin momento hemos negado ni negaremos en el presente
trabajo la especificidad particular de cada ser humano, ya que eso supondria un
concepto determinista de cultura completamente contrario a todo lo que hasta ahora
hemos expuesto. Recuérdese que consideramos la autonomia individual como un
elemento valioso y necesario incluso para la evolucion biologica misma de los seres

culturales®®. No obstante también hemos afirmado en numerosas ocasiones que el

42 Es importante aqui recordar el analisis del pensamiento de Wittgenstein en sobre la certeza que hemos
realizado en el anterior capitulo.

2 Debemos recordar aqui la cita de Clifford Geertz anteriormente realizadas: «Sin hombres no hay
cultura por cierto, pero igualmente, y esto es mas significativo, sin cultura no hay hombres.»

426 Para lo que es necesario tener en cuenta la diferenciacion en las dos fases de la cultura humana que

hemos expuesto en en el capitulo anterior. Sin la autonomia como factor de plasticidad cultural la fase 1
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contexto socio-cultural es absolutamente crucial para que el individuo pueda llegar a
construirse. Asi pues, crecer en una cultura cazadora recolectora o en una industrial
determinan buena parte de los intereses de los individuos, al margen de la especificidad
personal de cada uno. Es, por lo tanto, muy probable que cuando grupos procedentes de
diferentes culturas compartan el mismo espacio dentro de una sociedad puedan surgir
conflictos relativos no solo a las diferentes escalas de valores morales derivados de cada
cosmovision sino, mas importante aun, derivados de los distintos intereses que puedan
tener. Si seguimos el hilo de esta cuestion llegariamos directamente hasta la ética
intercultural, pero baste aqui de momento adelantar que muchos de los problemas que
tradicionalmente se consideran derivados del contacto entre culturas, mas que ser
conflictos puramente culturales, son conflictos derivados de relaciones de poder, de
representacion y de reconocimiento. De esta manera, si despejamos la cultura como
fuente real de conflictos, lo que nos queda es la politica y la economia como los
principales puntos de friccion entre colectivos. Para entender esos conflictos debemos
pues atender a los intereses de cada individuo, pero también a las condiciones sociales
de vida en las que pueden desarrollarse como personas. Esos intereses los situan dentro

de relaciones de poder, en confrontaciones que no dependen sélo de los relatos

de la cultura no superaria los cambios en el entorno. Dicha autonomia individual la encontramos ya en las
culturas no humanas, como podemos ver en el célebre ejemplo de la macaco japonesa Imo, cuya conducta
innovadora e individual fue registrada en 1953. Descubrié que los boniatos lavados en agua de mar eran
mucho mas sabrosos, al mismo tiempo que les quitaba la perjudicial arena que los recubria. Transmitio
esta conducta primero a su madre y después a todo su grupo (Kawai, M., “Newly-acquired Pre-cultural

Behavior of the Natural Troop of Japanese Monkeys on Koshima Islet” Primates, vol 6, N° 1, 1965,

PRIMATES.pdf , pp. 2-3). En cierta medida la autonomia individual puede ser comparada a las
mutaciones dentro de la evolucion bioldgica (lo que no es mas que una comparacion heuristica, sin
voluntad de establecer paralelismos o sumisiones de la evolucion cultural a la evolucion bioldgica, que ya
hemos descartado anteriormente). Se trata de respuestas no codificadas e impredecibles que pueden dar
lugar a nuevas posibilidades de organizacion. Pero el concepto de autonomia que manejaremos, y que

explicitaremos en el siguiente capitulo, sera lo que llamaremos una “autonomia contextual”.
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culturales, aunque a menudo se justifican a través de ellos adaptando una forma
ideologica o bien creando realidades prejudiciales. Que nuestra vida esté guiada por
narrativas no significa que sea aleatoria, contingente o arbitraria: en todos los espacios
sociales existen relaciones de poder, exclusion y marginacion social que muchas veces
se aplican por igual a individuos de diferentes procedencias culturales. Dichas
diferencias culturales acaban siendo utilizadas por ese mismo poder para enfrentar a
personas sometidas a idénticas condiciones de vida, es decir, usar la diversidad cultural
para tapar las injusticias sociales aplicando el viejo lema atribuido a Filipo II de
Macedonia y usada por Julio César “divide et impera”. El planteamiento de Rorty deja

de lado la importancia de comprender esas relaciones de poder.

Otro de los elementos de discusion con Rorty es la equiparacion entre filosofia,
literatura y ciencia, entre verdad y ficcion. Consideramos la narratividad como una
caracteristica de la cosmovision organizada en un metarrelato complejo, propia de un
animal lingiiistico como el ser humano. Pero, en primer lugar, narratividad no implica
ficcion. Que la realidad sea construida no quiere decir que sea inventada como se
inventa una ficcidon. Los materiales de construccion de la realidad provienen de un
mundo cultural organizado que se articula dentro de una o varias sociedades y de
concretas tradiciones historicas. Asi, si bien es cierto que la realidad es una
interpretacion continua, también lo es que dicha interpretacion se basa en una
metanarracion cultural, con lo que mas que de la creacion ex nihilo, de lo que hablamos
es de la reinterpretacion de un mismo tema por diferentes autores. Después de muchas
reinterpretaciones es posible que el tema deje de sonar como el original, o tan sélo
mantenga con ¢l un aire de familia, pero el ritmo, la armonia y la melodia son resultado

de un largo proceso de construccion colectiva.
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En segundo lugar, un concepto de narratividad como el que propone el filésofo
norteamericano abre la puerta de par en par a dos fendmenos politicos problematicos:
por un lado al storytelling al que se refiere Christian Salmon**’ y por otro a la
postverdad, palabra que en el afio 2016 fue incorporada al “Oxford Dictionaires”: «en
relacion con o denotando circunstancias en las que los hechos objetivos son menos
influyentes en la formacion de la opinion publica que las apelaciones a las emociones y
creencias personales»”®. Con esta concepcion de la realidad desaparece cualquier
diferencia entre interpretaciones, todas pasan a formar parte de la misma categoria
unica. Desde el constructivismo, al que nos hemos adherido, se afirma que la realidad es
siempre construida pero, si se tiene en cuenta el concepto de interés tal como se ha
descrito mas arriba, junto con las relaciones de poder siempre presentes en las
relaciones humanas, la supuesta igualdad de todas las interpretaciones desaparece.
Queda claro que algunas interpretaciones tienen mas poder para imponerse que otras. Si
todas tuvieran el mismo poder estarian en igualdad de condiciones, pero eso nunca
ocurre: quien domina los medios de comunicacién y tiene medios técnicos para
controlar las redes sociales puede modelar la realidad a su favor. Esto quiere decir, ni
mas ni menos, que puede hacer prevalecer sus intereses particulares sobre los demas,
cosa que a menudo realiza haciéndolos pasar por intereses colectivos. De esta manera,
aunque no exista una realidad universal que pudiera ser considerada como objetiva y
absoluta, aunque todo lo que tengamos sean visiones particulares sobre la realidad, la

llamada postverdad representa el mayor peligro para la democracia®”. Desde la

27 Op. cit.

428 https://languages.oup.com/word-of-the-year/word-of-the-year-2016 . En diciembre del 2017 el término

fue incluido en el diccionario de la RAE.
42 Entendiendo por democracia el sistema politico-social que deberia poder articular armonicamente la
maxima diversidad posible, tanto colectiva como individual. Este no es un reto menor ni exento de

complejidades y contradicciones.
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perspectiva que aqui defendemos lo que mas necesitamos para buscar la convivencia
entre personas procedentes de diferentes culturas y sociedades, es profundizar y
fundamentar soélidamente la democracia. Incrementar el didlogo y la participacion,
empoderar a todos los participantes del espacio social y, sobre todo, generar procesos de
reconocimiento. Lo que deberia desprenderse de la constatacion de la narratividad de la
realidad deberia ser el principio de responsabilidad respecto a los relatos que

construimos y su poder para generar sufrimiento, enfrentamientos y desigualdades.

Siguiendo con la referencia a Rorty podemos fijarnos en la igualacion entre
disciplinas y discursos que propone con la propuesta que hemos realizado
anteriormente. Cuando hablamos de narratividad nos referimos a dos maneras
diferenciadas de abordar las narraciones culturales, la denotada y la connotada. La
propuesta rortyana comete el error de confundirlas, como si fueran una unica cosa. Es
un error ya que las dos maneras diferenciadas de abordar los textos culturales responden
a objetivos distintos, como ya hemos explicado. Suponer que todo es lo mismo es
inutilizar buena parte de las herramientas que los humanos tenemos para lidiar con la
realidad. Puede que todo sea narrativa, pero no todo lo es de la misma manera ni en el
mismo sentido ni con el mismo objetivo. Aunque es evidente que para intentar
comprender nuestra forma de vida actual ya no es suficiente, ni deseable, que las
diferentes disciplinas sigan permaneciendo cada una dentro de su cercado, eso no
significa que debamos difuminar sus fronteras para diluirlas en un supuesto discurso
autocreador. No es posible ni para las sociedades ni para los individuos. Crear “la
novela de si mismo” y, organizar las relaciones sociales como obras de arte puede que
sean opciones muy romanticas, pero seguro que no son suficientes. Es mds, no hay

creacion de si mismo posible para ningun individuo sin la cooperacién y participacion
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de los otros, nadie nace por “generacion espontdinea’: a pesar de defender a capa y
espada que no hay ningun relato privilegiado frente a los demads, Rorty se sitia de lleno
dentro de una cosmovision liberal, heredera de una larga tradicion histérica. En buena
medida somos lo que somos porque hemos crecido y vivido en una cultura y una

sociedad determinadas.

La complejidad humana no es reductible a una tUnica manera de ser y
necesitamos cuantas mas mejor*’, compartiendo desde la transdisciplinariedad el
abordaje de la complejidad, siguiendo a Edgard Morin®!. Es cierto que la mirada
“cartesiana” o el «paradigme de la simplification®*» que ha dominado la modernidad
hasta hace poco, consiguiendo un gran niimero de logros**, ya s6lo nos sirve como
metodologia para un determinado campo de saberes. Es cierto también que esa mirada
analitica y reduccionista pas6 de ser una metodologia a ser una ontologia®* y que
necesitamos abandonar esa forma de concebir la realidad. La transdisciplinaridad, lejos
de suponer la desaparicion dentro de la confusion de las disciplinas, las interconecta a
través de un didlogo que tiene como objetivo no encerrar al conocimiento en jaulas

disciplinarias, manteniendo al mismo tiempo la especificidad de cada mirada. Asi, el

4 Para entender la necesidad de preservar la diversidad cultural podiamos hacer un paralelismo con la
biologia y la biodiversidad y hablar de “cultudiversidad” y ambas cumplirian funciones similares. En
particular podriamos destacar la de garantizar la gama mas amplia de narrativas culturales posible, lo que
no so6lo es un valor en si mismo, sino que puede ser un recurso util ante multiples situaciones. Como
ejemplo podemos pensar en las respuestas que durante miles de afios los cazadores recolectores han dado
a las presiones ambientales. En un mundo amenazado por una crisis ecoldgica de enormes dimensiones,
tener en cuenta esas formas de vida es un recurso que pertenece a toda la humanidad. Claro que para ello
deberiamos rebajar nuestros aires de grandeza y deshacernos de nuestros prejuicios “civilizados™ para
aceptar que otras formas de vida han dado con soluciones inteligentes a determinados problemas.

“! Morin, Op. cit., p. 70.

2 Ibid., p. 18.

3 Ibid., p. 136.

44 Siendo este un cambio cosmovisional profundo que afecté a la cultura occidental en la Modernidad.
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abordaje connotado y el denotado de las narraciones culturales pueden crear puentes

entre ellas, pero si se confunden nuestra mirada queda del todo desorientada.

A pesar de este posicionamiento, Rorty privilegia siempre la novela, la literatura,
como el medio idoneo para abordar la comprension de lo humano. Afirma que las obras
literarias superan a los sistemas filosoficos y cientificos para describir la experiencia
humana. Asi los literatos crean una vision del mundo, generan sentido. Esto es
coherente con su idea de narratividad, pero es inconsistente. Ningun individuo solo crea
una cosmovision, todo ser humano vive dentro de una, aunque la odie y le haga sufrir,
aunque le gustaria vivir en un mundo completamente diferente. Asi es cierto que la
literatura tiene una ventaja sobre otras disciplinas: el uso de la imaginacién puede
permitir a los escritores recrear el mundo en el que querrian vivir o bien, lo mas
habitual, generar relatos que expresen su particular punto de vista sobre el mundo en el
que viven, que reflejen el sufrimiento y el dolor que les causa la forma de vida en la que
se han visto abocados a vivir. Asi, por ejemplo, los mundos de Orwell, de Huxley o de
Bradbury, entre otros, no son solo obras de ficcion, son respuestas a los mundos que
estos autores tuvieron que vivir, mundos en los que, dicho sea de paso, todavia vivimos
nosotros mismos*’. Resulta evidente que cada uno de ellos lleva a cabo una creacion
literaria propia, personal y absolutamente original. No tiene sentido pensar que no existe
libertad creativa en el autor. Lo que ocurre es que sus obras dialogan necesariamente

con su propio mundo, con sus miedos, en estos casos, y con sus esperanzas en otros

435 Esta trilogia de relatos: Un mundo feliz, 1984 y Fahrenheit 451 podrian ser considerados, si se realiza
una lectura conjunta, como retratos anticipatorios de nuestra realidad contemporanea. La ciencia ficcion,
es la muestra de como se produce esa lectura narrativa del mundo contemporaneo, puesto que ese género
es el que refleja mas profundamente nuestros miedos y esperanzas desde finales del siglo XIX hasta
ahora. Para muestra un boton: en 2017 con la llegada de Donald Trump a la presidencia de EEUU la
novela mas vendida fue justamente 1984, aunque tal vez la més proxima a la realidad de la “era Trump”

sea Fahrenheit 451.
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autores. Es mas, son al mismo tiempo obras creadas por las personas concretas que las

escribieron y por la cultura y la sociedad en la que ellos vivieron.

Pero la filosofia realiza otro tipo de acercamiento a la realidad, utilizando otras
herramientas distintas, lo que también ocurre con la ciencia. Pretender que uno de ellos
es superior a los demds o fundirlos todos en una especie de “potaje artistico-creativo”
los devalua a todos y nos priva de la diversidad de miradas con las que nuestra cultura

observa y construye la realidad.

3.5 Nancy Huston: la especie fabuladora.

Después de lo dicho hasta ahora sobre la narratividad, el libro de Nancy Huston
La especie fabuladora®™® nos servira como enlace entre esta y la idea de sentido. Nada
mas empezar la obra Huston afirma que el ser humano es un ser dependiente del
sentido®’. La narratividad no es tinicamente una consecuencia de poseer lenguaje, es

¢ Afirma que

sobre todo para esta escritora canadiense, una técnica de supervivencia
en nuestra especie nada puede escapar a la fabulacién — lo que no se puede identificar
con la mentira — y el ejemplo que utiliza es suficientemente ilustrador: el oro en si

9 En este sentido y en consonancia con lo que

mismo no tiene mas valor que la arena
hemos expuesto anteriormente, podemos decir que la narratividad no implica un vacio

ficcional en el que todo aparezca determinado por la arbitrariedad. Al contrario, la

narratividad implica un acuerdo alrededor de lo que llamamos realidad. So6lo asi se

4% Huston, N., La especie fabuladora, Galaxia Gutemberg, Barcelona, 2017.
7 Ibid. p. 15.
5 Tbid. p. 16.
9 Ibid. p. 18.
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puede entender que el oro tenga mas valor que la arena. Se podra alegar que el oro es
uno de los elementos mas escasos en el universo, que tiene propiedades especificas que
lo hacen destacar entre los demas metales, pero su mayor o menor valor entre los seres
humanos depende, en ultima instancia, de la cultura que lo valora y lo utiliza segin sus

intereses dentro de una forma de vida y no de sus cualidades intrinsecas.

Afirma Huston que los humanos primero aprendemos palabras y luego creamos
historias con ellas**’, pero es preciso especificar que esas palabras que aprendemos y las
historias que acabamos creando no son solo obras personales. Tanto el lenguaje como
los elementos esenciales de las historias que creamos provienen de nuestro “utero
cultural”, para seguir con la metafora de Pascal Picq. Estamos necesariamente inmersos
en la intersubjetividad, tanto que necesitamos que nuestros relatos sean coherentes con
los de los demads, con los del grupo. Entendemos por coherencia inteligibilidad, lo que
no presupone necesariamente acuerdo con dicho grupo. Para que ello sea posible
debemos compartir ese trasfondo cultural comun simboélico que es la cosmovision. No
puede haber un “yo” sin un “nosotros”, no puede haber mundo personal y subjetivo que
no se construya con los materiales simbolico-lingiiisticos provenientes de la comunidad.
Asi es cierto, como afirma Huston, que las ficciones forman y transforman nuestro
cerebro*!, pero también es verdad que nuestro cerebro necesita de otros cerebros para
poder desarrollarse plenamente. Se trata de un o6rgano individual que necesita, para
poder poner en marcha todas sus capacidades, el contacto con otros cerebros, un
contacto que en buena medida es lingliistico-cultural. De esa manera el contexto en el
que el individuo se desarrolla pasa a formar parte del individuo mismo. Una vez mas

esta afirmacion no debe ser entendida en términos deterministicos, lo que seria un burdo

0 Thid. p. 20.
“1 Ibid.
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reduccionismo. Lo que queremos decir es que nuestra cultura y la cosmovision que le es
propia, junto con nuestro lugar dentro de la sociedad y las relaciones personales, sobre
todo las familiares pero también todas las demas, configuran la base de nuestro propio
ser. A partir de esta base podemos desarrollarnos de diferentes maneras. Si tenemos en
cuenta que estamos hablando de una interaccion compleja entre todos esos elementos, a
los que cabe anadir las particularidades genotipicas, fenotipicas y psicoldgicas de cada
uno, entonces el margen para la autonomia y la especificidad personal estan
garantizados. Ahora bien, también es verdad que los individuos que hayan compartido
“utero cultural” compartirdn también el metarrelato cosmovisional que dara sentido a
su forma de actuar y pensar. Para Nancy Huston, lo real estd en esas ficciones que nos
constituyen. Afirma que nadie es responsable de ellas ya que nadie ha pedido
elaborarlas*?. En buena medida es cierto, ya que nadie escoge la cultura en la que nace.
Pero la inexistencia de responsabilidad deberia ser matizada. Para ello debemos
considerar tres elementos esenciales: primero, podemos llegar a ser conscientes de que
la realidad, que creiamos sustancial y objetiva, es en realidad fruto de la narratividad;
segundo, al ser esto asi podemos descubrir su grado de contingencia; tercero, la
constatacion de la necesidad que nuestro cerebro tiene de dicha narratividad, esencial
para convertirnos en humanos en lugar de dejarnos caer en un burdo relativismo. Estos
tres elementos deberian hacernos pensar en qué grado de responsabilidad tenemos
respecto a nuestras cosmovisiones. El elemento que permite pensar en la
responsabilidad es el tercero: si los seres humanos no podemos ser mas que dentro de
metarrelatos, de cosmovisiones, esto quiere decir que somos dependientes de ellos. Si
resulta que tales metarrelatos dependen de coémo construimos colectivamente la
realidad, a pesar de la dificultad de determinar en qué grado, todos los que formamos

parte del colectivo tenemos una parte de responsabilidad.

“2 Thid. p. 24.
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Como ya hemos afirmado una lineas mas arriba, las culturas pueden ser
concebidas como el fruto de juegos sistémicos complejos, lo que significa que el
resultado final es el producto de la interaccion de los diferentes elementos constitutivos,
desde cada uno de los individuos particulares, pasando a los diferentes grupos de
individuos, hasta la distintas instituciones sociales. Asi, si bien la responsabilidad no
puede caer en un individuo en particular, si que puede hacerlo en el conjunto a través de
sus interacciones complejas. Hacerse consciente de esto nos impele a hacer lo posible
para modificar el relato, si este no nos satisface. Contra mas coordinada sea dicha
accion entre el mayor numero de individuos e implique a mds instituciones, mas
posibilidades tenemos de poder modificar la narracion con la que nos encontramos. Lo
cual no quiere decir que el resultado final sea calculable y determinable con
premeditacion. Si hablamos de complejidad necesariamente debemos hablar de
indeterminacion e incertidumbre. Pero dicha indeterminacion no significa ni resignacion
ni fatalismo, la apelacion a la responsabilidad, sobre todo ante la constatacion de la
necesidad de tener cosmovisiones, puede constituir un imperativo €tico, cuestion que

trataremos mas adelante.

Huston tiene en cuenta que el grupo es el lugar donde se forja el individuo. Para
ella, la consciencia humana es una «mdquina fabuladora»*”, que interpreta la realidad
al mismo tiempo que la nombra, pero dicha interpretacion se lleva a cabo mediante la
recepcion del individuo dentro del grupo. En ese proceso de construccion del individuo
el grupo le facilita lo que ella denomina el “arque-texto™**: la estructura basica anclada

en la animalidad que posiciona al individuo en un “nosotros” que se constituye frente a

3 Thid, p. 25.
“4 Tbid. p. 65.
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“otros” que no forman parte del grupo. El arque-texto para esta autora es atavico y
anclado en la naturaleza mas primaria de nuestra especie. Se fundamenta en la
necesidad de pertenencia a un grupo y en un supuesto miedo ancestral a los extrafios. A
pesar del arcaismo que supone el arque-texto, para Huston aparece en numerosas
ocasiones ya que, en su estructura profunda, no acaba nunca de desaparecer. Concibe el
arque-texto como un nucleo narrativo en el que todo debe tener una explicacion, donde
no existe el azar y, por lo tanto, donde los mecanismos de inclusién y exclusion

funcionan a plena potencia*

. Consideramos interesante su aproximacion pero adolece
de un defecto grave: considerar el arque-texto como algo exclusivamente primitivo no
ayuda a comprender la complejidad de la construccion cultural de la realidad. El
concepto deberia ser mas bien considerado como una estructura basica original, tal vez
evolutivamente necesaria para la supervivencia del grupo, y que permanece como forma
potencial de actuar y pensar. Procederia de la fase 1 tal como la hemos descrito
anteriormente, es decir, de lo més atdvico de nuestra especie, pero eso no significa que
sea algo exclusivamente primitivo*®. Nuestra necesidad de identificar a los propios
frente a los extrafios, que originariamente puede deberse a cuestiones de supervivencia,
hoy sigue estando presente a pesar de no necesitar cumplir con ese cometido de la
misma manera. En la actualidad el peso de los factores culturales (fase 2) es demasiado
grande como para pensar que ese atavismo tenga tanto peso como para determinar
totalmente la conducta. Lo que ocurre es que su permanencia larvada hace que, cuando
el terreno social lo permite (bajo la forma de situaciones de crisis o de competencia, real

o imaginada, por los recursos) la reaccion cultural hace que aflore fortalecido por

determinados prejuicios. Asi pues, dicha reaccion cultural solo es posible si se aviva

3 Ibid. p. 66 — 68.
46 Recordemos que la utilizacion en sentido peyorativo de esta palabra esconde algunos de los principales

prejuicios de nuestra forma de ver el mundo.
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dicho atavismo mediante la exacerbacion de sentimientos, como el miedo y la
frustracion, conducidos por prejuicios*’. En la mayoria de grandes conflictos
contemporaneos que han desembocado en genocidios o procesos de exclusion en masa
se reprodujo ese fenomeno. La identificacion, exclusion y eliminacion de un exogrupo
identificable, dentro del imaginario propio, como la fuente de todos los males del
endogrupo. Las justificaciones son diversas, pero la estructura bésica es idéntica. Ya
sean judios, tutsis, gitanos, bosnios musulmanes o cualquier otro colectivo
estigmatizado la estructura basica del proceso es la misma: aparece lo que Huston
denomina el arque-texto, es decir aflora un proceso de identificacion del otro
amenazante que, ademads, permite al nosotros reafirmarse mediante un proceso de
identificacion excluyente. Ese es el esqueleto, la carne que lo recubre adquiere la forma
de diferentes narraciones explicativas-justificativas en las que el agresor acostumbra a
presentarse como victima de un enemigo que siempre ha querido su destruccion. El
esquema se repite hoy y es algo que, aunque no brinde una explicacion total, ayuda a
comprender porqué en muy pocos afos los votantes de partidos comunistas en Europa
han pasado a votar partidos como el “Front National” en Francia, por poner solo un
ejemplo. En este caso nos encontramos con la figura de los oportunistas: son aquellos
que saben como hacer aflorar el arque-texto y tienen, ademas, los medios para hacerlo.
Hoy en dia los oportunistas, tras la catastrofe de la crisis de 2007, abundan: la familia
Le Pen hace tiempo que estd, pero Salvini, Erdogan, Trump, Putin u Orban entre
muchos otros, adaptados cada uno a la idiosincrasia de su pais, han sabido extraer el
arque-texto al que alude Huston de su letargo y rellenarlo con el discurso prejudicial
que impera en sus respectivas culturas. Pero, ademas, el discurso es reversible y
aquellos que han sido victimas del arque-texto de otros pueden activar el suyo propio,

como ocurre actualmente en el conflicto entre Israel y Palestina. De esta manera, por

7Y también, como veremos en el siguiente apartado, gracias al S1 descrito por Kahneman.
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mucho que sea una estructura ancestral potencialmente excitable, el arque-texo so6lo
aparece cuando se dan situaciones culturalmente determinantes, de forma que no es un
resto primitivo sino algo constitutivo del ser humano. Considerarlo un atavismo en
cierta manera reduce su gravedad ya que se puede pensar que serd eliminado por el
incremento de civilizacion, cuando en realidad se trata de una constante ante la que
debemos mantener la alerta continua puesto que nunca desaparecera. El arque-texto es
pues dependiente de los metarrelatos actuales, independientemente de su origen
ancestral, con lo que nos damos cuenta que lo mas importante es tener en cuenta esos

relatos culturales contemporaneos.

Por otra parte la necesidad de sentido, afirma Huston, se encuentra en la base de
todas las religiones*®. La observacion es acertada y en épocas como la actual es
imprescindible tenerlo en cuenta ya que, de hecho, la religion es uno de los relatos
culturales que mas relacion tienen con la cosmovision y que estd mas determinada por
el metarrelato. Desde finales del siglo pasado asistimos a la formacién de sociedades en
las que se encuentran diversos grupos humanos con cosmovisiones diversas
compartiendo un mismo espacio. La velocidad con la que se forman tales sociedades no
da tiempo a muchos individuos para asimilar tanta diversidad y algunos de ellos acaban
encontrando refugio en la reconstruccion de una idea de lo que era su supuesta identidad
originaria. Tal identidad es supuesta ya que siempre se trata de una reconstruccion, por
lo tanto de la creacion reactiva de una imagen mitificada y mistificada de la identidad
en oposicion a la nueva situacion en la que la diversidad se percibe como una amenaza a
dicha identidad idilica pasada. Como ejemplo podemos pensar en el incremento en

EEUU y latinoamérica del evangelismo radical, adaptando su prédica a la utilizacion de

8 Thid., p. 83.
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las redes sociales y los medios de comunicacion mas potentes**

. Lo que no solo pasa en
Occidente: lo mismo ocurre en la India, donde el auge de los partidos hinduistas es cada
vez mas fuerte, y en el mundo musulman déonde en un pais como Turquia, antes
considerado una republica laica, el islamismo tiende a crecer, o en Isracl donde hace
bastantes legislaturas que los ultraortodoxos son necesarios para formar mayorias
politicas. El error de pensar en la muerte de las religiones proviene de la desatencion a
la necesidad de sentido que el ser humano no puede dejar de tener, como ser
autoconsciente, cultural y lingiiistico. Ya lo hemos dicho antes, la necesidad de sentido
es tan punzante para nuestra especie como la de alimentarse e incluso, en determinadas
situaciones, quizds mas. Por otra parte, ese sentido crece aparejado a la sensacion de
seguridad que genera la percepcion de que el mundo tiene un orden en el que tenemos
un papel que jugar. Contra mas precaria es la situacion de un grupo humano, ya sea una
precariedad real o percibida, cuanto mas amenazado se sienta el grupo o el individuo,
mas posibilidades hay de que la religion radicalizada se erija en una alternativa
tentadora para colmar el deseo de estabilidad o para encontrar una respuesta coherente
al dolor. Esto significa que, muchas veces, la bisqueda de sentido se hace mas fuerte
cuanto mas sufrimiento se experimenta, ya que actia como una extraordinaria medida
paliativa, lo cual es comprensible para un ser autoconsciente y lingiiistico-cultural como
el ser humano. Pero el sentido no solo lo ocupa la religion, existen otras practicas en
nuestra forma de vida que acthan de la misma manera, como por ejemplo el
consumismo o los deportes de masas. Entre esas otras cosas que fabrican sentido

también se encuentra la ciencia, como hemos expuesto anteriormente. Huston comete

49 Existen hoy en Estados Unidos méis de mil iglesias evangélicas radicales, muchas de ellas
ultraconservadoras, cada una con miles de feligreses. Actian utilizando espectaculos propios de
megaconciertos de rock, bautismos en masa retransmitidos en streaming y programas de television con
audiencias enormes y una gran actividad en las redes sociales. Todo ello con el respaldo del actual

gobierno de los EEUU.
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#% ya que, para una buena parte

un error cuando dice que la ciencia no produce sentido
de la poblacion del mundo occidental, la ciencia es el unico relato cultural que produce

sentido, siendo considerados los demés como restos arcaicos de meras supersticiones o

discursos encerrados en limites irracionales.

En linea con la disertacion sobre el sentido y el arque-texto, Huston menciona
otro elemento muy interesante que denomina la «la ficcion moderna por excelencia»®':
la supuesta autonomia ultraliberal del individuo que no necesita de ningun tipo de
vinculo. Dicha ficciébn va acompanada de sus contrarias, a las que hemos hecho
referencia anteriormente y que podriamos denominar las ficciones comunitaristas
identitarias excluyentes como el utranacionalismo y el radicalismo religioso. En
contrapartida a estas visiones homogeneizadoras, el ultraliberalismo intenta poner en
marcha la idea de que la libertad radical y absoluta del individuo, su independencia de
cualquier estructura social, es la base de una sociedad justa y libre. Esta frase de

Margaret Tatcher ejemplifica perfectamente esta vision de la realidad:

«Creo que hemos pasado por un periodo en el que demasiados nifios y
personas han pensado "jTengo un problema, es trabajo del Gobierno hacerse
cargo!” o "Tengo un problema, jiré a buscar una subvencion para solucionarlo!”
"Estoy sin hogar, jel Gobierno debe alojarme!" y entonces estan echando sus
problemas a la sociedad y ;jquién es la sociedad? [No existe tal cosa! Solo hay
hombres y mujeres individuales y hay familias. Y ningun gobierno puede hacer

nada excepto a través de las personas, y las personas deben cuidarse a si mismas

40 Ibid. p. 31 - 33.
1 Tbid. p. 120.
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primero. Es nuestro deber cuidarnos a nosotros mismos y luego, también, cuidar

a nuestros vecinos.»*’

Esto nos permite ver que el arque-texto no tiene porqué referirse a esos
elementos supuestamente primitivos a los que alude Huston. Si, como ella misma
afirma, el liberalismo elabora un relato bien conocido que apela al egoismo individual
como elemento legitimo de la accidn, lo que esta haciendo es erigirse ¢l mismo en una
forma de arque-texto. A pesar de ser una ideologia politica reciente y que surge con la
Modernidad occidental, en momentos de crisis actia de la misma manera que la
apelacion al ultranacionalismo o al radicalismo religioso: muestra un asidero donde
recuperar el sentido de la vida en un mundo caético. Dicho asidero es la consideracion
del individuo como unica realidad merecedora de atencion, destacando la libertad
absoluta como su valor mas fundamental. Es mas, desde los afios ochenta del pasado
siglo, los valores del liberalismo radical, agrupados bajo el concepto genérico de
neoliberalismo, han mantenido una extrafia pero efectiva simbiosis con los
planteamientos neoconservadores. De hecho, tal fusion no es tan extraia histéricamente
ya que el discurso sobre la libertad del individuo ha estado siempre circunscrito al
reconocimiento de quién puede ser considerado individuo, como ciudadano, y de la
constitucion de una comunidad de interés dentro de la que sus miembros puedan
reconocerse mutuamente, apartada del resto, que no merece ser tenido en cuenta. Este es
el argumento de Domenico Losurdo en su obra Contrahistoria del liberalismo®’, donde

trata especialmente de la “delimitacion” de la “comunidad de los libres”, tanto

42 La frase forma parte de una entrevista realizada en la revista Women's Own el 23 de septiembre de
1987.

43 Losurdo, D., Contrahistoria del liberalismo, El viejo topo, Barcelona, 2005, p. 62.
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#4 Losurdo apela a textos de los principales padres del

espacialmente como racialmente
liberalismo en los que destacan que la libertad es algo que debe reservarse, o bien para
los pueblos civilizados, o bien para las clases proprietarias. En definitiva, se trataria de
mantener la libertad solo para el que “la merece” o “la sabe utilizar” o, en Ultima
instancia porque “es mds autenticamente humano”. Con lo que vemos que se trata de
una construccion cosmovisional en la que el arque-texto remite a un relato que, a pesar
de las justificaciones mediante apelaciones a la tradicion filosofica (Aristoteles) y
biblica realizadas por Hugo Grocio*”, en realidad corresponde a una visidn mercantil
capitalista, de la mano de la nueva cosmovision que surge con la Modernidad
occidental. De tal manera, la apelacion al individuo libre de toda atadura y de cualquier
nexo social puede facilmente asimilarse al miembro de una comunidad privilegiada de
iguales que, seglin una supuesta legitimidad en la que se entremezclan los argumentos

neoconservadores con otros neoliberales, se erige en una comunidad separada®®.

4% A este hecho también alude Zygmunt Bauman referido a la Revolucion Industrial en Comunidad. En
busca de seguridad en un mundo hostil, Siglo XXI, Madrid, 2003, p. 35: «Para expresarlo sin ambajes:
la emancipacion de algunos exigia la represion de otros.»

3 Ibid. p. 39.

4% Esta es una ideologia que recorre el mundo occidental desde hace mucho tiempo. La encontramos a
veces en los lugares menos esperados, haciendo apelaciones racistas y clasistas que, muchas veces, apelan
a supuestas legitimaciones “cientificas”. Tan solo a titulo de ejemplo, entre muchos otros que podriamos
presentar, mostraremos dos. El primero son las conocidas declaraciones contra los africanos, los
homosexuales y las mujeres del premio Nobel James Watson (supuesto codescubridor de la estructura del
ADN), que no hace falta reproducir aqui y son de sobras conocidas. Otro ejemplo menos conocido son
dos articulos del expresidente del gobierno espafiol, Mariano Rajoy, escritos en “El faro de Vigo” en los
afios ochenta. En ambos articulos el exmandatario realiza una apologia de la desigualdad fundamentada
en la herencia genética y, de paso, ataca a todos los movimientos y partidos de izquierdas calificandolos
grupos unicamente movidos por la envidia. Los titulos de las obras son suficientemente explicitos:
“Igualdad humana y modelos de sociedad” (4 de marzo de 1983, siendo diputado de AP en el Parlamento
gallego) y “La envidia igualitaria” (24 de julio de 1984, siendo presidente de la Diputacion de
Pontevedra). Ambos articulos pueden ser descargados aqui:
http://blogdelviejotopo.blogspot.com/2012/12/el-darwinismo-social-de-rajoy-y-de-la.html . Dicho sea de
paso, en buena medida los argumentos esgrimidos por el politico gallego casan muy bien con el texto de

Margaret Tatcher antes mencionado.
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Figuras como la anteriormente citada Margaret Tatcher son una muestra representativa

de los agitadores de este tipo de arque-texto.

Siguiendo con la idea de imaginar seres humanos sin vinculos con otros, Huston
alude a los llamados “nifios salvajes”’. En efecto, se trata de un buen ejemplo ya que
la socializacion temprana es imprescindible para poder adquirir, no so6lo el lenguaje,
sino todos los elementos necesarios para establecer relaciones humanas. Presentan
alteraciones graves, tanto cognitivas como emocionales y conductuales. Por lo que
respecta al lenguaje, como se sabe, el llamado periodo critico entorno a los tres o cuatro
afios de edad es el momento en el que debe ser aprendido. En caso de no ser asi la es
posible que la persona ya nunca pueda aprenderlo y, con su ausencia, también puede
tener carencias respecto a la comprension del mundo y de las relaciones con los demas.
Es mads, su propia autoconsciencia puede verse gravemente perjudicada, quedandose tal
vez en algo parecido a la fase 1. No puede existir un ser humano sin vinculos, y no nos
referimos al ermitafio o al anacoreta, que ha decidido voluntariamente alejarse de los
demas. Metaforicamente podemos decir, siguiendo una inspiracion aristotélica, que un
ser humano fuera de la colectividad sélo podria ser dos cosas, un animal no humano o
un dios. Un animal no humano porque, si hubiera podido sobrevivir en la naturaleza,
solo podria haberlo hecho sin cultura, conviviendo con otros animales no humanos y
aprendiendo de ellos. La figura de Tarzan, el “hombre mono™ que es capaz, no solo de
sobrevivir entre los simios, sino de proclamarse su rey es una ficcion muy propia del
mundo occidental: un hombre blanco, abandonado en el mundo salvaje, consigue salir
adelante e imponerse gracias a que lleva la civilizacion dentro de si. En esta novela,
publicada primero en revistas de fantasia y después integramente en 1914, su autor E.

R. Burroughs nos presenta un nifio criado por una especie de gorila que, al descubrir la

7 Ibid. p. 128.
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antigua cabafia en la que habian vivido sus padres, aprende solo a leer y escribir, a
utilizar un cuchillo de casa y desarrolla toda su plena consciencia de ser humano y de su
diferencia con los simios que le rodean. Este personaje hizo furor justamente porque
relata la idea de que los blancos occidentales estan capacitados para imponerse a la
naturaleza, incluyendo en ella a los “negros salvajes y canibales” que alli habitan. Es un
icono del antropocentrismo etnocéntrico occidental. Pero esta lejos de lo que en la
realidad podria haber sucedido. De ser real y de haber podido sobrevivir, seguramente
esa persona hubiese adquirido los hébitos de los simios y hubiera huido de los seres
humanos como ellos hacen. Por otro lado, la otra imagen que nos podria venir a la
cabeza si pensamos en un ser humano capaz de hacerse a si mismo sin ayuda de nadie,
como hemos dicho, seria un dios. Como tal, la divinidad no depende de nadie para nacer
ni crecer ni aprender, es omnisciente y omnipotente. Por definicion es la expresion de la
maxima autonomia, cosa que nunca puede ser un humano. Como veremos, la autonomia
humana es siempre contextual y situada. Esa situacion siempre es la de la
interdependencia y la vulnerabilidad. Por lo tanto, los humanos somos animales sociales
culturales e imaginar un ser humano desligado de los demés forma parte de un relato
cosmovisional que acostumbra a ser utilizado ideoldégicamente. Nuestra condicion de
seres que solo podemos ser autonomos en la interdependencia nos aleja de la mera
animalidad tanto como del solipsismo divino. También lo afirma Huston: no existe
libertad sin vinculos*®, aunque asume que el individuo contemporaneo se encuentra en
continua tension entre esa necesidad y su voluntad de libertad absoluta. Hay que sefialar
que esta es la tensidén que provoca en nosotros la cosmovision moderna. Desde Kant y la

«insociable sociabilidad”’ », hasta Sartre y su «L'enfer c'est les autres» con el que acaba

8 Ibid. p. 127.
49 Kant, L., [Roberto Rodriguez Aramayo comp.] Idea para una historia universal en clave cosmopolita y

otros escritos sobre Filosofia de la Historia, Tecnos, Barcelona, 1994, p.8.
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su obra de teatro Huis Clos*” y desde perspectivas distintas, la tension moderna se
concentra en la relacion entre el individuo como atomo que tiende a su propio
movimiento — la libertad — y el limite que representan los otros que se le aparecen como
obstaculos a la realizacion de dicha libertad. La tension se soluciona de maneras muy

diferentes en estos dos filésofos, pero el tema es claramente un tema contemporaneo.

Huston, de manera similar a Rorty, alude a la vision de la propia vida como una
novela para asi poderla escribir nosotros mismos. No obstante, como ella misma
reconoce mas adelante, depende mucho del contexto en que nos encontramos y de los
recursos de los que dispongamos, es decir, de qué situacion tengamos dentro del
contexto. Para poder llegar a autoconstruirse, para crear ese relato de si mismo, que no
es otra cosa que llevar a término el propio proyecto de vida tal y como deseamos
hacerlo, necesitamos disponer de tres tipos de recursos. El primero y mas bésico es
tener recursos materiales suficientes para poder vivir. El segundo recursos
sociopoliticos, es decir, poder para participar en la toma de decisiones de la comunidad
en la que se vive, siendo reconocido como miembro de pleno derecho. Finalmente se
necesitan recursos simbdlicos, lo que significa que se puede, si se quiere, tener la
posibilidad de mantener la propia forma de vida sin que parezca ni que se estd
cometiendo un delito ni vulnerando el derecho de los demés a mantener la suya. Al
mismo tiempo que se busca tender puentes de comprension mutua entre las diferentes
formas de vida que comparten el mismo espacio, es decir “con-viven”. Para que todo
ello sea posible es necesario fomentar y permitir la participacion politica, abrir vias para
el didlogo y procesos de reconocimiento, asi como garantizar mecanismos de
redistribucién de los recursos necesarios para satisfacer las necesidades basicas. Asi

pues, aceptando la idea de que cada uno debe poder crear, en el sentido que plantean

40 Sartre, J.P., Huis clos suivi de Les mouches, Gallimard, Paris, 1947, p.93.
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tanto Huston como Rorty, la “novela de si mismo” como proyecto de vida, es preciso
reconocer que eso solo es posible si modificamos las condiciones de vida para que todos
puedan tener las mismas oportunidades. La autonomia tiene una profunda relaciéon con
todo lo que acabamos de decir y volveremos a ello en el ultimo capitulo. Un nifio que
crezca en un contexto de precariedad material, de conflicto y violencia como en un
campo de refugiados tal vez pueda llegar a desarrollar un relato de si mismo basado en
el dolor el odio y la ira, asi como otro que crezca en un contexto de excesos,
hiperabundancia y superficialidad quizas llegue a generar un relato de si mismo basado
en el egoismo, la indiferencia y la desconsideracion de los demas. No estd escrito que
eso deba ser asi, pero hay grandes posibilidades de que, si los “uteros culturales” en los
que se desarrollen cada uno son como los acabamos de describir, los resultados sean
nefastos tanto para ellos mismos como para toda la sociedad en la que vivan. Una vez
mas, si para los seres humanos es imprescindible disponer de un metarrelato para poder
formarse como personas, existe un cierto grado de responsabilidad compartida sobre
qué tipo de condiciones de vida permitimos que sean posibles. Segun la autora, no
existe frontera estanca entre la “vida verdadera” y la ficcidn, ambas se
retroalimentan*®',. En el mundo social vivimos con méscaras que nos permiten encarnar
distintos papeles segun los contextos en los que nos situamos. Eso es ser persona, en el
sentido etimologico, utilizar una mascara, o mas bien diferentes mascaras. Dice Huston
que la novela s6lo puede surgir alli donde las condiciones de vida no favorecen la
aparicion de las ficciones de las identidades. Para ella, liberarse del arque-texto es
superar esos relatos primitivos. En lo que discrepamos, como ya se ha visto, no es en la
idea de que el contexto sea decisivo para la formacion del propio relato, es en
considerar al arque-texto como un residuo meramente primitivo. La autora se refiere a

las antiguas URSS y Alemania nazi como modelos de paises primitivos, asi como al

1 Tbid. p. 134.
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actual terrorismo que caracteriza también con el mismo adjetivo, e incluso a EEUU, del
que dice que, a pesar de tener novelistas excelentes, se lee poca novela, lo que hace a

los sujetos presa facil de las iglesias*®*

. Huston apela al poder civilizador de la novela,
ya que permite ver el mundo a través de los ojos de los demas. Los que rechazan la
novela como ficcion, dice, son los que estan mas anclados en realidades excluyentes.
Afirma que los paises donde se leen mas novelas son mdas proclives a aceptar la
diferencia*®. La reflexion es interesante y original pero no del todo correcta. Han
existido otras sociedades con un grado muy grande de apertura a la diferencia que jamas
escribieron una sola novela, es mas, ni siquiera sabian escribir. Ademas,
paraddjicamente respecto a lo que afirma Huston sobre lo primitivo, se trata de pueblos
que tradicionamente han sido considerados primitivos como los cazadores del desierto
que describe Silberbauer*® o los pueblos animistas siberianos a los que se refiere el
capitan Arsenéiev*®. La URSS, la Alemania nazi o el terrorismo son modernos,
completamente modernos e incomprensibles sin la referencia al mundo que se genera
desde la expansion occidental al resto del planeta desde el inicio del capitalismo. La
apelacion despectiva a lo primitivo, no sélo es un prejuicio procedente de la Ilustracion
sino que simplifica demasiado la vision de la influencia de la cosmovision, el
metarrelato, sobre las formas de vida. Ante el caos de nuestro mundo contemporaneo

¢ buscan reestablecer

las respuestas a un mundo liquido, tal como lo describié Bauman
cimientos solidos. Quien no sabe nadar y vive en un mundo liquido, busca

desesperadamente un sélido donde agarrarse para no ahogarse. Aprender a nadar

significa ser capaz de crear una nueva forma de vida, en el sentido de Wittgenstein, que

 Thid. p. 136.

3 Ibid. p. 137 — 138.
4% Silberbauer, Op. cit..
495 Arsenéiev, Op. cit.

4% Bauman, Z., Modernidad liquida, FCE, Buenos Aires, 2004,
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veremos mds adelante. Ahora bien, nadie nos garantiza como serd esa nueva forma de
vida a menos que encontremos la legitimidad necesaria para poder intervenir en cémo

estas se generan. Dejaremos esto para el final.

3.6 Daniel Kahneman y los dos sistemas de pensamiento

Nos ocuparemos aqui de la propuesta del psicélogo y premio Nobel de economia
Daniel Kahneman. En su obra Pensar rdpido, pensar despacio®® reflexiona, entre otros
temas, sobre los procesos de decision en entornos de incertidumbre y los sesgos
cognitivos. Establece dos formas de pensamiento que denomina “Sistemal” (S1 de aqui
en adelante) y “Sistema2” (S2 de aqui en adelante). Tales denominaciones las utiliza por
comodidad explicativa, asimilando metaféricamente a ambos sistemas como si fueran
agentes que actiian*®, No se trata de estructuras reales detectables en alguna parte del
cerebro, sino de lo que corresponderia al “sistema automatico de pensamiento” (S1)y al
“sistema esforzado de pensamiento” (S2)*®°. También seria correcto definir a ambos con
los nombres de “pensamiento rapido” y “pensamiento lento”. La importancia del S1 en
la toma de decisiones y en la percepcion de la realidad, afirma Kahneman, resulta ser
mucho mds importante de lo que se podria pensar. Su obra contribuyd a erosionar la
idea del “homo eeconomicus” propia de la teoria econdmica neoclasica, favoreciendo
asi perspectivas economicas keynesianas a la vez que ha tenido una gran influencia en

la aparicion de la economia conductual e incluso la neuroeconomia.

447 Kahneman, D., Op. cit.
4% Ibid., p. 27. Cosa que seguiremos nosotros también aqui.

4 Tbid. p. 46.
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S1 es el que se ocupa del pensamiento intuitivo, compartido en parte con otros
animales*’. Su funcién es muy importante para la supervivencia, elaborando respuestas
automaticas en las que no es preciso la deliberacion y reflexion prolongada. Afirma el
autor que «ha sido diseiiado por la evolucion para llevar a cabo una evaluacion
continua de los principales problemas que un organismo tiene que resolver para

“7I_ En una especie como la nuestra ese mecanismo no ha desaparecido pero

sobreviviry
deja el ambiente natural — en parte — y pasa a desarrollarse dentro de un ambiente
sociocultural, con lo que los automatismos que incorpora proceden de la cultura y de la
sociedad en la que el individuo vive. De esta manera, un ser autoconsciente cultural y
lingiiisitico que busca necesariamente el sentido, pero que no puede desprenderse de S1,
vive dentro de ese mundo simbolico como si fuese el mundo real. S2 le sirve para darse
cuenta de que tal vez no lo sea, pero eso requiere una inversion grande en energia, mas
la aceptacion de la incertidumbre y la probable oposiciéon del grupo, entre otras
cuestiones de peso. De hecho, podemos decir que S2 lo podemos asociar con la
aparicion de la cultura humana y la autoconsciencia lingiiistica. Asi pues, S2 acta
lentamente, aplicando la reflexion detallada, lo que requiere tiempo, dedicacion y
atencion. Un animal acosado por un depredador utilizara siempre S1, igual que un ser
humano actia mecanicamente cuando conduce un automévil. La diferencia estd en que
en el animal acosado actda el instinto mientras que en el caso del ser humano se ha
pasado a automatizar una practica social. Asi, si bien compartimos una gama de
respuestas con otros animales desde S1, también podemos incorporar practicas y
conceptos sociales a dicho sistema, de manera que pasan también a formar parte del
registro de respuestas automadticas propias de los seres humanos dentro de su grupo

social, como conducir o la inevitabilidad de leer palabras en un idioma que hemos

410 Thid. p. 35.
471 Tbid. p. 123.
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aprendido. Con esto Kahneman elabora la teoria de las perspectivas que permite
explicar porqué en entornos de incertidumbre se puedan tomar decisiones que se aparten
de los principios basicos de la probabilidad, es decir, lo que califica de “atajos
heuristicos”. En definitiva que en todo momento podamos elaborar una determinada
respuesta sencilla y rdpida. Esas propuestas que elabora S1 las presenta a S2 vy, si son
aceptadas, se transforman en creencias, impulsos o acciones voluntarias*’?. Pero cuando
ocurre algun suceso imprevisto que altera el orden del mundo, S2 vuelve a activarse
para reflexionar sobre dicha alteracion. Uno de los problemas principales, afirma
Kahneman, es que S1 no puede ser “desactivado” y sigue funcionando y aportando los
sesgos que tiene acumulados (y que hasta el momento le han funcionado). Asi los dos
sistemas se encuentran en una situacion compleja donde, por un lado, S1 empuja al
sujeto a comportarse de una determinada manera, mientras que S2 busca mantener el

autocontrol y la reflexion sobre los propios actos y pensamientos mas alla de S1.

De esta manera nos encontramos con que S1, cuando adquiere una creencia que
puede ser un sesgo, un prejuicio, una impresion o una determinada manera de

3 a veces incluso en contra de lo que

comportarse socialmente, tiende a mantenerla
opine S2. El autor pone un ejemplo muy conocido para mostrar este conflicto. Se trata

de la ilusion de Miiller-Lyer*™ (ver imagen n° 2).

Como sabemos y se puede comprobar, las dos lineas paralelas son iguales, pero
las vemos de tal manera que la inferior siempre nos parece mas larga. Kahneman afirma

que cuando no lo sabemos y lo comprobamos aprendemos una nueva creencia. Pero a

472 Thid. p. 39.
4T3 Tbid. p. 44.
474 Tbid. p. 43.
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pesar de ello S1 sigue manteniéndose firme en considerarlas desiguales. En este punto
el autor se refiere a un cuestion muy importante: estas situaciones, que ¢l denomina
ilusiones cognitivas, s6lo pueden ser combatidas aprendiendo a desconfiar de las
propias impresiones. Lo que representa un esfuerzo titanico de S2 e incluso, segin
cudles sean esas ilusiones cognitivas, un enfrentamiento con el “sentido comun del
resto de personas que nos rodean. S1 es automatico y no deja de funcionar jamas. Si, en
lugar de referirnos a una ilusion creada por la percepcion, nos referimos a una ilusion
creada por la cosmovision y por los estereotipos sociales, que facilmente se convierten
en prejuicios, la situacion nos sita en una de las principales dimensiones que deben ser
tratadas en el presente trabajo: la construccion cultural y social de la realidad genera
formas de vida que se ordenan al rededor de determinados conceptos cosmovisionales,
propios de la cultura, y de estereotipos sociales que determinan la realidad que
concebimos y las relaciones entre individuos y grupos. Tales conceptos
cosmovisionales y estereotipos estdn profundamente arraigados en lo que Kahneman
denomina S1. Nosotros anadimos que, en buena medida, S1, que como ya se ha dicho
antes es comun con los otros animales, aunque en ellos sea instintivo, en nuestra especie
es algo que proviene de la fase 1 de la cultura*” y que, ademads, puede ser identificado
con el arque-texto de Nancy Huston. Al mantenerse en un ser autoconsciente cultural y
lingtiistico, se ha transformado para incorporar comportamientos automatizados
aprendidos, ya sean sociales (como conducir un coche o saber comportarse en una
celebracion social) o especializados (como jugar al ajedrez o construir herramientas de
piedra) relegando a un segundo plano, aunque no substituyendo, comportamientos que
eran los nuestros durante la fase 1 y que compartiamos con los chimpancés, como saber
huir ante un depredador o reconocer las frutas de la selva en su justo punto de

maduracion. Pero ademas, y esto es lo més importante para nuestros objetivos, la

473 Véase la pagina 244 de la presente tesis.

247



cosmovision la creamos gracias al lenguaje, lo que nos permite calmar la angustia de la
incertidumbre propia de un ser autoconsciente que se sabe a si mismo inmerso en un
mundo extremadamente complejo. Podemos asi reducir la complejidad creando una
imagen so6lida de la realidad a través de priorizar determinados conceptos que llamamos
cosmovisionales, al mismo tiempo que también podemos relacionarnos entre nosotros a
través de los estereotipos, que son etiquetas simplificadoras la realidad social*®. Dichos
conceptos cosmovisionales y estereotipos pasan asi a integrarse en S1 con todas las
consecuencias que ello conlleva. S2 puede reflexionar sobre ellos, pero tienden siempre,
como en el ejemplo de Miiller-Lyer, a perseverar en su mantenimiento arraigado
profundamente en el S1. Esto tiene profundas consecuencias sociales y politicas pero,
sobre todo, éticas, que seran analizadas en el ultimo capitulo. Recordemos que S1 no
puede ser desconectado y que para cambiarlo es preciso reaprender, invirtiendo muchas
energias desde S2, un sistema que como bien explica Kahneman, tiende a ser perezoso y
busca el minimo esfuerzo, por lo que muchas veces se deja llevar por la comodidad,
simplicidad y coherencia de S1. El prejuicio de considerar que “todos los X son Y, o
que el concepto cosmovisional que nos dice que “el mundo estd regido por N’ no se
pueden desmontar simplemente demostrando su contingencia e irracionalidad. Tienden
a persistir, sobre todo por su arraigo en S1 lo que les otorga simplicidad explicativa y
comodidad existencial. El piloto automatico de S1 no se desconecta simplemente
apretando el boton de una supuesta racionalidad ya que él es capaz de crear una
racionalidad propia, més simple y coherente con sus expectativas, siendo incluso capaz
de hacer creer a S2 que ha elegido hacer lo que hace y ha pensado por si mismo lo que

477

piensa®’’. Ademas muy a menudo S1 adquiere todavia mds fuerza cuando se transmite

476 Etiquetas que pueden convertirse en prejuicios e incluso en estigmas y autoestigmas. Véase al respecto
las obras ya mencionadas de Ervin Goffman y Gordon Allport, que encajan con lo dicho aqui en lo
relativo a estigmas y prejuicios.

477 bid. p. 48.
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bajo la estructura de relatos, es decir, bajo la forma de la narratividad que ya hemos

descrito en apartados anteriores, cosa que Kahneman también comparte®™

. Lo que
encaja perfectamente con la narratividad anclada en un metarrelato ligado a los
conceptos cosmovisionales, asi como con la naturaleza de las profecias que se
autocumplen que son los rumores, intimamente ligados a los estereotipos y los
prejuicios. Asi se asocia el concepto cosmovisional y el estereotipo con una verdad
indiscutible, hasta el punto de que los que lo comparten estan dispuestos a aceptar todos
los argumentos que respalden su vision del mundo y de los demads, aunque sean
argumentos que no se sostienen mas allad de la conviccion de quien los arguye*”. El
nexo es tan grande que algunos pueden llegar hasta sacrificarse por sus creencias. La
pereza de S2, persistente y real debido al precio que se tiene que pagar por ello, no
explica por si sola la fuerza de S1. La potencia de sus contenidos es tan grande porque,
por un lado, estan arraigados en el “utero cultural” en el que hemos nacido; y, por el
otro, por representar el lugar de encuentro y acuerdo con los que comparten nuestro
mismo grupo cultural; y finalmente también por la tranquilidad que nos genera poder
acceder a un mundo donde todo estd en el sitio que debe estar, es decir, un mundo con
sentido. Podemos acudir una vez mas al texto de Kahneman: «S/ tiene como funcion
principal mantener y actualizar un modelo de nuestro mundo personal que representa

A lo que afiadimos que dicho mundo personal se construye,

lo que en él es normaly
sobre todo lingliisticamente, en interaccién con los demas, siendo pues el S1 de base

compartido por toda la comunidad en funcion de una cosmovision y una serie de

estereotipos sociales.

478 Thid. p. 46.
4 Ibid. p. 65 — 66.

480

Ibid. p. 99. Subrayado nuesto.
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Otra observacion que realiza Kahneman y que pensamos que es muy util para
reflexionar sobre nuestro mundo contemporaneo, aunque no es universalizable, es que
los individuos que siguen acriticamente las intuiciones de S1 tienen una tendencia muy
marcada a desarrollar personalidades impulsivas, impacientes y deseosas de

#1 Esto se explica porque se trata de personas que tienen muy

gratificacion inmediata
claros y firmemente asentados los valores e ideas propios que emanan de S1. Esta
explicacion describe muy bien el comportamiento del consumidor en una sociedad
consumista como la nuestra. Los deseos no pueden ser pospuestos y deben ser
satisfechos lo antes posible. Comprar se convierte en un acto guiado por impulsos
irracionales®?. Pero este planteamiento resulta en parte circular. Por un lado es
completamente acertado ya que describe aquello que estd arraigado en S1 y que no es
otra cosa que una vision del mundo presente en la cultura Occidental desde la
Modernidad. Por eso explica lo que explica acertadamente, aunque la extension del
comportamiento del que se deja llevar por SI no tiene porqué ser necesariamente
universal. Es decir, no todos los individuos que se dejan arrastrar por S1 deben tener
necesariamente un comportamiento como el descrito por Kahneman. Dependera en gran
medida de la cosmovisién que encontremos arraigada en el S1 que hayan incorporado a
su concepcion de la realidad. Asi un mundo de cazadores recolectores donde el
consumismo no tiene sentido, y donde muy a menudo la dureza de las condiciones

ambientales impone temporadas de escasez de recursos, seguro que genera un Sl

alejado de ese comportamiento. Para comprobarlo, una vez mas, debemos ir a la obra de

! Ibid. p. 70.

*2 No en vano Kahneman se posiciona abiertamente contra la concepciéon de Friedman y la escuela
neoclasica sobre el homo ceeconomicus que, segun esta escuela, guia sus preferencias reflexiones
racionales y egoistas con el objetivo de maximizar la utilidad. Las ideas de Kahneman le valieron el
premio Nobel de economia a pesar de ser psicélogo justamente porque abren la puerta a nuevos enfoques

economicos que conducen hasta la actual neuroeconomia.
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Siberbauer*. Por lo tanto deberiamos tener en cuenta que el comportamiento
automatizado que encontramos en S1 depende en buena medida del tipo de sociedad y
de cultura en el que los seres humanos se desarrollen, con lo que la circularidad de la
retroalimentacion de S1 con el mundo que legitima se hace evidente. Recordemos lo
que ya hemos dicho muchas veces: somos seres autoconscientes lingiiistico-culturales
que nos constituimos dentro de complejas redes simbolicas, el “utero cultural”
propuesto por Pascal Picq. Esto deja una brizna de esperanza para poder pensar en la

construccion de un mundo mejor a través de un posible cambio cultural***

, aunque dicha
esperanza sea casi una mera ilusion si pensamos en el poder de S1. El optimismo se
reduce mucho si tenemos en cuenta un hecho fundamental: las relaciones de poder,
tanto sociopoliticas como interpersonales y las derivadas del saber (microfisica del
poder de Foucault*®), tienden a mantener el mundo que S1 contiene ya que se basan en
buena medida en él. Ya hemos descrito como, siguiendo a Kahneman, S1 tiende a la
estabilidad y busca siempre reconstruirse, aunque sea utilizando argumentos que
carecen de cualquier fundamento mas alla de su aceptacion acritica colectiva. A lo que
hay que afadir la poca fuerza y la pereza de S2 y su tendencia a conformarse con lo que
S1 le presenta. De esta manera, muchos de los contenidos de S1 estan siempre en una
relacion de retroalimentacidon positiva con las estructuras de poder de la sociedad en la
que se desarrolla. Por otro lado esto no es una simple consecuencia perversa, si no fuera
asi el mundo social dejaria de ser coherente y los conflictos estarian continuamente

presentes, lo que desestabilizaria la sociedad y problematizaria profundamente la

cultura y su cosmovision. La culturalidad de la especie humana que hemos descrito en

4 Véase sobre todo el capitulo IV: “Organizacion social”, op. cit. pp. 171-227. También podemos ir a la
obra clasica de Richard Leakey La formacion de la humanidad, Editorial Optima, Barcelona, 1993, en
especial a los capitulos finales del libro, el 12 “Una nueva forma de vida” y el 13 “La génesis de la
agresividad en el hombre”, pp. 203-243.

48 En la linea del pensamiento de la “Deep Ecology” que hemos expuesto en paginas anteriores.

485 Foucault, M., Microfisica del poder, Ediciones de la Piqueta, Madrid, 1979.
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el primer capitulo se fundamenta, precisamente, en la posibilidad de construir mundos
coherentes y ordenados. Al mismo tiempo, como también hemos sefialado
anteriormente, esa dindmica cultural es capaz de seguir sus propios caminos evolutivos,
llegando incluso a la posibilidad de la autodestruccion. Entendemos mejor esto ahora ya
que S1, que es la forma dominante de pensamiento en la vida cotidiana, no atiende mas
que a sus propios designios y se refuerza en su propia ldgica ante cualquier ataque que
intente vulnerar su estabilidad. Pero, si afirmamos que S1 es invariable en la especie
humana, como parece desprenderse del texto de Kahneman, dejamos de lado dos
elementos fundamentales: primero omitimos la capacidad de la cultura para modelar las
formas de vida, cosa que no casa con las constataciones etnograficas y antropologicas y,
segundo y como consecuencia, reducimos las posibilidades de cambio cultural y social
que también son una constante en nuestra especie. Otra cosa es si podemos ser capaces
de realizar, deliberadamente y a voluntad, cambios cosmovisionales, que impliquen
cambios en las practicas de vida susceptibles de modificar la cultura y modelar las
sociedades. Volveremos a ello en el capitulo final por ser este uno de los temas

centrales sobre los que queremos reflexionar aqui.

En consecuencia con lo expuesto, podemos entender por qué, en general, el
individuo que vive inmerso en el S1 de nuestra cultura es tan ficilmente manipulable a
través de los estimulos dirigidos a la emotividad, la irracionalidad del impulso al
consumo y el incremento del hedonismo, asi como su incompatibilidad como ciudadano
de una hipotética democracia deliberativa, que apele directamente a S2, pasando por
encima de S1. Esto no significa que esos individuos sean menos inteligentes.
Justamente, no tiene nada que ver con la inteligencia, como el autor indica, haciendo

referencia a la obra de Keith Stanovich y Richard West, Rationality and the Reflective
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Mind*®. Segiin estos dos autores, una inteligencia elevada no genera inmunidad a los
sesgos. Ambos justifican la afirmacion apelando a la diferencia entre racionalidad e
inteligencia: la superficialidad y sobre todo la pereza serian un fracaso de la
racionalidad. Para reforzar este planteamiento cabe destacar que Kahneman afirma que
las asociaciones de ideas, fundamentadas en SI, funcionan muy a menudo
independientemente de S2, lo que denomina “efecto primimg”**’. Esto lo ilustra con una
referencia a la “teoria de lo normal” en la que «Somos capaces de comunicarnos con
los demas porque nuestro conocimiento del mundo y nuestro uso de las palabras son en
gran medida cosas compartidas»*. Esto le permite afirmar que estamos condicionados
de nacimiento a establecer razonamientos causalisticos que no son fruto mas que de la
actividad de S1**, de manera que la causalidad queda supeditada a los argumentos que
autolegitiman la propia vision de la realidad. Se trata del “sesgo confirmatorio” en el
que las personas buscan donde sea los elementos que necesitan para confirmar lo que ya
“saben” y no estan dispuestos a cambiar*’. Este es un proceso de reduccion de la
complejidad necesario para poder actuar y pensar dentro de la complejidad de la
realidad y al que ya nos hemos referido. La identificacion de esa reduccion de la
complejidad con la realidad misma es inevitable, pero al mismo tiempo que es
absolutamente necesaria, resulta también una de las mas grandes fuentes de conflictos.
En otras palabras, S1 es una maquina de crear coherencia, lo cual necesitamos para
poder vivir tanto como el aire que respiramos, pero la creaciéon de coherencia a toda

costa puede también llevarnos al borde del abismo. Podemos “saltar a las

#6 Tbid. p. 71.

7 Ibid. p. 75 — 76.
3 Thid. p. 103.

9 Tbid. p. 106.

“0 Tbid. p. 112.
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conclusiones”, como afirma Kahneman haciendo referencia a una frase de Danny
Kaye®' sobre la base de evidencias muy limitadas, lo que denomina WYSIATI: « What
you see is all there is»*. De manera que todo adquiere sentido sin necesidad de mucho
esfuerzo. Kahneman propone otra metafora para describir el proceso de reduccion de la
complejidad: la escopeta mental*, que dispara perdigones en todas direcciones y es
incapaz de acertar a una diana precisa. Asi damos respuestas faciles a preguntas

complejas sin utilizar S2 o con un S2 seducido por S1.

Finalmente queremos destacar que Kahneman también alude a la narratividad y
lo hace de la mano de la “falacia narrativa” descrita por Nassim Taleb en su obra E/

*. Dicho autor alude a la necesidad de construir historias para dominar la

cisne negro
incertidumbre. Kahneman se apoya en esta obra para afirmar que la mente se ocupa de

crear relatos para dotar de sentido al pasado*”, lo que acaba creando la ilusién de que

entendiendo el pasado podamos predecir y controlar el futuro®®

Asi pues llegamos aqui a una constatacion que nos conduce a una terrible
paradoja: a partir de nuestra autoconsciencia como seres lingiiisticos necesitamos, para
poder sobrevivir, erigir cosmovisiones dado que somos seres culturales y, no lo
olvidemos, la cosmovision es la parte de la cultura que organiza los elementos
simbdlicos necesarios para crear un mundo habitable, es decir un mundo con sentido.

Pero dicho sentido es necesariamente una construccion, nunca puede ser una intuicion

“!bid. p. 109, haciendo referencia a una persona que no era de su agrado, segun el autor Kaye dijo: «su
posicion favorita es al lado de si misma, y su deporte favorito, el salto a las conclusionesy.

2 Ibid. p. 117.

43 Ibid. p. 123.

44 Taleb, N.N., El cisne negro. El impacto de lo altamente improbable, Paidos, Barcelona, 2010, p. 113.
493 Kahneman, Op. cit. p. 265.

4 Ibid. p. 268.
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directa de la realidad ya que siempre pasa a través del lenguaje y de las estructuras
culturales que nos son necesarias para poder vivir. Esto no quiere decir que no seamos
capaces de manipular efectivamente el mundo para producir los efectos que deseamos, a
través de la tecnologia por ejemplo. Pero, en ultima instancia, nuestras necesidades,
nuestras ideas sobre la calidad de vida, nuestros proyectos sobre la Vida Buena, no
dependen tUnicamente de lo real sino, fundamentalmente, de lo cultural. Esto es
constatable a través de la observacion la multiplicidad de proyectos de vida, tanto
colectivos (culturas y sociedades) como personales. Utilizar S2 para cuestionar esto nos
conduce, de alguna manera, a realizar la tarea que le reservo Platon al antiguo
prisionero que arrancaron de la caverna: sacar de ella a sus antiguos compaieros. La
diferencia mas grande con él, y mucho mas desesperante, es que fuera de la caverna, tal
vez existe otra caverna, o una caverna tras otra ... Estamos condenados a escoger entre
las cavernas y la nada. La nada es lo que hay mas all4 del lenguaje y, en consecuencia,
de la cultura. Asi nuestro problema adquiere una nueva dimension y la salida de la
caverna deja de ser la solucion. Si existe alguna solucidén siempre sera parcial,
imperfecta y necesariamente limitada. Ademads, en caso de existir, dicha solucion s6lo
puede pasar por la construccion de otra caverna. El reto es si seremos capaces de llegar
a un acuerdo sobre como ha de ser esta para que sea confortable para todos los que
debemos compartir el mismo espacio para vivir, es decir, en qué medida la nueva
caverna puede garantizar el maximo de “con-vivencia” posible. Como ya hemos dicho
en una ocasion anterior, los filosofos del budismo zen llegaron a la conclusion de que
fuera del lenguaje lo unico que hay es la nada (o el todo ...) y que ese es nuestro
principal limite. Pero ellos no tenian la intencién de pensar como construir una buena

caverna, su intencion era otra. En la parte final de la presente tesis reflexionaremos
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sobre las posibilidades, las paradojas y los limites de la construccion de posibles nuevas

cavernas.
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CAPITULO 4: BIOETICA Y SOSTENIBILIDAD. LOS LIMITES DE

NUESTRO MUNDO

Este cuarto y ultimo capitulo se dividira en dos partes. La primera abordara
con detalle la propuesta de una ética contextual, al mismo tiempo que reflexionaremos
sobre la vulnerabilidad. Para hacerlo volveremos la vista hacia la relacion que se
establece entre autonomia, normalidad, interdependencia y vulnerabilidad. El objetivo
serda, una vez llegados hasta aqui, elaborar los principios bdsicos de nuestra propuesta.
De nuevo utilizaremos el texto de Joan-Carles Mélich como punto de partida de la
reflexion. De esta manera podremos ver las consecuencias éticas que se desprenden de
la interdependencia y de la sujecion colectiva a los relatos cosmovisionales que

articulan las formas de vida.

La segunda parte se centrara en primer lugar en la descripcion de las
caracteristicas bdsicas de nuestra cosmovision, centrandonos en los principales
conceptos cosmovisionales que la articulan. Pero antes de describirlos abordaremos lo
que denominaremos ‘“‘eséncia janica” de la Ilustracion. Siendo este periodo el que
sienta las bases de la cosmovision en la que el mundo occidental ha vivido hasta dia de
hoy, queremos mostrar su intrinseca contradictoriedad, ejemplificada con la imagen
del dios Jano. La llustracion sienta las bases de una forma de vida que, al mismo
tiempo, que empuja al dominio de todo lo que existe, propone la idea de la
emancipacion universal. A esto llegaremos a través de lo que Ilamaremos la

contradiccion ontologica (sobre qué es el mundo) y la contradiccion politica (sobre lo
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que los seres humanos pueden hacer en él). Mostraremos como dicha cosmovision es la
cosmovision del capitalismo que, mas alla de ser un término economico, es en realidad
una forma de vida en si mismo articulada en torno a dicha contradiccion. Asi veremos
esa misma contradictoriedad presente en los conceptos cosmovisionales que la
articulan: cuantificacion, cosificacion, tecnocientificacion e individualismo. Llegados
aqui estaremos en condiciones de aventurar cudl es el metarrelato que articula esta
cosmovision, gracias a las tres proposiciones protocolares que se deducen de la

articulacion de los conceptos cosmovisionales.

A continuacion veremos como tal forma de vida nos conduce, por su
incapacidad de percepcion de limite alguno, hacia un inevitable colapso. Solo
mediante la reformulacion cosmovisional de la estructura profunda que anima nuestro
pensamiento y accion podremos cambiar de rumbo. Estos limites se hacen presentes en
dos ambitos de reflexion muy recientes, nacidos en la segunda mitad del siglo XX: la
bioética y la sostenibilidad. Una y otra sefialan hacia tres limites. El primero se refiere
a nuestra accion en la biosfera. El segundo apunta hacia el limite de la capacidad
humana de asumir una vida uniformemente acelerada, en la que cae toda la
responsabilidad de su “éxito” o “fracaso”, de su ‘felicidad” o “sufrimiento” en un
individuo aislado del resto. También, en tercer lugar, sefialan el limite maximo al que
puede llegar nuestra tendencia a la cosificacion del ser humano — de su cuerpo, de sus

pensamientos, de sus emociones y hasta de sus gustos —y la del medio natural.

Para finalizar, volveremos a lo expuesto en la primera parte de este ultimo

capitulo para fundamentar nuestra propuesta de una ética centrada en la autonomia
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contextual. Esta puede ser un punto de partida para observar las contradicciones que

articulan nuestra forma de vida, con el objetivo de transformarla.
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Primera parte: vulnerabilidad y autonomia contextual

4.1 Algunas consideraciones sobre Etica de la compasién de Joan-Carles

Melich.

Para empezar este ultimo capitulo volveremos a la obra ya citada de Joan-Carles
Melich, Etica de la compasién. Primero expondremos brevemente algunos de los
principales argumentos del libro*’, con el que compartimos algunos puntos de vista,
pero también diferencias muy importantes. Esto nos permitira centrarnos en nuestra

propia propuesta ética.

Afirma Me¢lich al principio de la obra algo con lo que estamos completamente de
acuerdo: el mundo humano es un mundo compartido. Nadie puede sobrevivir solo**,
somos seres totalmente vulnerables, sometidos a lo imprevisible. Ni siquiera el
conocimiento puede salvarnos de esta vulnerabilidad*’ en la que la vida humana esta

sometida a una perpetua ambigiiedad, a la amenaza del caos®®. El hecho de no poder

vivir sin los demés nos convierte en seres dependientes.

47 Nos fijaremos en la introduccion, donde el autor expone los elementos fundamentales que desarrollara
posteriormente. Lo que sigue a dicha introduccion es interesante, pero para los propdsitos de este trabajo

es suficiente con que nos fijemos en las lineas basicas de la propuesta de Joan-Carles Melich.
4% Op. cit. p. 13.

“ Tbid. p. 14.
S hid, p. 15.
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Para el autor, es suficiente con tomar distancia reflexiva con nuestra cotidianidad
para darse cuenta de que siempre ponemos en cuestion “lo heredado”, es decir, lo que él

01 Al mismo tiempo, dicha

denomina “la gramdtica” y nosotros llamamos cosmovision
mirada cuestionadora de la realidad cultural en la que nos encontramos, nos permite
vislumbrar la tension que, para M¢lich, es inevitable entre “lo heredado” y “lo

7502 entre el conjunto de contenidos simbolicos que recibimos de nuestra

deseado
cultura en nuestra sociedad y lo que, como individuos, deseamos. Es en esta tension en
la que se desarrolla la vida humana misma ya que, afirma, somos “seres deseantes”, 1o
que significa que somos seres precarios en continua busqueda, perpetuamente abiertos
al deseo de aquello de lo que carecemos, deseo que no es otra cosa que el esfuerzo
irrefrenable e infinito por trascender la “gramdtica” heredada®”. Esta condicion de ser
deseante que, ademas, nunca puede ver colmado su deseo ya que se trata de un
movimiento perpetuo, nos transforma en seres sufrientes, en “homo patiens ™",
Llegados a este punto Joan-Carles Melich anuncia la hipdtesis antropoldgica sobre la
que articula su obra: no sé6lo sufrimos porque nos sabemos mortales, porque sabemos de
la contingencia de nuestra existencia, sino que sufrimos también porque “no
controlamos nuestras propias vidas”: «porque no podemos evitar los afectos y las
pasiones, porque no estamos fijados del todo, porque vivimos en “fractura”, porque

somos siempre “en despedida’, porque deseamos “algo” que no sabemos qué es y

porque nunca podemos saciar el deseo»™®.

1 bid. p. 17.
02 hid,

3 Tbid, p. 18.
% bid. p. 19.
5 Tbid. p. 20.
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Siguiendo esta linea argumentativa llega a una conclusion muy importante, el ser
humano no so6lo es un “homo patiens”, sino que lo es como consecuencia de ser
también un “homo quaerens”, un ser que busca continuamente, sin parar, porque es un
animal que sufre, victima de un deseo insaciable. Se trata de algo de suma importancia
porque, para ¢l, el ser humano se diferencia del resto de animales justamente en esta
capacidad abierta, infinita, de desear hasta tal punto que, si la suprimimos, desaparece
lo humano. No obstante, este deseo es insoportable a causa del sufrimiento que genera,
de manera que la vida se torna insufrible si no conseguimos remediar el deseo, cosa
harto dificil si estd en la esencia misma de la humanidad. En este camino abierto en la
tension entre “la gramatica” y el deseo el ser humano nunca es fiel a lo heredado.
Continuamente se ve un un movimiento de reconfiguracion de todo aquello que se le

presenta desde la cultura.

La respuesta a este sufrimiento debe encontrarse, para Mélich, en la ética de la
compasion: una praxis donde puede ser contenido el sufrimiento y la contingencia™.
Para ¢l la ética despojada de todo substancialismo se situa en el punto critico de esta
gramatica. Partir, como propone, de la concepcion del ser humano como ser corpéreo,
deriva una serie de consecuencias decisivas™’: la asuncion de la espacio-temporalidad;
el cambio continuo aunque no demasiado rapido para que pueda ser asumido; remitir lo
humano a la afeccion, la pasion, a lo independiente de nuestro conocimiento y de
nuestra voluntad; a lo que tiene que ver con cada uno, sin que haya sido realizado por
uno mismo, dando mas importancia a lo que nos acontece que a lo que hacemos;
considerar el azar y la contingencia en lugar de la planificacién y el orden, a la

casualidad mas que a la causalidad. En definitiva, un universo donde todo estuviese

S0 Thid. p. 36.
7 bid. p. 24.
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planificado, ordenado y controlado eliminaria la experiencia para solo dejar paso a los

experimentos™®,

En este marco guiado por la tension entre el orden que propone “la gramatica” y
el deseo que propone el individuo, aparecen momentos de ruptura fundamentales.
Dichos momentos son los acontecimientos, imprevisibles y generadores de fracturas,
frente a los sucesos, en los que el tiempo continua su marcha de manera casi
imperceptible®”. Los acontecimientos, que generan crisis en el lenguaje’'’, obligan a
replantearlo todo. Las culturas permiten la creacion de “ordenes normativos” que nos
facilitan el poder sobrevivir a la contingencia amenazante. Esos acontecimientos
rompen dicho orden de manera dramatica puesto que ponen en tela de juicio los
“ordenes normativos”. De esta manera, la cultura nos otorga un cierto saber sobre el
mundo pero es inutil a la hora de facilitarnos recursos psicologicos para hacer frente a la
inevitable contingencia y al deseo infinito que nos caracteriza®'. La tnica salida que
nos ofrece la cultura, salida precaria e insatisfactoria, es la construccion de mdascaras.
Dichas mascaras tanto han sido construidas por los mitos como por los sistemas
filosoficos o los sistemas tecnoldgicos. De hecho, para él estos son los tres grandes

procesos de enmascaramiento’'?

, artificios aparentemente necesarios dada nuestra
imposibilidad de salir del sufrimiento ante la contingencia y el deseo. Asi, la funcion de
estos procesos es la de la proteccion ante la ansiedad generada por la vivencia de la

contingencia, aportando un apoyo para poder aplacar tal ansiedad. El precio que hay

que pagar, afirma, fue ya expuesto por Nietzsche y no es otro que la renuncia a nuestra

% bid. p. 27.
 bid. p. 28.
510 Thid. p. 30.
SU Tbid, p. 32.
512 Tbid. p. 33.
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condicion finita®?. Su propuesta es: «;Cémo soportar el dolor de la contingencia en un
universo en el que “Dios ha muerto” sin recurrir al “mecanismo” de los sistemas
miticos y tecnologicos? [...] ;Como sobrevivir sin inventar nuevos dioses?». En
definitiva, asumir el desafio nietzscheano: «/No es demasiado grande para nosotros la
grandeza de este hecho? ;No debemos convertirnos en dioses nosotros mismos, solo
para aparecer dignos de ello?»’". La propuesta de Mélich es, finalmente, utilizar la
ética como algo ajeno a los sistemas miticos, metafisicos y tecnoldgicos: una ética sin

metafisica y sin absolutos’"”.

Para que esto sea posible es preciso entender la ética de una manera muy
concreta, una manera que compartimos en parte con el autor. Para entender este
concepto de ética es preciso separarla claramente de la moral. Para ¢l la ética seria
«zona oscura de la moral»’'’. La moral es lo fijado y forma parte de ese “orden
normativo” al que se refiere el autor. La ética no puede ser codificada y se nos aparece

como un acontecimiento en el que el otro me apela y asalta mi consciencia’’.

Para Melich, en esta relacion particular no puede existir ningiin imperativo
universal. La ética nos permite dominar la contingencia y el sufrimiento, nos permite

oponernos al mal. La ética de la compasion permite abrir espacios de cordialidad sin

518

acudir a ninglin substancialismo’'®. Nuestra finitud y nuestra contingencia nos llevan al

$13 Tbid. p. 34.
514 Tbid.
515 Thid.
516 Tbid. p. 35.

317 Viendo aqui una clara raiz levinasiana en Mélich.

18 hid. p. 36.
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sufrimiento y el unico sentido de la ética es la compasion ante dicho sufrimiento, ante el

dolor del otro’”.

Hasta aqui la breve, pero necesaria, muestra de algunos de los argumentos de
Joan-Carles M¢lich que son importantes para nuestro desarrollo posterior. Pasaremos

ahora, a partir de ellos, a configurar nuestra propuesta

4.2 Un mundo humanamente habitable

La exposicion a lo imprevisible, a lo contingente, es algo propio del ser humano,
tal como ya hemos descrito en los capitulos anteriores. Por su ser autoconsciente y
lingiiistico-cultural, tal exposicion requiere de la construccion de asideros culturales que
le permitan cobijarse de ello. Siendo asi, resulta necesariamente un ser deseoso de
encontrar sentido a su existencia, lo que consigue a través de la parte de la cultura que
organiza el mundo simbodlico: la cosmovision. Se trata de una caracteristica humana
universal, de las pocas que pueden ser catalogadas con ese adjetivo ya que no existe
cultura alguna que no haya desarrollado una cosmovision. Nuestra autoconsciencia, que
se nos hace presente a través del cuerpo y, fundamentalmente, a través del lenguaje, nos
impulsa a satisfacer nuestra necesidad compulsiva de obtener respuestas a preguntas
que no podemos dejar de hacernos. Preguntas que no tienen respuesta mas que a través
de la cultura, es decir, a través de una instancia mediadora, lo que significa que nunca

son respuestas directas. Qué sea la realidad en si misma no es ni siquiera una pregunta

319 Sigue aqui el filosofo catalan la estela de autores como Schopenhauer o0 Max Scheler. En este mismo
sentido podemos tener otro ejemplo en la filosofia catalana como es la obra de Norbert Bilbeny, Justicia

compasiva. Justicia como cuidado de la existencia, Editorial Tecnos, Madrid, 2015.
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licita ya que para responderla primero hay que pasar por el contexto cultural y social
que permite formularla. Esta afirmacién no niega lo que podriamos llamar “realidad
externa”, 1o que niega es que nuestro acceso a ella pueda ser directo, sin intermediacion
alguna. De esta manera podemos decir que “lo dado es lo construido con lo dado”. Con
esto podemos ver que no podemos huir de la construccion de categorias, de manera que
esa “aparicion del otro” no puede escapar a ella: siempre percibimos al otro a través de
un proceso de categorizacion, con lo que la “otredad” pura no puede existir nunca. El
otro que aparece es siempre un otro categorizado. Es mas, nuestro propio yo es

dependiente de ese mismo proceso de categorizacion.

Todos sabemos, seamos cazadores recolectores del paleolitico o ciudadanos de
paises postindustriales del siglo XXI, que si nos cae una piedra en la cabeza es muy
posible que nos salga un chichoén. Incluso, si la piedra es muy grande, que nuestra vida
puede correr peligro. Seria absurdo pensar que los seres humanos no comprendemos los
elementos esenciales de la realidad externa, sobre todo porque sin comprenderlos bien
ya nos hubiéramos extinguido hace miles de anos. Un ejemplo muy util para romper los
prejuicios epistemocéntricos occidentales lo encontramos en la lectura de una obra que
ya hemos citado anteriormente en numerosas ocasiones: Cazadores del desierto de
George Silberbauer. La cita es un poco extensa pero vale la pena, no sélo para ilustrar
nuestros argumentos, sino también como contribuciéon a la erosién de dicho prejuicio

epistemocéntrico occidental:

«La explicacion que dieron a un subito cambio de viento — afirma

Silberbauer hablando de sus informadores g/wi — y un vivo descenso de la

temperatura a primeras horas de una tarde veraniega indica claramente
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que los g/wi sabian reconocer la relacion causa-efecto asi como la
interrelacion de los fenomenos meteorologicos. A unos 16 o 20 kilometros
al norte tenia lugar una tormenta, y aunque es corriente que en la direccion
que sigue una tormenta se perciba una primera rdafaga de aire frio, no suele
suceder asi en un punto que se encuentre en angulo recto con la trayectoria.
Los informadores me sefialaron los lienzos oscuros y claros de agua y
pedrizo que caian y me explicaron que un descenso tan copioso debia
alterar lo que se encontraba debajo: “la lluvia empuja al aire y lo aparta, y
el granizo lo enfria; cuando hay tanta lluvia y granizo, el aire no puede huir
totalmente hacia delante y una parte tiene que escapar hacia los costados,

como sucede ahora”.

Esta explicacion no se diferencia mucho del punto de vista europeo
[...]. La version g/wi se funda en la observacion de una serie limitada de
fenomenos dentro de un darea geogrdfica concreta, y las observaciones son
cualitativas, mas bien que cualitativas y cuantitativas a la vez. Los g/wi han
intentado explicar lo que han observado en su entorno y han conseguido
formular series de causas y series de efectos a partir de las cuales formulan
prondsticos bastante acertados. No se han remontado a las causas
primeras, pero es evidente que examinan su entorno, o, al menos, aspectos

del mismo que admiten una explicacion racional »™*’

Asi pues, de esa realidad en la que estamos inmersos debemos tener un
conocimiento suficientemente racional como para poder sobrevivir. No obstante, las

explicaciones cosmovisionales que a esos mismos fenémenos podemos dar, las

320 Silberbauer, Op. cit. p. 132.
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categorizaciones que podamos hacer, pueden variar enormemente de una cultura a otra.
Una vez leida la explicacion proxima al pensamiento racional que los g/wi dan de
determinados sucesos meteorologicos, veamos ahora la explicacion cosmovisional en
términos de su relato cultural sobre el fendémeno. De nuevo vale la pena extendernos en

el fragmento:

«De una tormenta se habla como si fuese un leopardo; el trueno es
su grunido o el ruido que hacen los huesos triturados cuando come, y el
relampago es el fulgor de sus ojos. [...]. En la teoria g/wi, el leopardo
posee cierta facultad volitiva y su humor del momento se revela en la pauta
de sus movimientos y se pronostica interpretando los signos precursores de
las tormentas. Cuando la fiera esta sosegada, los aguaceros caminan en
linea recta, pero cuando estd colérica o aturdida, tiene unos movimientos
caprichosos. Una desviacion repentina (v para mi completamente
inesperada) de una tormenta que hasta la puesta del sol habia progresado
constantemente en direccion al campamento, sorprendio muy poco a los
miembros de la banda. La tormenta quiso avanzar derechamente — me
dijeron — pero estaba de mal humor y no se fijo en lo que hacia, de modo
que, cuando oscurecio, se extravio. En otra ocasion similar, sin embargo,
pensaron que el leopardo se habia desviado a causa de un antilope al que
persiguiéndolo por todo el territorio no pudo cazar. (Aunque quiza no sea
ésta una meteorologia muy ortodoxa, era una manera verdaderamente
grafica de describir como la tremenda masa de cumulonimbos arremetia

por el cielo de la tarde). »**'

21 Ibid. pp. 131 - 132.
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No solo necesitamos explicaciones racionales observacionales, para que el
mundo sea humanamente habitable necesitamos también integrarlas en un sistema
coherente con nuestra experiencia cotidiana. Esto mismo es lo que afirma Wittgenstein
en su oposicion a la version etnocéntrica de la cultura que propone Fazer cuando dice
que: «El mismo salvaje que, aparentemente, para matar a su enemigo, traspasa la
imagen de éste, construye su choza realmente de madera y afila con arte su flecha y no
en efigie»’”. La explicacion g/wi se compone de dos partes, la primera es el relato
relativo a la observacion de esa realidad externa. Pero no pueden simplemente quedarse
con esa version ya que, a pesar de que es util para actuar respecto a las tormentas, no
tiene sentido por si sola, es decir, se hace necesario encajar la explicacion con el
conjunto de reglas que articulan la vida cotidiana, con la normalidad. El sentido lo
adquiere mediante su asimilacion a la conducta del leopardo, un elemento propio de su
mundo cotidiano, que les permite encontrar coherencia al movimiento de la tormenta.
Los seres humanos no podriamos vivir en un universo en el que nuestra relacion con la
realidad estuviera limitada a un conjunto de observaciones racionales sobre la realidad.
Incluso en nuestro mundo tecnocientifico que aparentemente ha eliminado las
explicaciones miticas, en realidad estas siguen existiendo. Lo meramente observacional
depurado de toda interpretacion cosmovisional no puede generar un mundo
humanamente habitable. De esta manera y tal como hemos afirmado ya, nuestra
aproximacion a la realidad nunca es directa, siempre esta mediada por los elementos
culturales que sitian el sentido del mundo cosmovisionalemente. A esto no escapa

cultura humana alguna.

Asi pues, los relatos culturales que derivan del metarrelato anclado en la

cosmovision no tienen como objetivo solo la supervivencia que podriamos llamar fisica

322 Wittgenstein, ORDF, Op. cit., p. 55.
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sino, sobre todo, la necesaria génesis de sentido para que nuestra autoconsciencia
encuentre la coherencia que tanto anhela. Toda cultura y toda sociedad presente o
pasada ha establecido esta doble relacion con el mundo. Por un lado es preciso
garantizar la supervivencia fisica, para lo cual han contado con determinados
instrumentos, tanto simbolicos como materiales, cosa que ocurre desde la Fase 1 de la
cultura, como pasa con los chimpancés y otras culturas animales. Por otro ha
establecido relatos culturales que han tenido como objetivo reconfortar al grupo frente a
la constatacion de lo que Melich llama “la contingencia”, 1o que so6lo es posible a partir
de la Fase 2, es decir, con la aparicion de la autoconsciencia lingiiistica. Las dos formas
de relacionarnos con el mundo se confunden y se funden puesto que forman una trama

compleja en la que es muy dificil separarlos.

4.3 Vulnerabilidad e interdependencia

Asi pues, vuelve a tener razon Melich cuando afirma que el conocimiento no
salva®® ya que a pesar de contar con la posibilidad de esa aproximacion racional al
mundo externo, destinada a garantizar la supervivencia generando conocimiento, ese
conocimiento s6lo salva nuestra fisiologia pero no nuestra autoconsciencia. Como ¢l
mismo afirma, en un universo donde todo estuviera planificado la experiencia seria

substituida por el experimento®*

, un mundo imposible de habitar. Lo que ocurre, y esto
es lo realmente problematico, es que no existe posibilidad alguna de librarnos

colectivamente de la creaciéon de cosmovisiones. Tal como la hemos descrito en la

introduccion de la presente tesis, quizas individualmente algunos humanos pueden vivir

2 bid. p.14.
24 bid. p. 27.
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en la “locura”, pero para poder “enloquecer”, en el sentido que le damos al término®*,
antes es preciso vivir en la “normalidad” o estar enmarcado por algun tipo de ella. Esto
es, esa trama simbdlica compleja, absolutamente necesaria para que todo ser humano
adquiera los elementos basicos para constituirse como miembro de una sociedad. Asi
pues, definiremos normalidad como el seguimiento de la norma que deriva de la
construccion del sentido, es decir, la adecuacion del pensamiento, el sentimiento y la
accion — la vivencia — al marco cosmovisional en el que el individuo vive, generando
también una “racionalidad” en el sentido de una manera de hacer coherente con dicha
normalidad. Sin ella no se puede sobrevivir organicamente pero, sobre todo, tampoco
autoconscientemente. En otras palabras, los seres humanos no podemos volver a la Fase
1, a la protocultura, porque estamos plenamente instalados en la Fase 2 desde la
aparicion de la autoconsciencia lingiiistica. El problema es que, utilizando los conceptos
de Kahneman, en el funcionamiento de la vida cotidiana el “piloto automatico” del S1
domina al S2. Asi pues la normalidad es encontrarse asentado de manera acritica en una
cosmovision que identificamos con la realidad misma. A pesar de que la capacidad
critica acompafa la autoconsciencia del S2, es decir otra forma de racionalidad referida
a la deliberacion y capaz de alzarse por encima de la racionalidad de la normalidad, la
necesidad de estabilidad, de orden y de sentido, el impulso a reafirmar la normalidad
contra toda alteracion, empujan al S1 a anular dicha capacidad critica siempre que
puede. La recompensa es la acomodacion dentro de la normalidad y el alejamiento de la
“locura”. Con lo que podemos decir que el establecimiento de dicha normalidad,
asentada en la cosmovision, deviene un condicionante que el colectivo que lo comparte
defendera contra toda oposicion ya que el precio a pagar es la inestabilidad, el desorden
en la percepcion del mundo y en las relaciones sociales, dejando al descubierto el

sentimiento de dolor ante la — verdadera — contingencia.

25 Vid. p. 22
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De esta manera podemos decir que, a diferencia de lo que propone M¢lich, la
principal fuente de vulnerabilidad no est4 en la constatacion de la contingencia misma,
ya que ante ella construimos refugios intersubjetivos mas o menos precarios en los que
guarecernos. Es mas, dicha constatacion es muy dificil que se produzca y nuestro autor
es consciente de ello cuando nos dice que, cuando eso pasa, estamos ante momentos que
califica de “acontecimientos”. Pero cuando tal cosa se produce a nivel individual,
estamos ante esa posibilidad anteriormente descrita de oponerse a la “normalidad”, con
el precio que ello comporta y que, por otra parte, el grupo nunca abandonara de manera
subita, precipitada y voluntaria. Por el contrario, en cuanto esa crisis pasa a ser
colectiva, ante lo que nos encontramos es ante un cambio cultural potencial. En este
caso lo que se va a producir, en el supuesto de que dicho cambio prospere, es la
substitucion de una “normalidad” por otra. Es pues, justamente, el objetivo de la
cosmovision el otorgar sentido y coherencia a esos ordenes normativos que permitiran
la articulacion de nuestro psiquismo dentro de una normalidad determinada, necesaria

para construirnos como humanos dentro de un colectivo.

Por otra parte, la apelacion a la descripcion de los seres humanos como “seres
deseantes” (lo que les convierte en “seres que buscan y que “sufren’) no puede ser una
apelacion a una supuesta naturaleza humana, algo que nos permitiria decir, “el ser
humano es ...”, categoria que definiria a todo miembro de la especie. Ya hemos dicho
que, para nosotros, s6lo es posible establecer una definicion de minimos y estructural,
constatando la universalidad del lenguaje y la culturalidad de los seres humanos. Pero
mas alla de eso toda definicion cae siempre dentro de los pardmetros cosmovisionales

del mundo cultural en el que cada uno se mueve. Esto es claro en la propuesta de ver al
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ser humano como un “ser deseante”. Se trata de una propuesta moderna, explicitada por

primera vez por Hobbes, Spinoza y Locke®*

. No queremos decir que el deseo no haya
sido contemplado por autores anteriores a la Modernidad, lo que afirmamos estos
establecen una nueva manera de entender el deseo, manera profundamente productiva
para el mundo del capitalismo naciente, en especial respecto a Hobbes y Locke. Frente a
la moderacion y la prudencia propuesta por el mundo clésico, helenistico y cristiano
medieval, Hobbes®® propone justamente que aquello propio del ser humano es desear
continuamente, de manera que sélo con la muerte cesa el deseo’*®. Por su parte, para
Spinoza el deseo es consustancial al ser humano de tal manera que, siendo el deseo la
consciencia del apetito, todo aquello que deseamos no lo deseamos porque sea bueno,
sino que deviene bueno justamente porque lo deseamos™. Finalmente para Locke, el
que mas claro apunta hacia nuestra cosmovision fundamentada en el deseo individual,
el trabajo y la propiedad privada, son el principal y Gnico acicate para el trabajo humano
(y la consiguiente transformacion de ese trabajo en propiedad privada). Esto proviene
del deseo de poseer las cosas que se quieren. De manera que contra mas grande sea el
deseo y mds inquietud genere en quien lo siente, mds potente y activa es nuestra

capacidad de trabajar’™® (y dominar, de paso, la naturaleza y sus recursos). Asi pues, en

la base de nuestra propia cosmovision encontramos una imagen del ser humano como

326 Lo que encaja con la idea del individuo moderno que solo se puede comprender a si mismo como,
prioritariamente, poseedor de si mismo, como propietario por enciam de todo de ¢l mismo. Seguimos
aqui a C.B. Macpherson en La teoria politica del individualismo posesivo. De Hobbes a Locke, Editorial
Trotta, Madrid, 2005.

77 A este respecto nos referimos ampliamente en “Frugalidad, deseo y sostenibilidad”, Marcel Cano
Soler, Fidel Sebastian y José¢ Vives Rego (en prensa).

528 Hobbes, Th., Leviatdn. La materia, forma y poder de un Estado eclesidstico y civil, Alianza Editorial,
Madrid, 1992, p. 58 y 68.

52 Spinoza, B., Etica demostrada segiin el orden geométrico, Orbis, Barcelona, 1980, p. 132.

30 Locke, J., Ensayo sobre el entendimiento humano, FCE, México, 1999, Libro II, Capitulo XX,
apartado 6.
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un ser deseante, un “homo desiderans” que acostumbra en muchas ocasiones a intentar
llenar ese impulso mediante lo que le ofrece la sociedad de consumo. O mas bien, la
misma sociedad de consumo aprovecha esa imagen que podemos identificar con un
concepto cosmovisional (el ser humano como ser deseante) para generar su producto
més preciado: el consumidor®™'. Ciertamente vivimos en un universo simbdlico que,
desde hace siglos, pero especialmente desde los ultimos cien afios, ha girado en torno a
la idea de que el ser humano es basicamente una maquina de desear. Al no poder nunca
llenar ese deseo justamente, es también un ser que no puede nunca parar de buscar y
que estd irremisiblemente abocado al sufrimiento por la intrinseca imposibilidad de
satisfacerlo. Es mas, hemos forjado un mundo que s6lo puede sobrevivir teniendo como
base de su forma de vida un concepto cosmovisional que determina las reglas del juego
del consumismo y la insatisfaccion generalizada, de manera que hemos creado una

sociedad necesariamente insatisfecha.

De alguna manera podemos ejemplificar pictoricamente la representacion de
este ser deseante y sufriente en la serie de cuadros de Francis Bacon sobre el Papa
Inocencio X. Velazquez pint6 en 1650 un extraordinario retrato de este Papa. En la obra
el pintor sevillano hace algo mas que retratarlo ya que introduce una caracterizacion
psicolégica profunda del personaje. Tanto que se dice que el Papa exclamé “Troppo
vero!” al contemplar la obra. En efecto, refleja un mundo interior del pontifice que nos
lo representa como alguien astuto y lleno de poder, que atraviesa desde su trono con una

poderosa mirada al que contempla el cuadro. Bacon realiza en 1953 su serie

3 «La fecha, por lo menos simbélica [...] de lo que podria, sin demasiada exageracion, llamarse

“Revolucion copernicana de la relacion entre consumo y produccion” es el mes de octubre de 1927, data
de la aparicion del libro “The New Economic Gospel of Comsumption” de Edward Cowdrick. [...] Solo
dos aiios mas tarde Charles Kettering, de la General Motors, invento la figura del “Consumidor
insatisfecho”, a tenor de esta formula: “la clave para la prosperidad economica consiste en la creacion

organizada de un sentimiento de insatisfaccion”» Sanchez Ferlosio, Op. cit., p. 241.
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“Screaming Popes” en la que exprime al maximo la configuracion psicolégica de
Inocencio X. Lo presenta como un ser sufriente, con una boca abierta que grita pero
que, a la vez, se nos puede presentar como una boca que desea absorberlo todo. El
pontifice resulta pues como alguien que sufre y grita desde su trono de poder, sin poder
reprimir ser como una especie agujero negro del que nada puede escapar en su
insaciabilidad. Es precisamente esta insaciabilidad la que le da, al mismo tiempo, su

impulso hacia la busqueda de un poder sin limites (ver imagen 3).

Pero que nuestra forma de vida esté guiada por tal cosmovision y se someta a
dichas reglas de juego no nos permite afirmar que el ser humano “es asi”. Tan solo es
valido decir que esa es nuestra imagen del ser humano, pero no que algo asi como que
“la esencia” del ser humano sea estar siempre abierto a un deseo insaciable, a una
buisqueda sin fin. Si algo no tiene el ser humano es “esencia” porque, justamente, su ser
estd abierto a la contingencia de la construccion cultural intersubjetiva en la que nace,
de manera que quizas podemos decir que su esencia es no tener esencia alguna, que
estd condenado a darse a si mismo su propia definicion de lo que es sin poder establecer
ningun parametro universal que lo defina completa y definitivamente. Quizas esa sea la
intencion de Giovanni Pico della Mirandola, al que ya hemos citado anteriormente pero
del que ahora queremos exponer mas en detalle un pasaje de su obra Discurso de la
dignidad del hombre. En este discorsi Pico pone en boca de la divinidad estas palabras

dirigidas al ser humano:

«No te dimos ni un lugar fijo, ni un aspecto propio, ni ninguna

gracia peculiar, oh, Adan !, para que tengas y poseas, por tu deseo y por tu

intencion, aquel lugar, aquel aspecto y aquellas gracias que tu mismo
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elijas. [...] Te coloqué en medio del universo porque, desde ese lugar,
examines mas comodamente lo que hay en el mundo. No te hicimos celeste
ni terrestre, ni mortal ni inmortal, para que, como arbitrario y honorario
modelador y escultor de ti mismo, te representes con la forma que prefieras.
Podras degenerar en los seres inferiores, que son las bestias, libremente,

podrds regenerarte en los superiores, que son las cosas divinas»**

No sélo marca este texto el rumbo hacia el antropocentrismo moderno, cosa que
lo sitiia como una de las fuentes del cambio cosmovisional que conducird hasta nuestro
propio mundo. Se trata aqui especialmente de la concepcion del ser humano como una
especie de materia informe que, mediante su propia voluntad, podra darse la forma que
considere oportuna. Ademds de ello se desprende que serd su responsabilidad

3. Aparece también pues, otro de los elementos

convertirse en lo que se convierta
centrales de la Modernidad: la libertad. Una libertad que alcanzard en Kierkegaard la
maxima expresion de la angustia ante las decisiones y la responsabilidad que acarrean.
Se trata de una decision individual que, ademas, nos situa frente a la imposibilidad de

obtener ningln criterio de verificabilidad moral. Esto tensa al maximo dicha angustia

sobre tales decisiones morales ya que hace del individuo concreto absolutamente

532 Pico della Mirandola, op. cit. p. 51.

533 Es cierto que tal idea tiene origenes remotos en la tradicion judeocristiana, pero en esta siempre
aparece enmarcada dentro de un mundo teocéntrico que pone en segundo orden la capacidad del ser
humano de autocrearse, ya que la somete a la direccion de la intencion de la divinidad. En la Modernidad
a la que apunta el texto de Pico, a pesar de la aparicion de la figura de Dios, el trasfondo es el interés
centrado en el ser humano por él mismo. Tal interés, como es sabido, empezo en la tradicion humanista
renacentista de la que Pico es un destacado miembro, hasta el punto en el que parece ser uno de los

primeros en utilizar ese mismo concepto.
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responsable de algo sobre lo que carece de criterio alguno de decision, tal como indica

Ramon Alcoberro en su articulo L'angoixa, Kiergegaard i nosaltres™*.

Pero, atendiendo a lo que hemos expuesto hasta ahora, tal vez estemos en
condiciones de afirmar que esa decision no es s6lo una decision individual. En el mismo
articulo de Ramon Alcoberro que acabamos de citar, se especifica que tal angustia es en
realidad un fendmeno moderno, de manera que en €pocas anteriores simplemente seria
considerada un sinsentido ya que todo estd sometido a algun tipo de necesidad en la que
las decisiones individuales no son mas que pequefos granos de arena dentro de
procesos mayores. La angustia del individuo s6lo tiene sentido en un mundo donde sélo
existen individuos y nada mas. Es decir, un mundo cuya cosmovisién se centra en
atomos individuales, separables y absolutamente responsables, que toman decisiones,
conocen, piensan y sienten Unica y exclusivamente desde si mismos y para si mismos.
Es asi fruto de una forma de vida que pone el acento en la individualidad, llegando a
veces hasta el solipsismo, lo que genera esa angustia. En realidad, una cosmovision
centrada en el deseo tiene que ser necesariamente una cosmovision centrada también en

el individuo y, por supuesto, en el sufrimiento y la busqueda sin fin.

Pero otra vision del texto de Pico della Mirandola es posible si atendemos al
hecho de que no se refiere a un individuo en concreto sino a la humanidad como tal. Si
prescindimos del contexto renacentista y del marco cosmovisional que envuelve a la
obra, para utilizarla como metafora de lo que queremos decir aqui, nos puede ser muy

util. Nos permite comprender que, si para los seres humanos el sentido de sus vivencias

34 Véase el articulo de Ramon Alcoberro, “L'angoixa, Kiergegaard i nosaltres” Blog dels estudis

d'Humanitats, UOC, http://humanitats.blogs.uoc.edu/langoixa-kierkegaard-i-nosaltres-per-ramon-

alcoberro/
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estd anclado en construcciones culturales que ellos mismos edifican, entonces en alguna
medida son responsables colectivamente de tales visiones del mundo y del sufrimiento o
bienestar que generen. Asi nos aparece otra forma de ver la vulnerabilidad humana,
quizas la mas decisiva: nuestra dependencia de esa red sistémica cultural, anclada en
una cosmovision determinada que nos situa en un contexto de interdependencia
intersubjetiva. Lo que nuestra vida sea o pueda llegar a ser es, en una medida muy
elevada, dependiente del tipo de mundo cultural en el que nos desarrollamos. En este
sentido, la responsabilidad individual no desaparece del todo, recordemos el papel del
S2 de Kahneman, pero si que queda en gran parte condicionada por el sistema cultural y

su cosmovision.

Asi pues, donde realmente encontramos nuestra vulnerabilidad es en la
intrinseca y estrecha interdependencia que nos une unos individuos a otros. Por eso es
tan dificil vivir en la “locura”, fuera de la normalidad como “extrarnios”, ya que
necesitamos a los demads y los demads nos necesitan a nosotros. Dicho de otra manera, es
muy dificil vivir humanamente fuera de la interdependencia porque estamos, nos guste
o no, sdlidamente interconectados. Esta situacion nos protege del sufrimiento que nos
generaria la conciencia de la contingencia, a cambio de pagar el alto precio que supone
tener que aceptar la normalidad y sus criterios. Es decir, quizés trocando un sufrimiento

por otro ya que ninguna forma de vida humana esta exenta de él.

Esto nos lleva ante situaciones éticamente complejas dado que es aqui,
justamente, donde encontramos el choque entre la moral y la ética, tal como las define

M¢élich™*: la ética aparece en las oscuras grietas de la moral®*®. Ahora bien, lo que en

3% Mas adelante expondremos nuestra propia definicion.

336 Melich, op. cit. p. 35.
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realidad aparece en ese momento es la vulnerabilidad ante la interdependencia. Surge
cuando nuestras acciones, pensamientos o deseos ya no concuerdan con los que propone
la normalidad y, ademas, emerge la consciencia de que nuestro actuar no es un actuar
en el vacio sino dentro de un contexto en el que nuestros actos tendran consecuencias
reales sobre los demas y sobre nosotros mismos, consecuencias que, ademas, se nos
escapan en buena medida ya que son imprevisibles. Al mismo tiempo también emerge
la consciencia de la inconsistencia de nuestro conocimiento para determinar dichas
consecuencias. Asi, mientras nos encontramos en la normalidad, la vida transcurre en
un tranquilo fluir acritico e incuestionado®’. La experiencia de la contradiccion con la
normalidad no tiene por qué ser una experiencia universal, hasta incluso puede que sea
una experiencia minoritaria. Muchos pueden tener un atisbo de critica frene a tal
normalidad pero por diferentes motivos — pereza, miedo, comodidad, inseguridad, u
otros — olvidarse de ella y sumergirse de nuevo en su confortable mundo coherente y
estable. Dicho en lenguaje cinematografico: pocos serian los que elegirian la pastilla
roja si se encontrasen en el lugar de Neo™. Pero cuando el cuestionamiento de la
normalidad aparece con fuerza y no puede ser evitado, surge la amenaza del sufrimiento
del sinsentido. Siguiendo, una vez mas, a Jerome Bruner: «La funcion principal de
cualquier cultura es delimitar lo ordinario, lo esperable, el lugar comun, lo canonico,

en resumen, lo habitual»”>.

Nuestro ser es estar enmascarado siempre, no se trata de que construyamos

“artificios” para tapar una carencia, es que solo somos, s6lo podemos ser, mediante la

537 En el que muchos pueden pasar toda su existencia.

53 Nos estamos refiriendo a una de las escenas de la célebre pelicula Matrix, dirigida en 1999 por las
hermanas Wachowsky y con guion de ellas mismas.

> Bruner, J., “Cultural Psychology and its Functions”, Constructivism in the Human Sciences, Vol. 10,

2005, p. 58.
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construccion de artificios. Somos el ser artificioso por excelencia, por eso podemos
llamarnos “personas”. Darnos cuenta de eso puede ser traumadtico y “enloquecedor”
para algunos, pero la respuesta acaba siempre con la reconstrucciéon de una mascara a
partir de los elementos de la anterior. No se trata de que nuestra vida sea una farsa o un
engafio, ni que la vida humana se base en una mentira. Se trata de una consecuencia
directa de la concepcidon constructivista que hemos desarrollado en esta tesis. Nos
atreveriamos a decir, desde una perspectiva mutatis mutandis nietzscheana, que aceptar
esta artificialidad intrinseca — es decir, que poco o nada hay de “natural” en el ser
humano — puede ser el primer paso para liberarnos de la carga de una Verdad que no
podra nunca encontrarse. Es decir, poder entender que solo podemos ser mediante
nuestras pequefias verdades colectivamente construidas y que, por lo tanto, somos
duefios y responsables de las mascaras que decidamos ponernos. Una vez mas, de la
mano de Pico della Mirandola aunque desde muchos siglos de distancia, podemos
elevarnos o embrutecernos, nada nos determina mas alla de la necesidad de construirnos

para poder ser.

En el momento en que se constituye una normalidad ratificada por una
cosmovision, entran en juego los necesarios estereotipos. Como ya hemos dicho en el
tercer capitulo del presente trabajo, los estereotipos suponen la necesaria reduccion de
la complejidad del mundo exterior que simplificamos para poder operar en ¢l
comodamente, creando la posibilidad de una cotidianidad estable. Pero, al mismo
tiempo que aparecen los estereotipos, nacen con ellos los discursos excluyentes,
vehiculados a través de los prejuicios. Estos permiten detectar a “los otros” que, por
oposicion y contraste, permiten la identificaciéon del grupo, al “nosotros”, con la

normalidad. Por esto deciamos antes que “el otro” aparece siempre bajo una
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determinada categoria y nunca como una pura “otredad”. Enviar a los excluidos al
margen del grupo permite configurar dicha normalidad a través de la supuesta
anormalidad de los otros. Se trata de un proceso que, en muchos casos acabara
generando estigmas, es decir, marcando a los excluidos de forma que sean detectables
por el colectivo mayoritario. Ademas esto no ocurre sélo con los individuos particulares
que salen de la norma, tal como la hemos definido, sino con grupos enteros que
adquieren el papel de contraste. La exclusion de esos “otros” permite asi reforzar un
“nosotros” que vive dentro de esa normalidad frente a los “extrarios”, es decir, tal como
indica su etimologia, los que provienen del “exterior”, los “ajenos”, los “extranjeros”
porque provienen del “extra”, esto es de fuera. Su procedencia del exterior los convierte
en amenazadores y siempre sospechosos. Se les considera exteriores siempre, aun
cuando lleven 500 afios en Europa, como ocurre con el Pueblo Gitano®*. El mismo
mecanismo cultural encontramos en el concepto de “hereje”. Véase al respecto esta

clarificadora cita de Agustin de Hipona en las Confesiones:

«Porque el desaprobar la doctrina de los herejes hace que
resplandezca y sobresalga lo que ensenia vuestra Iglesia, y se sepa lo que es
sana doctrina. Asi es que conviene que haya herejias para que se descubran

los probados y escogidos entre los que son flacos y vacilantes en la fe.»"'

La propuesta de fundar una ética desprovista de toda metafisica, de todo

substacialismo, como propone M¢lich es sin duda fundamental para poder relacionarnos

0 No es muy conocido que el primer intento de genocidio planificado de la historia se produjo en
Espaiia, de la mano de Zen6én de Somodevilla y Bengoechea, Maqués de la Ensenada y tuvo como
objetivo del Pueblo Gitano. Fue el 30 de julio de 1749 cuando empez6 la persecucion, llegando a detener
en un sélo dia a mas de 9000 personas. Véase José Luis Gomez Urdanez “Las medidas sobre los gitanos
en el reinado de Carlos III”, Centro de estudios andaluces, numero 55, enero — marzo 2017.

341 Agustin de Hipona, Confesiones, Espasa-Calpe, Madrid, 1962, libro VII capitulo XIX p. 148.
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en un mundo que esté mas alld de los prejuicios y que, al mismo tiempo reconozca la
vulnerabilidad intrinseca de nuestra condicion de interdependientes. Pero no es
suficiente, como veremos a continuacion. En buena medida, para que esta ética fuera
posible deberiamos poder pensar que es posible posicionarnos fuera de la normalidad,
cuando en realidad todos estamos invadidos por los mismos prejuicios generados en
nuestro mundo cultural. En otras palabras, los prejuicios de nuestro mundo social y
cultural nos constituyen de la misma manera que nos constituye nuestra lengua materna.
Podemos ver entonces que tener prejuicios no es el verdadero problema, lo es el creer
que no los tenemos o que somos inmunes a ellos. Volvamos de nuevo a Bruner: «Hay
algo profundamente anomalo en el poder de una cultura sobre la vida mental
individual. Funciona de manera implicita, por asi decirlo, mas bien como el proverbio
de que el pez fue el ultimo en descubrir el agua»™*. Crecer en una trama simbdlica
cultural como la que hemos descrito implica asumir inconscientemente, no solo sus
estereotipos mas o menos neutrales, sino también sus prejuicios. Asi, en lugar de pensar
que es posible situarnos en un espacio neutro o, por lo menos, alejado de la
“gramatica”, el primer paso debe ser hacernos conscientes de la ubicuidad de los
prejuicios dada nuestra sed de normalidad. Esta es la tUnica manera de poder
combatirlos: ser conscientes de que, lo queramos o no, vivimos y compartimos los
prejuicios constitutivos de nuestras sociedades. No podemos olvidar que esa normalidad
es construida por el conjunto de todos los que participan en la sociedad, con lo que
todos estan implicados, incluso los mismos que quedan marginados. Esto se hace bien
visible en los procesos de autoidentificacion llevados a cabo a través del autoestigma, es
decir, acabar definiéndose, a si mismo o al propio grupo, a través del prejuicio social
estigmatizante. Las mas recientes investigaciones sobre los prejuicios sociales apuntan

directamente hacia esta idea, tal como podemos ver en las palabras de Perry Hinton:

32 Bruner, Cultural psychology and its Functions, Op. cit. p. 2.
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«Sin embargo, aqui se argumenta que los estereotipos implicitos,
como atributos asociados con los grupos sociales, no indican un "sesgo”
cognitivo inconsciente (un "monstruo cognitivo”) dentro de una persona
imparcial, sino que son asociaciones aprendidas que surgen del
funcionamiento normal del Cerebro predictivo en la vida cotidiana. Estas
asociaciones se basan en la informacion que circula dentro de la cultura de
la persona, y las asociaciones son detectadas probabilisticamente por el
cerebro predictivo: como tal, pueden caracterizarse como "cultura en la
mente" en lugar de un sesgo individual. De acuerdo con el modelo
predictivo del cerebro, cuando la cultura cambia, los estereotipos implicitos
de sus miembros cambiaran (aunque lentamente para algunas
asociaciones).»*

Al contrario de lo que opina Mélich, no es suficiente con “tomar distancia®*”
para ver que se trata de una mera construccion destinada a paliar el dolor de la
constatacion de la contingencia. La reflexion por ella misma no es suficiente si ese
distanciamiento no viene acompaiado de la consciencia de que formamos parte
integrante del relato cultural que compartimos, de que no es algo que podamos extraer
de nosotros como cuando nos arrancan una muela. La normalidad nos constituye. Solo

al tomar consciencia de esta condicidon constitutiva podemos empezar a activar todas las

alertas ante nuestros propios comportamientos y pensamientos.

> Hinton P (2017) Implicit stereotypes and the predictive brain: cognition and culture in ‘biased” person
perception. Palgrave Communications. 3:17086 doi: 10.1057/palcomms.2017.86.
3 Op. cit. p. 17.
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4.4 Interdependencia y autonomia contextual.

Pero no podemos considerar la interdependencia como algo solamente negativo,
que conduce unicamente a la génesis de prejuicios al crear la normalidad, o como fuente
de vulnerabilidad. Para nosotros es extremadamente importante porque, ya lo hemos
dicho antes, sin ella no podemos llegar a ser plenamente autoconscientes. Cuando
nacemos somos una de las criaturas mas vulnerables de entre todos los seres vivos.
Nuestro crecimiento fisico va de la mano del crecimiento acelerado de nuestro cerebro
en el “Gtero cultural”. Recordemos que un cerebro “estd hecho” para funcionar con y
junto a otros cerebros. Nuestro contexto, al configurarnos nos otorga una salida a la
contingencia que, a pesar de ser siempre precaria y necesariamente parcial, justamente
porque lo es nos permite abrir ante nosotros la posibilidad de contradecirla y negarla.
Interdependencia y construccion de una normalidad social cosmovisionalmente
condicionada no implica determinismo. Por otra parte, tal y como ya hemos expuesto en
los capitulos primero y segundo, desde una perspectiva que ubique la cultura humana en
la evolucion, la autonomia permanece como opcidon necesaria. Recordemos que la
plasticidad cultural y el cambio cosmovisional necesitan de individuos que puedan, en
determinados momentos, tomar decisiones que no estén codificadas en codigos
culturales preestablecidos, lo que es posible si pensamos en la autonomia como
propiedad emergente y también gracias a la funcion critica del S2. De esta manera, la
autonomia no es una mera ilusion, sin ella no habria cultura humana puesto que sin

posibilidad de cambio la cultura deja de ser operativa.
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Ahora bien, es preciso explicitar detenidamente de qué tipo de autonomia
estamos hablando. A menudo cuando se habla de autonomia se piensa en la capacidad
de tomar decisiones independientemente de todo condicionamiento. La tradicion
kantiana, de la que somos herederos, pone en la base de dicha autonomia la racionalidad
como capacidad esencial para poder autodeterminarse frente a todo condicionamiento.
No obstante queremos plantear lo contrario: si no existe condicionamiento no existe
autonomia. La toma de decisiones sélo puede hacerse desde dentro de un sistema que
nos permita tener referencias respecto a las opciones que podemos y queremos tomar.

>, pueda ser

Dicho de otra manera, no existe ninguna autonomia que, in abstracto
considerada por ella misma como el centro ejecutor de las decisiones. Para pensar una
autonomia asi es preciso pensar que es posible independientemente del marco en el cual
las decisiones se toman — es decir, independientemente de todo condicionamiento — lo
cual nos aproxima a una autonomia ideal o divina, pero no humana. Seria algo similar al
ejemplo kantiano de la paloma, que cree que volaria mejor en el vacio. El pajaro se
equivoca ya que volar solo es posible gracias a la resistencia y oposicion del aire, no a
pesar de ella. Si el condicionamiento no existe tampoco existe la autonomia ya que el
marco de referencia de las acciones posibles remite siempre a un contexto y una
situacion. Esto es plenamente coincidente con la idea de que la posibilidad de la
autonomia humana es coherente con nuestra historia evolutiva, que nos ha dotado de la

capacidad de tomar decisiones no limitadas por los condicionamientos instintivos,

precisamente para poder desarrollar respuestas culturales.

% Para Norbert Bilbeny, la autonomia no se da in vacuum sino en un continuum en el que «se adivinan
pronto sus dependencias y servidumbresy, ‘““‘Autonomia heterobnoma, al principio y al final de la vida”, en

Boladeras, M., (ed) Bioética: la toma de decisiones, Proteus, Barcelona, 2011, p. 178.
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Los famosos experimentos de Benjamin Libet y de John-Dylan Haynes>*® desde
la neurociencia, parecen poner en tela de juicio la existencia de la autonomia, pero en
realidad sus conclusiones son muy discutibles. Se centran en actos de decision simples,
en los que no existe un largo proceso de deliberacion ni tampoco ninguna urgencia
moral ni vital por parte de los sujetos de experimentacion al tomar las decisiones que
son observadas. Por otra parte, incluso aunque la mayoria de nuestros actos fuesen fruto
de determinismos inconscientes, eso no implica que todos lo deban ser necesariamente.
Como ya hemos explicado anteriormente, la autonomia plantea la posibilidad,
imprescindible para un ser cultural, de tomar decisiones no totalmente condicionadas,
aunque tales decisiones no se den a cada minuto en la vida de una persona. De nuevo en
términos de Kahneman, a pesar de la tendencia del S1 a la rutina y la comoda repeticion
mecanica, el S2 es capaz de tomar decisiones a través de procesos de deliberacion.
Ademas, no es necesario postular ningun tipo de dualismo ontologico alguno entre el
substrato material organico corporal y la mente como algo de naturaleza distinta. La
concepcion de la consciencia como propiedad emergente supera el dilema sin reducir la
consciencia a mero determinismo genético-neuronal ni recurrir a propiedades
inmateriales. Es mads, la disposicion para una capacidad moral puede encontrarse en
nuestro acerbo genético-neuronal, sin que ello implique que las normas morales, ni
mucho menos las actitudes éticas, sean reductibles a mecanismo bioldgico alguno.
Ocurre lo mismo que con la cultura, que emerge de la biologia sin que necesariamente
deba ser reductible a ella. No existe incompatibilidad en considerar nuestro substrato
biolégico como la condicion de posibilidad de la moralidad, entendida como capacidad

de ser moral, y la autonomia a la hora de actuar moralmente, es decir, de

36 Soon Chun Siong, Brass Marcel, Heinze Hans-Jochen, Haynes John-Dylan, “Unconscious

determinants of free decisions in the human brain”, Nature Neuroscience, 2008/04/13/online. Nature

Publishing Group https://doi.org/10.1038/nn.2112.

286



autodeterminarse en funcion de dicha capacidad. Otro ejemplo seria el lenguaje: que sea
una capacidad genético-neuronal de todos los seres humanos no implica que lo que
estos expresen mediante dicha capacidad deba ser reductible a supuestos dictamenes

bioldgicos. Todo ello seria mero y burdo reduccionismo.

Un ejemplo de consideracion de la autonomia como, no sélo no incompatible
con la heteronomia si no que entre ambas se establece una relacion de mutua referencia
lo encontramos en el articulo de Norbert Bilbeny citado anteriormente. Considerar una

«autonomia heterénomay» no seria un contrasentido™’.

De esta manera, podemos hablar de nuestra propuesta como “autonomia
contextual”, es decir un concepto de autonomia que situa las decisiones que cada
individuo toma dentro del marco de referencia ineludible que representa el contexto en
el que se producen®®. Sin dejar de lado la necesaria distincion entre ambos conceptos,
se pueden comprender en una relacion de mutua necesidad, es decir, a través de su

¥ Una interdependencia que las sitia en un continuum>*. Resulta

interdependencia
pues muy importante para nuestra investigacion el concepto de «espejismo de sentido»

que se produce en considerar la autonomia como un absoluto separado de todo

7 Ibid. p. 166.

% El concepto toma como punto de partida el concepto de “accion situada” de Jerome Bruner, Op. cit.
Actos de significado, pp. 37 y 115. Es preciso especificar que una ética de este tipo no implica que sea
una ética dependiente de las circunstancias, aunque es evidente que estas deben ser tenidas en cuenta. Se
trata sobre todo de tener presente que la conducta humana se da necesariamente, como hemos visto,
dentro de contextos que son socio-culturales y que determinan en parte la conducta de los autores
generando una normalidad que define la moral, al mismo tiempo que esa conducta puede ser vista desde
una perspectiva reflexiva y critica desde la ética. En el presente capitulo desarrollaremos con mas
detenimiento esta propuesta.

¥ Bilbeny, Op. cit., p. 167.

>0 Ibid. p., 169.
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condicionamiento’”'

. Enlaza perfectamente este concepto con nuestra propuesta de la
cosmovision como respuesta a la busqueda de sentido. Por ejemplo, podemos comparar
la filosofia estoica y el liberalismo cldsico moderno respecto a su concepcion del
individuo. Para los primeros la individualidad s6lo puede adquirir sentido mediante la
comprension del logos cosmico, de la racionalidad universal. Sélo entendiendo el lugar
que cada uno ocupa en un mundo determinado por la ley de la naturaleza, por la ley
divina, adquiere sentido la vida humana. En cambio para el liberalismo la unica ley
universal que existe es la de la autoderminacion del individuo mas alld de cualquier otra
cosa que no sea sus propias y personales decisiones, egoistas y racionales. Asi, si bien

”332 como el de incluir el orden politico-

los estoicos poseen sus propios “espejismos
moral dentro del orden natural, el propio del liberalismo se basa esencialmente en
pensar que el individuo es algo separable y distinguible de manera absoluta del mundo.
Un ser que debe anteponer sus propias decisiones mas allé e, incluso, por encima de las
del resto, sin poder percibir mas nexo entre individuos que, a lo sumo, un difuso
sentimiento de simpatia. La exhortacion de Adam Smith al propio interés del carnicero,
el cervecero, o el panadero hace evidente este principio ya que lo unico que puede hacer
mejorar el conjunto es mirar Unicamente por el propio interés privado y no la

benevolencia®™>

. Como si el interés de un individuo fuese separable del interés de los
demas hasta tal punto que sdlo teniendo en cuenta su propio egoismo podra beneficiar al
resto de sus conciudadanos. La autonomia, en este caso econdmica, se erige en un

principio indiscutible, fomentado necesariamente en la libertad de mercado sin

restriccion por parte del Estado. Tal impulso hacia la absolutizacion del interés privado

> Ibid.

2 En realidad no podemos huir de los espejismos, de la misma manera que no podemos huir de las
mascaras. Entre los dos hay una relacion directa ya que no hay mascara alguna que nos permita captar la
totalidad. Los espejismos aparecen pues en los angulos muertos de las méscaras.

533 Smith, A. La riqueza de las naciones, Alianza Editorial, Madrid, 1996, p. 46.
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acaba convirtiéndose en un dogma econdémico que se sustenta sobre el principio
cosmovisional de la preponderancia total del individuo y su deseo de enriquecimiento,
tal y como hemos visto unas paginas mas atras y profundizaremos mas adelante. Esta
es, sin duda, una de las bases en las que se fundamenta el espejismo de la separabilidad
del individuo y su autonomia de las condiciones — culturales, sociales, ambientales — en
las que este necesariamente debe desarrollarse. En ultima instancia, de la
intersubjetividad necesaria para que pueda ser miembro de una comunidad humana y
sin la que ¢l mismo no podria llegar a ser humano. La maxima expresion de esta forma
de liberalismo autoritario la tenemos en Friedrich Hayek, quien s6lo aceptaba como
auténtica libertad la libertad econdmica, cosa que hizo patente dando su apoyo explicito
a las dictaduras argentina y chilena, a la portuguesa de Salazar o incluso al régimen

racista sudafricano’**.

En resumidas cuentas, la necesaria interdependencia de la autonomia dentro de
las condiciones en las que se produce nos indica que s6lo puede existir auténtica
autonomia integrada en la heteronomia®’: «Sospecho que siempre somos auténomos
heterénomos»> nos dice el filosofo catalan y nos afiadimos a su sospecha e incluso nos
atrevemos a confirmarla. Al mismo tiempo nos afiadimos también a la idea esencial de
la dinamicidad propia de tal autonomia, lo que le permite dos cosas fundamentales. En
primer lugar poder reconocerse, en su capacidad dindmica, como una entidad
diferenciada del contexto aunque dependiente de €1, es decir, le permite perseverar en su

propia autonomia; en segundo lugar, esa dinamicidad, ligada a la capacidad critica o, en

4 Volveremos a esta tematica en las ultimas paginas a retomar la idea de autonomia pero para analizar la
version del neoliberalismo.

353 Bilbeny, op. cit. p., 173.

356 Tbid.
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palabras de Kahneman, al S2 ,le garantiza la posibilidad de tomar sus propias

decisiones, a veces incluso contra las mismas determinaciones que lo han condicionado.

De esta manera, podemos decir que tales decisiones parten de la normalidad
para o bien seguirla o bien contradecirla cuando eso sea considerado oportuno por el
individuo. Esto nos lleva a algunas reflexiones importantes. Empezaremos analizando el

557

concepto de contexto. Proveniente del latin 'fextum', tejido™’. Aparece como el verbo

99558

'contextere' significando “tejer”, “entretejer”’, “entrelazar”°. Asi pues, por contexto

entenderemos el lugar en el que se entretejen irremisiblemente las vivencias humanas.

El papel del contexto es doble: por un lado tiene una tendencia constrictiva ya
que, como ya se ha visto, se refiere a un mundo construido intersubjetivamente que
elabora una normalidad, a partir de los elementos cosmovisionales colectivos. Por otro
lado, como también hemos expuesto anteriormente, el determinismo cultural nunca es
absoluto ya que ello implicaria una contradiccion. En medio de estas dos caracteristicas
del contexto, la autonomia consiste en la toma de posicién del individuo dentro de su
propio contexto, que al no estar deterministicamente condicionada por €1, y ser capaz de
deliberacion critica, puede tomar decisiones opuestas a las que provienen de dicho

contexto.

Siguiendo con el andlisis de ese tipo de decisiones de la ética contextual, nos
encontramos con que el mayor grado de autonomia posible debe ir acompanado siempre
del méximo dominio y conocimiento posible del contexto. Esto quiere decir que a

mayor grado de control de las variables que configuran el contexto, mayor posibilidad

337 Joan Coromines, Diccionario etimoldgico, op. cit. p. 450.

338 Ferrater Mora, Diccionario de filosofia, op. cit., p. 615.
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de que las decisiones sean tomadas valorando el méximo dichas variables posibles. De
aqui que no sea lo mismo tomar decisiones dentro de un contexto conocido que en otro
extrano o hacerlo en condiciones Optimas o en condiciones que dificulten la
comprension del contexto. Y de aqui también que el bien conocido concepto bioético de
“consentimiento informado” cobre una nueva dimension ya que dicho conocimiento no
debe limitarse tan s6lo a un conocimiento racional, sobre hechos, sino sobre como el
individuo percibe la realidad. Dicho de otra manera, el consentimento informado
implica considerar al individuo dentro de su contexto, lo que obliga a situar la mirada
mas alla del propio contexto del que observa o actla en relacion a dicho individuo. De
aqui la dificultad de tomar decisiones por otros con los que no compartimos el mismo
universo simbolico y practico. Por otro lado, es preciso comprender que cuando un
individuo se enfrenta con su contexto, esto viene a significar tanto como enfrentarse al
“sentido comun”, es decir a la normalidad®”. Aqui tenemos una de las fuentes de
sufrimiento a las que los seres humanos no podemos escapar y para la que intentamos
siempre modificar la reaccion contraria y el dolor que puede generar dicho

enfrentamiento. Es por ello que, siguiendo de nuevo a Bruner:

39 Sobre el sentido comun es interesante consultar el articulo de Christias Panagiotis, “Le sens commun.

Perspectives pour la compréhension d'une notion complexe”, Sociétés, 2005/3 (n® 89), p. 5-8. DOI :
10.3917/50¢.089.0005. URL : https://www.cairn.info/revue-societes-2005-3-page-5.htm , donde lo define
como no universal, dependiente de las condiciones culturales y creado a partir de las interacciones de los
miembros de la sociedad. El autor de apoya en Clifford Geertz para afirmar su tesis y este a su vez se
fundamenta en Wittgenstein (como sucede a menudo en los textos de Geertz). Lo mas importante a
destacar, para lo que nos interesa en el presente trabajo es que, a pesar de su no universalidad, el sentido
comun aparece, para los miembros de la comunidad en la que se desarrolla, como algo que «va de soi», es
decir pensar y actuar como el sentido comun determina, concebir la vivencia dentro de ese orden, aparece
como algo natural. Producido en la interaccion social, enmarcado culturalmente por los elementos

cosmovisionales propios, el sentido comun ejerce una gran capacidad de coaccion.
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«Ademas, en todas partes, las expectativas habituales a menudo se
violan, sin importar la cultura. Y como sabemos, los seres humanos en
todas partes se sienten presionados para dar sentido a las violaciones de lo
esperado. Y el medio universal para hacerlo es hacer una historia, ya sea
para justificar los propios actos o como un medio para reflexionar sobre
"lo que sucedio". Y, por ultimo, no existe una cultura en la faz de la tierra
que carezca de géneros narrativos para hacer historias sobre como lo

inesperado se apodero de lo esperado y qué sucedio después y con qué

fin. "

La salida narrativa es la habitual para explicar lo inesperado, asi como lo no
deseado y lo que se quiere dejar de lado porque no concuerda con el marco
cosmovisional que determina la normalidad. Ademas, es preciso tener presente que
dicha normalidad es siempre un corsé que pretende encerrar la complejidad de la
realidad en los estrechos margenes que propone la cosmovision. Como nunca es posible
que ese marco sea capaz de dar cuenta total de dicha complejidad lo que acaba pasando
es que, en el fondo, todos somos “extrarios” a pesar de que nuestra presentacion en
sociedad se haga a través de la normalidad, es decir, de las mascaras®®'. La narracion de
la experiencia de enfrentamiento con /a normalidad y la reaccion de dicha normalidad a
todo aquello que se salga de la regla de juego genera, en muchisimos casos grandes
problemas éticos. En definitiva, muchas veces se trata del enfrentamiento de la ética con
la moral — tal como las expondremos en el siguiente apartado —, de la autonomia frente

a la tension que esta genera dentro del grupo.

%% Bruner, Op. cit. p. 58.
1 Al respecto se puede ir a la obra de Ervin Goffman, La presentacién de la persona en la vida

cotidiana, Amorrortu, Buenos Aires, 1981.
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Volviendo a la capacidad del individuo para la toma de decisiones autonomas,
otro elemento a tener en cuenta dentro de la contextualidad es que dicha capacidad se da
a través de una serie de conocimientos, valores, actitudes sociales y otros factores que
debe poseer para actuar en funcion de ese contexto determinado. La reflexion necesita
de pardmetros que no pueden aparecer de la nada. El pensamiento se desencadena a
partir de las categorias que le son propias a cada individuo como miembro de un grupo
humano determinado pero también de los intereses que articulan las relaciones sociales
y de poder dentro del grupo. Esto significa dos cosas fundamentales, la primera que, a
pesar de que podemos tener un cierto grado de decision independiente dentro del mundo
en el que somos capaces de tomar decisiones, la autonomia se enfrenta también a las
relaciones de poder. La segunda, que la normalidad esta intimamente relacionada con el
poder. Por otro lado, cuanto mas se restringe el contexto, mas disminuye nuestra
autonomia y mas aumenta nuestra vulnerabilidad. De hecho, como ya hemos dicho
antes, somos siempre seres vulnerables porque somos seres interdependientes, aunque el
grado de vulnerabilidad aumenta cuando no tenemos los puntos de referencia
contextuales que nos permitan tomar decisiones por nosotros mismos o bien cuando, los
tengamos o no, se producen choques con las relaciones de poder imperantes.
Recuérdese que cuando salimos de la normalidad nos convertimos en los “extrarios” de
los que ya hemos hablado antes. Un ejemplo nos ayudara a especificarlo mas: si a una
persona habitante de una gran ciudad occidental, que dentro de ese contexto es
plenamente autébnoma, se la deja sola en medio de la selva amazdnica, su grado de
autonomia descenderd a minimos al mismo tiempo que, proporcionalemente, aumentara
su vulnerabilidad y dependencia de los que viven en ese contexto. Y viceversa, lo

mismo ocurrird si cogemos un habitante del Amazonas no contactado y lo dejamos en
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medio de cualquier ciudad occidental. Las palabras de Joseph Conrad, en su relato corto
Una avanzada del progreso, nos muestran con maestria como los individuos llevan a
sus espaldas las mochilas de su propia cosmovision y, con ellas, también intentan
reproducir su situacion de poder. Esta historia corta narra la fragil situacion en la que se
encuentran dos ingleses dejados en medio de la selva africana, encargados de una

instalacion de comercio de marfil;

«Pocos hombres son conscientes de que sus vidas, la propia esencia
de su cardcter, sus capacidades y sus audacias, son tan solo expresiones de
su confianza en la seguridad de su ambiente. El valor, la compostura, la
confianza; las emociones y los principios, todos los pensamientos grandes
vy pequerios no son del individuo, sino de la multitud: de la multitud que
cree ciegamente en la fuerza irresistible de sus instituciones y de su moral,

en el poder de su policia y de su opinién»’*

Y a renglon seguido la pluma de Conrad es capaz de mostrar el contraste con la
descontextualizacion de la experiencia humana y la incomodidad que genera el contacto

con el “extrano”:

«Pero el contacto con el salvajismo puro y sin mitigar, con la
naturaleza y el hombre primitivos provoca subitas y profundas inquietudes
en el corazon. A la sensacion de estar aislado de la especie, a la clara
percepcion de la soledad de los propios pensamientos y sensaciones, a la

negacion de lo habitual, que es lo seguro, se anade la afirmacion de lo

2 Conrad, J., Una avanzada del progreso, Alianza Editorial, Madrid, 1993, p. 11. El mismo titulo del

cuento ya es representativo de lo que aqui estamos exponiendo.
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inusual, que es lo peligroso; una intuicion de cosas vagas, incontrolables y
repulsivas, cuya perturbadora intrusion excita la imaginacion y pone a

prueba los civilizados nervios, tanto de los tontos como de los sabios»™*

Asimismo, también podriamos recorrer al baréon D'Holbach cuando afirma:

«Es esta aptitud del hombre para coordinarse con el todo, la que
no solo le da la idea del orden, sino que también le hace decir que todo
estd bien mientras que ese todo no es mas que lo que puede ser, mientras
que ese todo es necesariamente lo que es; algo que, positivamente, no es ni
bueno ni malo. Solo tienes que desplazar a un hombre para hacerlo acusar

al universo de desordeny®**

Asi el contexto contiene el orden, un orden que ademas es en su necesidad
moral. Lo es hasta tal punto que cualquier modificacion del mismo no puede ser mas

que resultado de algo 'extraordinario', de lo 'anormal'.

Siendo esto asi, en un contexto extrafio nuestros pensamientos y nuestra
acciones quedan descontextualizados. Nos transformamos en dependientes de aquellos
cuyos pensamientos y acciones responden a las condiciones del contexto. Los
desastrosos protagonistas del cuento de Conrad no son capaces de darse cuenta de esto 'y
su final tragico revela su incapacidad para desprenderse de su mochila cosmovisional.
Su lectura del entorno en el que son dejados pasa por el filtro de los prejuicios de su

cultura, lo que les hace doblemente vulnerables. Primero porque son incapaces de

56 Tbid. p. 11— 12.
% D'Holbach, op. cit., p. 101.
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sobrevivir en un contexto del que no tienen el mas minimo conocimiento, y no nos
referimos so6lo al entorno de la selva africana, sino al entorno cultural de sus habitantes.
Segundo precisamente porque siguen creyendo en su superioridad de “civilizados”
frente a los “salvajes”, es decir, a pesar de creer que tienen el poder por el mero hecho
de ser ingleses, cuando en realidad son totalmente vulnerables entre esos “salvajes” y su
medio. Ese desprecio prejudicial les impide reconocer su dependencia y su incapacidad
de leer las continuas sefales y comportamientos que se producen a su alrededor. Lo que
nos lleva a una idea muy importante: s6lo podemos llegar a ser autbnomos dentro de
una red de relaciones de interdependencia en las que, al mismo tiempo, las relaciones de
poder estén lo suficientemente equilibradas. Podemos entender pues que la posibilidad
de tomar decisiones autdnomas dentro de un contexto determinado se encuentra con la
misma posibilidad de que los otros que viven dentro del mismo entorno puedan tomar
las suyas. Asi, la compatibilidad de todas las decisiones posibles, teniendo en cuenta
que tales decisiones como autébnomas que son pueden no ser coincidentes e incluso
contrarias, requiere poner de relieve que en ultima instancia, todas se dan en el mismo
contexto. Desde el momento en que existe un espacio comun, si queremos preservar el
maximo marco de autonomia posible para todos los miembros del grupo, se requiere
pensar en términos de “con-vivencia”, de vivir juntos. Este hecho es decisivo ya que
ante la constatacion de la necesaria interdependencia en un espacio compartido de
convivencia, nada que haga un individuo es ajeno a lo que ocurre en el colectivo. Al
mismo tiempo, todo lo que afecta al colectivo acaba implicando al individuo. De esta
manera, tanto el individualismo liberal como el comunitarismo radical, representan dos
formas de ver el mundo que niegan la complejidad de la relacion entre partes y todo. No
existe posibilidad alguna para la autonomia en un mundo de monadas solipsistas, como

tampoco existe en un universo que niegue la especificidad individual. En el fondo, tanto
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un posicionamiento como el otro pueden ser considerados como dos formas de
reduccionismo absolutizador y autodestructivo. La primera porque considera que nada
existe mds alld del individuo, con lo que rompe el necesario nexo intersubjetivo sin el
cual no hay individuo posible, cayendo en una concepcion de la realidad que niega todo
aquello que no pase por el filtro del egoismo de un yo absoluto descarnado y
desocializado. La segunda porque destruye la posibilidad de considerar la especificidad
individual, necesaria en nuestra especie desde que adquirimos la cultura como estrategia
de supervivencia, creando una normalidad asfixiante de la que nadie debe huir.
Respecto a este ultimo punto es importante destacar que no estamos diciendo que no
existan culturas comunitaristas, esto es formas de vida en las que el individuo forma
parte de un todo comunitario, en el que se reconoce como parte integrante, incluso mas
alla de sus propios intereses. Resulta claro que, ademads, la cultura occidental nacida a
partir de la Modernidad puede ser considerada como una excepcion ya que la inmensa
mayoria de culturas que han existido han pensado en términos comunitarios. Asi, a lo
que nos referimos es al hecho que, a pesar de la obviedad de que para la inmensa
mayoria de las culturas los individuos se piensan a ellos mismos como parte del todo
social, la especificidad de cada uno de ellos no desaparece. Es mas, sin ella ya no puede
pensarse la autonomia en los términos que la hemos definido respecto al cambio
cultural y la adaptatividad. De esta manera acabamos de ver que, pensando en términos
de autonomia contextual, debemos hacer compatible lo individual y lo colectivo en
términos de convivencia e interdependencia. En cualquier caso, la inversion del
concepto de autonomia que hemos propuesto al iniciar este apartado vendria a decirnos
que somos auténomos porque vivimos en un mundo compartido y no, como se piensa

comunmente, que nuestra autonomia nos situa al margen de los demas.
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Los dos extremos que hemos propuesto en este apartado son los que han reinado
en la cultura occidental, en especial desde el siglo pasado hasta hoy. La primera mitad
del siglo XX fue la del olvido del individuo en manos del totalitarismo descrito por
Hannah Arendt®. En cambio, desde el final de la Segunda Guerra Mundial hasta
nuestros dias, en especial desde finales de los afios 70 hasta hoy, observamos la

imposicion del absoluto solipsista®®

de un neoliberalismo descarnado. Dejaremos de
lado el mundo del totalitarismo del siglo XX y reflexionaremos mas adelante sobre el

mundo del solipsismo ultraliberal actual. Lo haremos cuando nos ocupemos del

individuo y de los limites a los que se refiere el titulo de la presente tesis.

4.5 Moralidad, ética y normalidad

Afirma Norbert Bilbeny que «La moral se refiere, con cierta vaguedad, al tipo
de conducta reglada por costumbres o por normas internas al sujeto. [...] corresponde
a aquel conjunto de actos y actitudes de una persona, o de un grupo de personas

humanas [...]»

. Mas adelante afirma que «/...] podemos hablar tanto de la moral
referida al individuo como al grupo, o a la sociedad incluso»™®. Utilizaremos esta
definicién para, a partir de ella, caracterizar el concepto de moral que queremos
presentar aqui. Asi seria aquel conjunto de normas de conducta que, provenientes del
grupo, el individuo debe incorporar, haciéndolas suyas, y que por lo tanto, pasan a

formar parte de su individualidad (y que contiene una relacion con el poder, tal como

hemos dicho més arriba). Esto es algo que los seres humanos, como seres sociales que

%5 Arendt, H., Los origenes del totalitarismo, Editorial Planeta, Barcelona, 1994.

%66 Esto no significa ni que antes del siglo XX no existiera el individualismo en occidente, ni que hoy no
existan tendencias totalitarias. Significa que cada uno de esos periodos se desarrolla hasta sus maximas
consecuencias en cada uno de los momentos mencionados.

567 Bilbeny, N., Etica, Ariel, Barcelona, 2012, p. 21.

388 bid.
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somos, debemos necesariamente hacer para poder vivir dentro de nuestro entorno
sociocultural. De esta manera, la moral es, desde nuestra perspectiva, ese conjunto de
normas referidas al comportamiento correcto dentro de un mundo cultural y social
determinado. Tales normas son asumidas, inicialmente, de manera acritica por el sujeto
en su desarrollo como miembro de su comunidad. Al margen de que, posteriormente,
puedan afiadirse nuevos cddigos morales provenientes de otros ambitos’®, las normas
morales del propio grupo seran incorporadas e interiorizadas por el individuo en un

proceso que empieza en su nacimiento mismo.

Por su parte, en lo que respecta a la ética, Bilbeny afirma que «hay muchas
“morales” y no menos éticas o “filosofias morales”, pero una sola ética® o conducta
consistente en una forma razonadora — capaz de dar cuenta de si misma — de ser

* representa para nosotros la

moral.»”"'. Asi, la ética como «moral reflexionada»’’
capacidad de pensar por uno mismo sobre esas normas morales de las que hemos
hablado en el paragrafo anterior. Definiremos la ética como la capacidad de tomar
distancia critica y argumentativa de la moral, pero también como el lugar en el que se
puede mostrar la autonomia, justamente a través de esa decision critica y argumentativa.
Asi, la autonomia se muestra en la ética y lo hace, al menos potencialmente, como
critica a la normalidad, cuando esta apunta a criterios morales que el individuo no esta
dispuesto a admitir. La ética, para nosotros, es pues el punto de apoyo de la autonomia

para que el sujeto pueda tomar sus propias decisiones. Se basa, no en la aceptacion del

conjunto de normas transmitido — la moral — sino en la capacidad critica del individuo

59 Como, por ejemplo, los de los profesionales o los de la religion a la gue alguien quiera convertirse
voluntariamente, entre otros.

30 E] subrayado es del autor.

57 Bilbeny, Etica, op. cit. p. 27.

72 1bid. p., 28.
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para fundamentar sus actos independientemente de ellas. Con esto podemos decir que el
sentido en el que tomaremos los conceptos de ética y moral se refieren, mutatis
mutandis, a las funciones del S1 y el S2 de Kahneman. Seguir las normas morales del
grupo nos facilita respuestas relativamente simples y codificadas, sobre las que no es
necesario dedicar demasiada energia para buscar su justificacion. En cambio, la ética
representa una actitud humana universal de pensar por uno mismo, es decir, poner en
tela de juicio lo recibido para tomar decisiones reflexionadas. A diferencia de lo que
ocurre con la moral, aqui si que se genera una demanda energética elevada, tanto de
energia psiquica — pensar no es ni facil ni cdmodo — como social — quien piensa por si
mismo puede, potencialmente, pensar diferente o incluso contrariamente al grupo —
como emocional — nos jugamos nuestra posicion y consideracion dentro del grupo —. La
moral estaria pues enlazada con la normalidad y con la autoridad que esta tiene al
determinar lo coherente, el sentido comun y en general la totalidad de la forma de vida.
Por su parte la ética significaria la posibilidad de contradecir, de argumentar e, incluso,
de lanzarse al abismo de la oposicion a la normalidad. De esta manera, la ética tiene la
potencial capacidad de senalar la arbitrariedad del “suelo rocoso” que legitima las
reglas del juego de la propia forma de vida, lo que no significa que la ética se encuentre
situada en la contingencia: presupone un posicionamiento argumentable que puede
situarse contra la normalidad incluso partiendo de ella misma. Lo que nos permite
también entender que el mundo humano, cosmovisionalmente articulado, no tiene por
qué ser un mundo ajeno a la contradiccion. Este hecho serd de gran relevancia cuando,
mas adelante, describamos las contradicciones de nuestro mundo occidental desde el

analisis de la [lustracion.
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Como ya hemos expuesto en este ultimo capitulo, /a normalidad, entendida
como la trama compleja de relaciones que fijan el vinculo de los seres humanos entre
ellos y con su mundo, es inevitable. También hemos expuesto como esa normalidad
genera sus correspondientes “anormalidades” destinadas a reforzarla por oposicion,
viendo al mismo tiempo la gran cantidad de sufrimiento que supone la vida fuera de la
normalidad para los individuos y los grupos atrapados en ella. Asi pues, el problema
ante el que nos encontramos no es en si mismo la necesidad de vivir dentro de contextos
culturales dominados por cosmovisiones, en los que se desarrollan metarrelatos
justificativos de diversas formas de normalidad. Esto tan sélo es la constatacion de algo
ineludible. El problema surge ante las preguntas éticas fundamentales que aparecen al
darse cuenta de tal situacion. La primera es si tal relacion es modificable
intencionalmente, es decir, si podemos intervenir en el desarrollo y construccion de esas
redes relacionales. Si la respuesta es afirmativa, la segunda pregunta es hasta qué punto
tales transformaciones posibles pueden tener suficiente fuerza como para modificarla en
su estructura profunda y no quedarnos mas que en cambios superficiales. COmo seria
posible que las modificaciones no se limitasen Uinicamente al ambito de la ideologia y
fueran mas alla, hacia reformas estructurales. En consonancia con esto, deberiamos
pensar hasta qué punto las propuestas que se realizasen para modificar dicha
normalidad, al estar condicionadas por la normalidad misma, serian capaces de
trascenderla o se quedarian dentro de una circularidad que acabaria confirmando la
conocida expresion de Alphonse Karr “plus ¢a change, plus c'est la méme chose”. La
tercera pregunta fundamental, como consecuencia de las dos anteriores es qué grado de
responsabilidad tenemos, colectivamente pero también desde cada individuo, respecto
al mantenimiento de la normalidad problematica o sobre las modificaciones que

hagamos y sus resultados potencialmente imprevisibles. Respecto a este tltimo punto es
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preciso especificar que dada la complejidad de la trama cosmovisional que sustenta /a
normalidad social y la incertidumbre respecto a los resultados de cualquier
intervencion, deberiamos incrementar la prudencia respecto a la posibilidad de
aparicion de consecuencias imprevistas. Iremos contestando estas preguntas a

continuacion.

Si llegamos a la conclusion de que lo que realmente genera sufrimiento no es la
constatacion de la contingencia de la realidad humana y su intrinseca constructividad e
intersubjetividad, podremos ver cémo lo que si puede causar sufrimiento es el tipo de
normalidad en la que vivimos y su manera de afrontar la vulnerabilidad humana
intrinseca, derivada de la inevitable interdependencia. La pregunta ética fundamental
acaba siempre refiriéndose a lo que Wittgenstein denomina forma de vida. Recordemos

su conocida frase, redactada en agosto de 1937 en su cabafia de Noruega:

«La solucion del problema que tu ves en la vida es una forma de
vida que hace desaparecer lo que es problemdtico. Que la vida sea
problematica significa que tu vida no se adapta a la forma de la vida.
Entonces debes cambiar tu forma de vida, y si se adapta a la forma,

desaparece lo que es problematico»’”.

La cuestion aqui es como darle la vuelta para, en lugar de adaptarnos a una
forma de vida que genere sufrimiento, poder modificarla o transformarla. Para ello es
preciso tener en cuenta al mismo Wittgenstein ya que, tal como se desprende de las

Investigaciones filosoficas, todo cuestionamiento de una forma de vida procede de otra

1 Ludvig Wittgenstein, Movimientos del pensar. Diarios 1930,1932/1963-1937, Pre-Textos, Valéncia,
2000.

302



57 Recordemos lo

forma de vida. Desde dentro de ella es imposible su cuestionamiento
que dice el filésofo austriaco en Sobre la certeza, tal como hemos comentado en el
capitulo segundo: cuando se niega una premisa dentro de un juego de lenguaje se esta
negando la totalidad de dicho juego. De esto debemos deducir que, cuando la
normalidad empieza a verse cuestionada solo puede ser, tal como ya hemos expuesto
anteriormente, debido a que quien la pone en duda son siempre “extrarnios”, es decir, los
que estan fuera de ella. Dicho estar fuera puede proceder de personas que provienen de
una normalidad distinta, es decir de otra cultura, o bien de aquellos que estan “fuera
desde dentro”, es decir de aquellos que no se identifican con esa normalidad a pesar de
haber crecido en ella. Al no acatarla no se pliegan al juego de poder de la normalidad ni
siguiéndola a través de la simulacion — que es lo mas habitual — ni mucho menos a
través de su autodefinicion por medio de un autoestigma, lo que supone en realidad la
afirmaciéon mas dolorosa de la normalidad. La oposicion a una forma de vida desde
dentro de ella misma es dificil aunque no imposible. Pero en cuanto nace lo mas
probable es que ya esté generando un nuevo juego de lenguaje, por lo menos en
potencia. Aqui matizamos la visidn wittgensteiniana, aparentemente rigida, aportando la
idea de instrumentalidad de la cosmovision y la capacidad de cambio cultural siempre
necesariamente presente. Dicho de otro modo, dada su instrumentalidad, cuando no
satisface las expectativas de vida es posible cambiarla por otra, lo que es facticamente

posible a través de los procesos de cambio cultural’”. Lo que ocurre es que, por una

parte los procesos de cambio cultural son en general procesos de largo recorrido

S Abanades, J.R., Sobre el Tractatus de Witigenstein y sobre su interpretacion: caracterizacion del
Tractatus como "Filosofia limite" en su relacion con la Filosofia moderna, bajo la optica de una "lectura
paradojica" del texto centrada en la nociones de lo "mistico”, el "mostrarse" y el "absurdo". Tesis
doctoral dirigida por José Hierro Sanchez-Pescador (dir. tes.), Gabriel Aranzueque (dir. tes.). Universidad

Auténoma de Madrid (2012), p., 464.

3% Ya descritos en el capitulo segundo.
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temporal y, por la otra, que algunos miembros de una sociedad sean capaces de oponer
una normalidad alternativa no garantiza ni que el cambio en la totalidad del sistema
cultural se produzca, ni tampoco que los resultados de dicho cambio sean predecibles y

controlables al cien por cien.

En cualquier caso, lo que no puede dejar de verse desde una mirada ética es la
necesidad de actuar cuando una normalidad genera sufrimiento. Esto supone un reto
¢tico de grandes dimensiones ya que, si bien estamos de acuerdo con Joan-Carles
Melich en que la ética surge en la zona oscura de la moral — lo que para nosotros
significa, la zona oscura de la normalidad, de la forma de vida y su poder—, las
respuestas al sufrimiento que puede dar no pueden desprenderse del todo del contexto
socio-cultural en el que se generan. Estan condicionadas por ¢l ya que dicho sufrimiento
aparece a causa de condicionantes contextuales, por la coaccion de la normalidad. De
esta manera, dar una respuesta ética a este sufrimiento no puede consistir solamente en
propuestas individualistas como la apelacion rortyana a la narratividad literaria y la
emotividad®, o la del propio Mélich a través de la ética de la compasion. Tales
respuestas no contienen el potencial transformador suficiente ya que no apelan al
cambio en el contexto sino so6lo a la actitud del individuo concreto. En cierta forma, las
propuestas de este tipo promueven una forma de aceptacion del contexto en el que surge
el sufrimiento ya que no consideran la posibilidad de que este sea modificable, aparece
como algo dado e inamovible. No obstante, el mismo Wittgenstein al asumir el papel
del lenguaje en su uso en un contexto también abre la puerta a la posibilidad del
cambio: «/...] Imaginar un lenguaje significa imaginar una forma de vida»’”’. Imaginar

un lenguaje es, en definitiva, imaginar la posibilidad de una determinada organizacion

376 Relacionadas con la propuesta de individuo del neoliberalismo, como veremos.

77 Wittgenstein, Op. cit., p, 31.
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de la realidad. Dicha nueva organizacion sera pensada en parte, necesariamente, con los
materiales de la anterior, pero al incluir elementos nuevos puede generar un cambio.
Para que sea posible tal transformacion, siguiendo la idea de la importancia decisiva de
lenguaje en su uso, serd necesario que se establezcan nuevos usos del mismo. Esto
significa en definitiva nuevas practicas sociales, que conllevaran siempre la propuesta
de una normalidad distinta. Siendo esto asi, vemos como inevitablemente llegamos a la
politica, es decir, a la forma de organizar social y colectivamente las formas de vida. En
este terreno la confrontacion puede aparecer muy facilmente ya que, como hemos dicho
mas arriba, toda normalidad, en definitiva toda forma de vida, conlleva una
determinada relacion con el poder, cosa de la que tampoco habla Wittgenstein. Dicho
impulso a la normalizacion, que obedece a la necesidad de sentido y por lo tanto esta
profundamente ligado con la cosmovision, es siempre un impulso politico. El motivo es
la necesaria coercion que /a normalidad debe efectuar para poder ser aceptada por todos
a cambio de estabilidad, orden y el consecuente sentido. Esa coercion no puede mas que
ser autoritaria, aunque no necesite ser aplicada con la violencia explicita. Es mas, la
violencia simbdlica es mucho mas eficiente ya que se desprende de la propia
cosmovision. Pero incluso la seduccion, para seguir la linea foucaultiana, también es un
método del poder. Al mismo tiempo, no requiere de ningiin cuerpo armado ya que todos
los que participan de ella ejercen como sus propios vigilantes. Finalmente esto encaja

muy bien con la idea de la microfisica del poder de Michel Foucault®™®

aunque desde un
enfoque distinto: ese micropoder no se ejerce desde una clase sino que es ejercido,
estructuralmente y de manera colectiva, por todos los participantes en la normalidad,
desde la base misma de la normalidad. Dicho en otros términos, el micropoder proviene

también de las relaciones “cara a cara” entre los individuos relacionados a través de una

normalidad determinada.

3™ Foucault, Microfisica del poder, op. cit. p. 146.
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Asi pues, la constatacion ética del sufrimiento a causa de la normalidad nos lleva
necesaria y directamente a la esfera politica, aunque no entendemos por ello
exclusivamente el campo del ejercicio del poder dentro del Estado. Ese concepto de la
politica incluye el terreno donde las diferencias relativas a /a normalidad, marcan la
aparicion de los prejuicios y los procesos de estigmatizacion. Es decir, al terreno donde
las acciones individuales que no tienen en cuenta el contexto en el que se desarrollan las
relaciones de poder tiene poco o nulo efecto, mas allad de lo paliativo. No en vano
nuestro mundo actual estd plagado de manuales de autoayuda y de apelaciones a un
orientalismo artificial — yoga y meditacion descontextualizados —, convertidos en
objetos de consumo, destinados a paliar el sufrimiento que genera nuestra forma de
vida, acompanados del consumo creciente de ansioliticos y antidepresivos. Incluso
podemos decir que tales practicas y medicamentos acaban siendo una terapia paliativa
destinada a hacer mas soportable la forma de vida en lugar de resultar transformadoras.
Se les priva de su poder transformador para dejarlas como medios para soportar una
normalidad que hace enfermar. No pretendemos frivolizar ni desprestigiar el uso de
esas practicas ancestrales ni su sabiduria, ni queremos infravalorar la gran utilidad de
los psicofarmacos en determinadas situaciones. Lo que queremos sefialar y poner de
relieve es que todo ello no sirve por si sélo para paliar el sufrimiento si es utilizado
como cura milagrosa del estrés y la ansiedad. Aunque en realidad el sufrimiento
humano sea una caracteristica intrinseca de nuestra especie y nunca jamds pueda
desaparecer’”, lo cierto es que si tenemos alguna posibilidad de reducirlo debemos

hacerlo. Esta es una premisa ética ineludible que pasa, necesariamente por modificar

" Las propuestas Posthumanistas y transhumanistas tienen como ideario esencial la eliminaciéon del
sufrimiento. La critica a este tipo de filosofias es esencial para evitar las ilusiones cosmovisionales que

nos conducen a situaciones potencialmente catastroficas.
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aquellas formas de vida que generan sufrimiento. Se trata de un deber ético que no
necesariamente encontraremos en las diferentes morales que nos rodean. En otras
palabras, si no podemos escapar a la creacion de normalidades configuradoras de
nuestras relaciones sociales y si estas dependen de nuestras contingentes cosmovisiones,
somos en buena medida responsables de las formas de vida que acabamos

desarrollando.

Tal como hemos expuesto al principio del presente apartado, pensamos la
diferencia entre moral y ética como la diferencia entre el cddigo asentado en el
metarrelato cultural que genera una normalidad y la capacidad de reflexion y
deliberacion critica ante determinadas consecuencias de la aplicacion de dicho codigo.
No obstante, es imposible pensar la ética como algo al margen de la cosmovision. A
esta nada le es ajeno ya que el comportamiento de cada uno viene en buena medida
determinado por ella. Pero también es cierto que la ética, a diferencia de la moral,
empuja a pensar lo mas independientemente posible, es decir, a intentar pensar mas alla
o contra la cosmovision. Es decir, lo méas importante: nos revela sus limites. La ética,
como acabamos de decir, sefala las fracturas de la cosmovision y su normalidad ya que
es capaz de oponerse y contradecir las normas morales. Entendemos esa frase
anteriormente citada de Melich, respecto a la aparicion de la ética en las grietas de la
moral, como el momento en el que la moral se sitia ante sus propios limites. En las
situaciones en las que no es capaz de dar una respuesta satisfactoria y revela sus
debilidades. Cuando la complejidad golpea la simplificacion que supone la moral,
entonces se abre ante nosotros el inquietante abismo de la incertidumbre. Debemos

actuar mas, no tenemos ningun criterio tranquilizante que nos lo permita. El orden se
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transforma en caos y nos vemos obligados a, o bien transigir y seguir lo que nos indique

la moral normalizadora o bien, atrevernos a ir mas alld asumiendo riesgos desconocidos.

En un movimiento de corte kuhniano, la aparicion de tales elementos criticos,
desvelados por la ética, pone al descubierto las fracturas de la moral y nos obliga a
pensar mas alla de la normalidad reconfortante. En esta situacion, la moral y la sociedad
a la que enmarca se resisten al cambio. Que acabe generandose una transformacion
depende, por lo tanto, de las fuerzas criticas que sean capaces de movilizar las fracturas
que la ética puede abrir en la moral. Este es el paso a lo politico que anteriormente
hemos descrito y se basa en la posibilidad de modificacion y cambio. Si la cosmovision,
la cultura y la sociedad no fuesen modificables ya no existiriamos, hubieramos
desaparecido hace miles de afios y nos hubiéramos extinguido como especie. Como ya
se ha dicho, uno de los factores importantes para dicho proceso evolutivo es la
autonomia contextual, reflejada en la capacidad de poder pensar por uno mismo dentro
del propio mundo en el que se vive y, sobre todo, contra ¢l si es necesario. Pero uno no
piensa mediante la nada, uno solo puede pensar desde las categorias que le son propias
como miembro de un grupo humano determinado. Con lo que, precisamente, la ética

tampoco puede escapar de la culturalidad humana.

Pero debemos afiadir un matiz importante. De la misma manera que el lenguaje
es una capacidad humana que no determina la lengua que acabamos hablando, la
moralidad es una capacidad humana universal pero tampoco determina en qué tipo de
comportamientos morales quedara plasmada. En otras palabras, la empatia ante el dolor
del otro es natural en el ser humano, pero la respuesta ante dicho dolor es cultural. Dado

que somos seres sociales estamos también obligados a ser seres morales, en el sentido
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de que debemos estar capacitados para tener normas que regulen el comportamiento
dentro del grupo para que este pueda mantenerse. En muchos animales sociales las
pautas de conducta, incluidas las que podriamos asimilar a alguna forma de moralidad,
estan codificadas genéticamente, es lo que ocurre con los insectos sociales. En otros
animales, en especial en los mamiferos sociales, hay normas que dependen del
aprendizaje de conductas estereotipadas, medio instintivas pero que requieren ser
aprendidas, para garantizar la estabilidad en las relaciones entre los individuos®’. En el
ser humano, como animal social, la necesidad de normas es la misma que para cualquier
otro ser vivo pero, a diferencia de los demds, como somos seres autoconscientes
lingiiistico-culturales, dicha capacidad innata acaba siempre configurada y modelada
por la cultura. Dada nuestra plasticidad cultural, esencial para nuestra supervivencia, la
diversidad de cddigos morales es enorme y observable haciendo un repaso a la
antropologia y la etnologia. En este contexto, lo que podemos llamar autonomia
contextual es la que hace referencia a la posibilidad del individuo o de un determinado
grupo de no seguir el codigo moral propuesto por su grupo originario. En cierta manera
y aunque parezca una contradiccidon, podemos decir que “estamos condicionados
genética y neurologicamente para no estar nunca del todo condicionados”. Es decir, la
oposicion a la moral imperante, la duda continua sobre las normas sociales, la critica,

forma parte de nuestra propia constitucion como seres culturales. Dicho de otra manera,

5% Existen no obstante muchos casos de conducta que podriamos denominar plenamente moral en
animales como los cetaceos o los grandes simios o hasta incluso en hipopétamos. Esta es todavia hoy una
cuestion polémica que esté lejos de solucionarse. En algunos posicionamientos se reduce esa conducta a
mero altruismo codificado genéticamente, como ocurre con la sociobiologia, mientras que otros autores
destacan auténticos elementos morales en las conducta de ciertas especies e, incluso, de ciertos
individuos. A este respecto se pueden ir al texto de Mark Rowland, Can Animals be Moral?, Oxford
University Press, Oxford, 2012, también al libro de Marc Bekoff y Jessica Pierce, Wild Justice. The
Moral Lives of Animals, University of Chicago Press, Chicago, 2012 o también a la obra de Frans De
Waal, mas centrada en primates, Primates y filosofos: la evolucion de la moral del simio al hombre,

Paidos, Barcelona, 2006.
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sin la capacidad de oposicidon, negacion, y critica de los contenidos culturales que nos
condicionan desde nuestro nacimiento, no seriamos la misma especie que somos. La
evolucion nos ha hecho seres morales, pero no nos ha dicho qué cédigo moral debe
ocupar nuestra moralidad, eso depende de nosotros, con lo que la autonomia contextual
se erige como un elemento central. Asi, quedan respondidas las tres preguntas
formuladas anteriormente. Ahora queda por ver qué podemos hacer para intentar paliar

el sufrimiento que genera nuestra forma de vida.
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Segunda parte: los limites de nuestra forma de vida

4.6 El compromiso ético con una normalidad diferente.

Desde el mismo momento en que nuestra forma de vida genera dolor y
sufrimiento se plantea el deber de modificar dicha forma de vida. Como ya hemos dicho
anteriormente, si bien es cierto que el dolor y el sufrimiento son parte integrante de la
condicion humana misma, también lo es que debemos evitarlo cuando estd en nuestras
manos hacerlo y, ademas, dichos padecimientos no son deseados. Asi pues, no es
suficiente poner en marcha medidas éticas paliativas destinadas exclusivamente a la
responsabililzacion individual, sino que es imprescindible ir mas alld. Hacer esto pasa a
la fuerza por desvelar los limites de nuestra forma de vida. Dado que, como ya hemos
expuesto antes, el punto de partida de la critica siempre estd dentro de la misma
cosmovision de la que partimos, acudiremos a las fuentes de nuestra cultura

contemporanea occidental, a la Ilustracion.

Mais que en cualquier otro momento de la historia de la humanidad, vivimos en
la época en la que mas conocimientos tenemos y mas rapido podemos comunicarnos. Al
mismo tiempo, parece que se ciernen nubes negras sobre nuestro futuro dado el
potencial catastréfico de nuestra forma de vida. Los posibles desastres que se otean en
un horizonte bastante cercano, desde el cambio climatico hasta el incremento
exponencial de la poblacion, pasando por la proxima crisis energética o el rumbo de
crucero del incremento del indice de Gini no dibujan un futuro demasiado halagiiefo.

La contradiccion es evidente: a pesar de tener mas conocimientos que nunca y mas
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medios que en cualquier otra €poca, parece que estemos condenados al colapso. En
todas las épocas la Humanidad ha estado sometida a potenciales catastrofes, pero existe
una diferencia importante respecto a pasados momentos histdricos y es que antes no lo
sabiamos como lo sabemos ahora, ni teniamos los medios que tenemos ahora. Lo
sabemos si, pero no actuamos. Parece como si nuestra capacidad de accion esté
bloqueada por algin extrafio elemento que genera una paralisis, tanto individual como
colectiva. Asi pues, podemos decir que nuestra vulnerabilidad, que tras una mirada
superficial parece haberse reducido estos ultimos afios, en realidad esta lejos de
disminuir, incrementandose incluso en algunos aspectos. Muchos de los partidarios
“neopanglossianos” de la idea de que vivimos en el mejor de los mundos posibles
alegan, contra tal pesimismo y sin que les falte una parte de razén, que nunca hemos
vivido mds tiempo, ni en mejor estado de salud; que nunca antes ha habido menos
analfabetismo ni mas posibilidades de difusion del conocimiento y que jamds tantas
personas habian podido tener mejor acceso al alimento y la salud, o la extension de la
democracia entre otras virtudes de nuestra forma de vida. Tales argumentos, que no
podemos contradecir, deben ser situados dentro de una perspectiva critica ya que, a
pesar de ser ciertos, no pueden justificar una idea de progreso naif (o a veces incluso
malintencionada por estar elaborada para tapar aquello que no interesa desvelar). De
hecho, esta misma idea de progreso no es mas que uno de los principales principios
cosmovisionales de la Ilustracion occidental. Pero antes de pasar a tratar sobre los
elementos centrales de dicha cosmovision, es necesario pensar en que tal vez la
paradoja a la que nos referiamos anteriormente, mas alld de los “panglossianos” y los
“catastrofistas”, nos sitia de lleno dentro de una problematica esencial de la propia

Tlustracion: su cardcter janico. Muchos autores han tratado de esta dualidad entre una
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Tlustracion emancipadora®™' y otra dominadora. Esta caracteristica doble cara de la
Ilustracidon es muy importante ya que en ella consiste precisamente su ser, de manera
que a través de esa esencia contradictoria podemos percibir sus origenes
cosmovisionales. Mas adelante especificaremos dichos origenes, pero de momento
podemos quedarnos con la idea de que la Ilustracion (y con ella nuestro propio mundo
como su heredero directo) estd dominada por la figura del dios Jano, el dios de las
puertas, entradas y salidas. Que es capaz de ver el futuro y el pasado a la vez que
también mira hacia oriente y occidente. Al mismo tiempo, igual que en la novela de
Camus®, es alguien de poco fiar debido a sus dos caras, como el atormentado
Clamence. La Ilustracion es asi y su cara amable mira hacia la emancipacion mientras
que su cara oscura lo hace hacia el dominio y la sumision, incluso hacia una hipotética
destruccion final. Asi pues, podemos empezar a atisbar que nuestra forma de vida se
articula alrededor de una paradoja en la que, por un lado, nos mueven nuestras
aspiraciones a un mundo libre, igual y justo, mientras que, por el otro, seguimos el
camino contrario con la vista puesta en incrementar el poder sobre todo lo que existe,

incluyendo nosotros mismos como objetos de tal dominio.

8! Es importante clarificar que entendemos aqui por emancipadora. Se trata de la tendencia hacia el
refuerzo de la autonomia de los individuos y las sociedades, fundamentada en la idea de los derechos que
les son propios, teniendo en cuenta todos los aspectos que influyen en su realizacion.

82 Camus, A., La chute, Gallimard, Paris, 2013, p 55: «Je connais la mienne en tout cas: [divisa] une
face double, un charmant Janus, et, au dessus, la devise de la maison: “Ne vous y fiez pas”. Sur mes

cartes: Jean-Baptiste Clamence, comédien. ».
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4.7. La Ilustracion™ janica

Analizaremos ahora los conceptos cosmovisionales de nuestra forma de vida.
Para ello debemos acudir a la Ilustracién, que nos llevard hacia la comprension de la
normalidad que hemos erigido en estos ultimos siglos y que, a pesar de muchos
cambios profundos, sigue manteniendo un metarrelato basico inalterado que nos

constituye.

4.7.1. Libertad

En el articulo “Per una nova Il-lustraci6” de Norbert Bilbeny™ podemos leer
que «los ideales basicos de la Ilustracion fueron [...] el conocimiento y la llibertad»’®.

Compartimos este criterio y a partir de ¢l realizaremos nuestra aproximacion a la

Ilustracion, dividiendo el apartado en dos. Empezamos por la libertad entendida como el

8 Concebiremos la Ilustracién como el colofon de las transformaciones que vivié Occidente desde los
inicios de la Modernidad, en el Renacimiento mismo, hasta finales del siglo XVIIIL. Poner etiquetas a las
épocas siempre contiene una gran dosis de relatividad, pero creemos que en el siglo XV se inicia un
camino de transformacion cultural que, a finales del siglo XVIII se encontrara ya definitivamente
asentado. Se trata de un proceso largo, como la mayoria de los procesos de cambio de cosmovision, y que
incluye transformaciones profundas en todos los ambitos. Podemos decir que en el siglo XIX ya tenemos
implantada definitivamente las bases de nuestra cosmovision. A pesar de haber sufrido algunas
transformaciones importantes, en sus elementos mas profundos y basicos la podemos rastrear hasta hoy
mismo, como mas adelante detallaremos.

% Bilbeny, N., “Per una nova Il-lustraci6”, Revista Idees. Revista de temes contemporanis, n. 17, gener-
marg 2003 Centre d'Estudis de Temes Contemporanis, Generalitat de Catalunya.

5 bid., p. 79.
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proceso de emancipacion politica basado en el reconocimiento de la igualdad juridica y

politica entre ciudadanos.

Respecto a la Ilustracion, actualmente estamos dominados por una mirada que
solo es capaz de ver lo mas oscuro de su desarrollo, llegando a la locura genocida del
siglo XX. Es la Ilustracién denunciada por Adorno y Horkheimer®™ y su racionalidad
instrumental, que conduce al campo de exterminio. Hace tiempo pues que tan solo
vemos una de sus dos caras, la sombria. Esto nos hace desconfiar y hasta olvidar su otra
cara, la que mira hacia la emancipacion. Asi pues, nos podemos preguntar por el origen
de la paradoja a la que hemos hecho mencién anteriormente y, seguramente,
encontraremos muchas causas diversas. Pero lo més importante es la intrinseca dualidad
que conlleva la Ilustracién. Desde su mismo nacimiento comporta un impulso hacia la
igualdad y la justicia social, pero podemos pensar que dicha divisa, que encuentra en el
lema de la Francia revolucionaria su maxima expresion, contiene en su seno la paradoja
de la que hablamos, inscrita en su estructura janica. No se trata de algo explicito sino

que permanece en su interior mas profundo. Vedmoslo con mas detalle.

El nacimiento del capitalismo implica al mismo tiempo el nacimiento de la
burguesia®™’. Su instauracidn como clase social no queda definitivamente asentada en
Europa hasta pasada la Revolucion Francesa, momento en el que, unida a los “sans
culotte”, es decir al sector mas radical de lo que Marx llamara proletariado, consigue

implantar sus ideales de “liberté, égalité et fraternite”. A pesar de esto, no debemos

% La dialéctica de la lustracién, op. cit.

87 No podemos hablar de un nacimiento claro del capitalismo sino de un proceso. En dicho proceso
confluyen diferentes y heterogéneos elementos. Desde los monasterios benedictinos y su organizacion del
tiempo y el trabajo, hasta le tecnociencia, pasando por las ciudades florecientes de finales de la Edad
Media entre otros. Uno de esos elementos, relacionado con dicho impulso de las ciudades de la

bajomedievales, es la aparicion de la burguesia como nuevo grupo de entre el pueblo llano.

315



olvidar que tendi6 puentes anteriormente con la monarquia absoluta, cuando sus
intereses asi lo requirieron y las circunstancias fueron propicias. Pero tras la
Revolucion, llega el momento de instaurar el mundo de la igualdad. La declaracion de
1789 “Des droits de I'homme et du citoyen” es la tercera etapa en el advenimiento y
asentamiento definitivo de una nueva forma de entender el orden social y politico — las
otras dos fueron la “Bill of Rigths” de la Revolucién Gloriosa y la Declaracion de
Independencia de los nacientes Estados Unidos de América —. En este largo camino se
asientan las ideas politicas emancipadoras de la Ilustracion, que pretenden llevarnos
hacia un mundo nuevo en el que, mediante una de las transformaciones cosmovisionales
mas importantes, todos los individuos tendran los mismos derechos por el mero hecho
de nacer. La premisa de la igualdad universal hara saltar por los aires, aunque el proceso
sera todavia histéricamente muy largo, el mundo del “Ancien Régime”. La burguesia,
acompafiada del resto del Tercer Estado, consigue eliminar los privilegios nobiliarios
vigentes desde el inicio de la Edad Media. Muchos son los elementos nuevos que
comporta este advenimiento del mundo burgués, pero uno en especial es de vital
importancia para lo que aqui nos interesa: el nacimiento no determina el derecho. No
obstante, lo que ocurre es que, si bien la burguesia acompafia sus revoluciones de la
mano de los Derechos Universales, se ve obligada inmediatamente, incluso desde su
formulacion mas temprana bajo la forma de los Derechos Naturales de John Locke, a
establecer limites a esa universalidad. Si bien de iure todos los hombres son iguales, de
facto la desigualdad debe necesariamente mantenerse, como premisa esencial del propio
capitalismo. Este es el sentido del término «Comunidad de los libres», que desarrolla

Domenico Losurdo®®

para explicar como los revolucionarios norteamericanos, que
instauran la idea de igualdad como premisa basica de su naciente republica, necesitan

delimitar el alcance de los derechos exclusivamente a los propietarios. Ademads, nos

¥ Losurdo, D., op. cit. p. 60.
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dice Losurdo, esa comunidad se tifie de un evidente racismo para poder legitimar la
esclavitud. De hecho, todos los grandes artifices de la Revolucion Americana eran
propietarios de esclavos™. Esta idea, lejos de quedarse en el Nuevo Continente se
expandi6 a Europa donde, la “Comunidad de los Libres” se instaura como la reaccion
de la burguesia frente a la necesidad de mantener la desigualdad estructural que el
capitalismo necesita. En este sentido encontramos una obra magnifica, La lucha por la
desigualdad, de Gonzalo Ponton™° en la que podemos leer en la introduccion que la

intencion del autor es «llegar a entender la naturaleza de la desigualdad actual»™', e

s
decir, solo volviendo a dicho periodo podremos comprender las bases de la cara mas
oscura de la Ilustracion y de su extension como sombrio dominio del planeta y del

propio ser humano con €l hasta nuestros dias. Anade que, siguiendo a Josep Fontana,

pretende hacer una «genealogia del presente», 1o que realizaré tratando de averiguar

«cuando, donde, como y por qué se dieron los procesos materiales
e intelectuales que llevaron a las sociedades occidentales a experimentar
un salto cualitativo en los niveles de desigualdad interna tan firme y
poderoso que iba a mantenerse, cuando no a cobrar nuevas fuerzas, hasta

nuestros propios dias»***

Asi pues, esa lucha por establecer las bases de la desigualdad necesitara de
nuevas justificaciones para mantener e incluso incrementar privilegios que,

supuestamente, habian sido eliminados. En otras palabras, la universalidad de derechos

% Incluso John Locke era accionista de la “Royal African Company”, la empresa que acabara asumiendo
el control del mercado de esclavos, arrebatandoselo a espafioles y holandeses. Ibid., p. 25.

% Pontén. G., La lucha por la desigualdad. Una historia del mundo occidental en el siglo XVIII,
Pasado&Presente, Barcelona, 2016

! 1bid., 18.

%2 Ibid.

317



pone el peso de la prueba en los que desean recortar su alcance, es decir, su
universalidad. El motivo por el que quieren mantener tal desigualdad, como se ha dicho,
es relativo al sistema econdmico capitalista que exige una intrinseca desigualdad entre
individuos. Tal desigualdad es la requerida para mantener un sistema en el que una
parte posee el capital y los medios de produccion, mientras que la otra sélo posee su
fuerza de trabajo. El trabajo asalariado, hasta el momento, habia sido considerado por la

1°*. Pero con la

tradicion occidental poco mas que una esclavitud a tiempo parcia
Ilustracion el trabajador asalariado se transforma, por una ficcién juridica de nuevo
cufio aportada por el Codigo Napolednico™, en un ente libre que puede firmar contratos
en igualdad de condiciones con su empleador. Este mismo hecho esconde la doble cara
de la Ilustracion ya que, por un lado y de iure, instaura la condicion de libre de aquel
que antes no lo era, emancipandolo, pero, por otro y de facto, instaura una desigualdad
profunda entre aquel que soélo tiene su fuerza de trabajo y el que posee los medios de
produccion y el capital y, lo que tal vez sea mas importante, la emancipacion de iure le
sirve también para velar y camuflar la desigualdad de facto. Dicho de otra manera,
favoreciendo la igualdad se favorece también la desigualdad. La clave para entender
esta paradoja estd en los conceptos cosmovisionales de propriedad privada y libertad
individual. Si bien en muchos autores, como el mismo Kant, se piensa en formas de
participacion politica censataria, justificadas por la falta de autonomia de aquellos que

no son propietarios ni tienen un minimo capital o propiedad para no depender de nadie,

el liberalismo iguala la ecuaciéon mediante la profundizacién en la ficcion a la que nos

5% Tal como lo define Aristoteles (Politique, Gallimard, Paris, 1993, 1260 a — b) o Cicerén en su tltima
obra, el De oficiis: «es bajo y servil el trabajo de los jornaleros, y de todos aquellos a quienes se compra,
no sus artes, sino su trabajo, porque en estos su propio salario es un titulo de servidumbrey, L1, XII, Los
oficios o los deberes. De la vejez. De la amistad, Editorial Porrua, México, 1998.

¥ No podemos olvidar que este “Code Civil des Frangais” incorpora buena parte de las leyes
revolucionarias, en especial aquellas de especial interés para la burguesia, y no otras como, por ejemplo,

la igualdad juridica de las mujeres.
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hemos referido antes: el capitalista y el propietario estan juridicamente en la misma
situacioén que el trabajador ya que, para este ultimo, su propiedad es su propio trabajo.
Asi, al apoyo de esta transformacion, encontramos dos conceptos cosmovisionales
esenciales hasta nuestros dias, a saber, la propiedad privada y el individuo considerado
de forma abstracta, desligado de su situacion relacional y de su contexto vital, que entra

como sujeto libre en una supuesta igualdad de condiciones.

Pero mas all4 de los trabajadores o de los proletarios, como seran denominados
posteriormente por Marx recogiendo la tradicion latina, también hay otros humanos que
son intrinsecamente desiguales, a los que no es necesario considerar libres de manera
abstracta, ni tan siquiera individuos humanos. La Revolucién en Estados Unidos, que
descarta toda posible deriva hacia un sistema aristocratico, sigue permitiendo y
fomentando una profunda desigualdad a pesar de que la constitucion lo niega. Se trata
de la consideracion de los pobladores autéctonos como meros animales salvajes que hay
que eliminar, y de los esclavos africanos, meras bestias de carga, pasando incluso en un
primer momento por todos aquellos inmigrantes no anglosajones. Una muestra mas de
la profunda contradiccion de la Ilustracion es, precisamente, que en el momento en el
que progresivamente va desapareciendo la desigualdad fundada en la religion®”, aparece
una nueva forma de mantener la “comunidad de los libres” mas adaptada a los procesos

racionalistas ilustrados: el racismo basado en presuntos principios cientificos™®.

Pero, como deciamos, la Ilustracién es janica y la cara emancipadora estd

también presente desde el primer momento. En cuanto se declaran los derechos como

%% En un primer momento sobre todo en los paises protestantes. Un hito en este sentido es la Carta sobre
la tolerancia de Locke.
% Para ver un magnifico recorrido historico por la génesis del racismo moderno, debemos remitirnos de

nuevo a la ya citada obra de S.J. Gould, La falsa medida del hombre.
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universales, las reivindicaciones por parte de todos los colectivos oprimidos son
cuestion de poco tiempo. Dos ejemplos muy reveladores. En primer lugar, en 1791, la
Déclaration des droits de la femme et de la citoyenne por parte de Marie Guizot, mas
conocida como Olympe de Gouges, inicia el camino hacia el feminismo. Como se
puede ver, tan solo dos anos después de la Déclaration des Droits de I'homme et du
citoyen aparece la primera reivindicacion en la participacion en la universalidad de los
derechos por parte de las mujeres. Como se sabe, el camino que queda incluso hoy en
este sentido es todavia muy largo, pero hay que destacar que tal concepcion relativa a la
universalidad de los derechos obliga a quien quiere justificar algun privilegio a jugar
con la ideologia®’ para legitimar sus posicionamientos. El segundo ejemplo es la
Revolucion de Haiti, la antigua Saint-Domingue francesa que, de la mano de Toussaint
L'Ouverture, en el mismo afio en el que Olympe de Gouges daba a conocer su
declaracion, inicia el proceso revolucionario para, siguiendo el modelo francés,
instaurar la libertad, la igualdad y la fraternidad. Es importante destacar que Haiti, el
primer pais de América Latina en independizarse y segunda republica americana en la
historia moderna después de EEUU, estaba formada en su inmensa mayoria por
esclavos de origen africano™®, la {inica revolucion de esclavos de la historia que

consiguid sus objetivos.

7 Que ya hemos descrito anteriormente.

% Aunque pagard caro su “atrevimiento” ya que, para recuperar la independencia tras la restauracion
monarquica en Francia, tuvo que pagar una indemnizacion a sus antiguos propietarios esclavistas, para
pagar sus pérdidas en tierras y esclavos. Esta vergonzosa deuda, que alcanzaba los 150.000.000 millones
de francos de la época (21.000 millones de dolares actuales), no fue perdonada y sélo se acabd de pagar
en 1947. Desde entonces Haiti nunca ha recuperado la estabilidad econdémica y politica. Desde el primer
momento la deuda fue pagada por prestamos concedidos por bancos franceses, lo que sumi6 al pais en
una dependencia econdomica que no le permitié nunca prosperar. Esto, unido a la corrupcion politica, las
dictaduras tan crueles como absurdas y las tragedias naturales (el pais esta situado en una violenta
confluencia de capas tectdonicas) ha hecho de la primera nacion en conseguir la victoria de los mas

oprimidos en un infierno en la Tierra.
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La lucha por el reconocimiento es pues una lucha continua que, nos guste o no,
solo es posible tal como la conocemos desde la Ilustracion, es decir, desde el momento
en el que los movimientos de emancipacion se autoafirman como poseedores de
derechos inalienables. Pero tal lucha se encuentra siempre ante una enorme fuerza en
sentido contrario. Tal vez esta constatacién nos puede indicar que tal contradiccion no
tiene solucion posible si no se cambia de forma de vida. Esto es lo que veremos mas
adelante, pero podemos empezar a comprender que no se trata tanto de crear una nueva
Ilustracidon, como de cerrar la contradiccion en la que esta ha vivido desde el primer

momento. A eso nos referiremos con el cambio de forma de vida.

4.7.2 Conocimiento

Como ya se ha dicho antes, el conocimiento, por si solo, no nos hace libres. Pero
es cierto que el conocimiento forma parte de las condiciones de posibilidad de la

libertad. El optimismo ilustrado de un Fontenelle®”

, que ya hemos descrito en paginas
anteriores, choca con nuestra perspectiva actual sobre el conocimiento. Fontenelle
encarna el ideal del ilustrado racional, cientifico y optimista de cara al futuro de la

humanidad: el incremento de los conocimientos nos llevara hasta una sociedad racional.

En linea también con el célebre pasaje de Descartes:

« [...] esas nociones me han ensefiado que es posible llegar a
conocimientos muy utiles para la vida y que, en lugar de la filosofia

especulativa ensefiada en las escuelas, es posible encontrar una prdctica

%9 No en vano fue un admirador profundo de Leibniz, admitiéndolo en la Académie des Sciences en 1700.
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por medio de la cual, conociendo la fuerza y las acciones del fuego, del
agua, del aire, de los astros, de los cielos y de todos los demdas cuerpos que
nos rodean tan distintamente como conocemos los oficios varios de
nuestros artesanos, podriamos aprovecharnos del mismo modo en todos los
usos apropiados, y de esa suerte convertirnos como en duefios y poseedores

de la naturaleza»®®

Asi, el conocimiento no sélo nos libera de las constricciones de la naturaleza,
sino que nos permite apoderarnos de ella para extraer beneficios para la Humanidad. En
tal definicion encontramos ya el germen de la tecnociencia® contemporanea: el
conocimiento conlleva intrinsecamente una mirada dirigida hacia el dominio de los
procesos y elementos naturales, a través de la simbiosis entre el conocimiento cientifico
y la tecnologia. La idea de progreso afiade que tal acopio de conocimientos practicos
nos permitird extraer de la naturaleza todos sus secretos para nuestro propio beneficio,

que se ira incrementando casi exponencialmente con el tiempo.

Pero esta tendencia esconde también una dualidad. Por un lado es cierto, como
acabamos de decir, que a través del conocimiento podemos incrementar nuestra
libertad, al mismo tiempo que encontramos cosas Utiles para mejorar nuestra vida. Es
mas, cuanto mas reducimos la incertidumbre, tanto mds mejoran y aumentan en
precision nuestras decisiones, con lo que nuestra autonomia adquiere mas capacidad. Al
mismo tiempo, el conocimiento también es liberador cuando nos permite la suficiente
distancia critica frente a lo que nos viene dado. Es evidente que, para ser liberador, el

conocimiento debe hallar su punto de apoyo en el S2. Asi el conocimiento es un

0 Descartes, Discurso del método, Alianza Editorial, Madrid, p. 117.

! Recordemos la definicion de tecnociencia que hemos dado en la nota a pie de pagina 402.
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elemento esencial no solo para mejorar nuestra capacidad de pensar por nosotros
mismos, sino que nos da seguridad para atrevernos a utilizarla: sapere aude! La
Ilustracion nos anima a desplegar nuestra capacidad critica, a pensar incluso contra
nosotros mismos si es necesario. El conocimiento como refuerzo de la capacidad critica
nos lleva hacia la toma de decisiones libres. Pero es cierto también que requiere
esfuerzo, la capacidad critica tiene un precio elevado. El cerebro, con aproximadamente
un kilogramo y medio de peso, gasta el 20% de la energia consumida por todo el
cuerpo. Dejarse llevar por la inercia del S1 es mucho mas econémico, y los seres vivos
buscan la economia energética como principio basico de la supervivencia. Por este
motivo, tendemos a utilizarlo poco, ademas de por el hecho, ya expuesto anteriormente,
de que seguir el pensamiento critico puede llevar a un enfrentamiento con el grupo o,
como minimo, a un malestar, cosa también poco deseable para un ser social. A pesar de
todo, la Ilustracion entroniza el conocimiento y su universalizacion. En efecto, no s6lo

debemos hacerlo progresar sino que debemos llevarlo a todos los rincones del planeta.

Pero también encontramos una cara sombria respecto al conocimiento, una cara
que cada vez vemos con mas claridad: sirve también como instrumento de dominio y
control, tanto del mundo como del propio ser humano. Instituido como tecnociencia va
mas alla de la vision estandar de la ciencia como “conocimiento por el conocimiento”.
Desde su mismo nacimiento, tal como hemos visto en el capitulo segundo, se convierte
en una poderosa herramienta de poder. El ya citado primer principio de la tecnologia de
Melvin Kranzberg sobre su no neutralidad®” es absolutamente aplicable a la
tecnociencia. Asi, ese conocimiento que nos libera, al mismo tiempo nos controla cada
vez con mayor eficiencia y eficacia. De hecho la eficiencia y la eficacia son dos de los

elementos propios de esta perspectiva tecnocientifica. La eficiencia se define como

02 Vid, p. 198.
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«capacidad de disponer de alguien o de algo para conseguir un efecto determinado»®®,
mientras que por eficacia entendemos «capacidad de lograr el efecto que se desea o se
espera»®®. Que la tecnociencia sea eficiente y eficaz significa que puede poner a
disposicion aquello que se desea para que sea conseguido de la mejor forma posible. Si
tal capacidad de poner a disposicion es lo caracteristico de la tecnociencia, significa que
esta puede incrementar el poder y el dominio de quien la posee. Asi, si el principal
impulso hacia el dominio, intimamente relacionado con la posibilidad de disponer, no
estd guiado por nada mas que no sea el beneficio privado, nos encontramos con una
dindmica que no conoce otro limite que tal impulso hacia el beneficio particular. El
incremento del poder de la tecnociencia genera, de esta manera, un poner a disposicion

el mundo, que no conoce limite alguno.

4.8 La ficcion de la mercancia y la pulsion de cosificacion

Estamos ante una pulsion, usando adrede el término psicoanalitico, que tiene
como objeto la transformacion de todo lo que existe en potencial mercancia. Lo
llamaremos pulsion de cosificacion. En este sentido, el tUnico limite se establece en
funciodn de si el esfuerzo de cosificacion supera la inversion realizada para producirla, es
decir, si generard beneficios. Una vez mas, el conocimiento que puede conducirnos
hacia opciones de vida mas libres, también nos conduce irremediablemente hacia la
sumision a la pulsion basica del capitalismo, en el que no se reconocera limite alguno
mas alla del “profit”. Es en este sentido que debemos entender la tesis de Karl Polanyi

al respecto de la independizacion del la economia del resto de instituciones sociales, de

3 Diccionario de la RAE, op. cit., p. 866.
84 Ibid., p. 865,
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manera que el mercado deja de ser una institucion imbricada en la cultura para ser el

. . . : : 605
promontorio desde el que gestionar, como si fuera una empresa, la sociedad misma®”.
Veamos un fragmento decisivo de la obra de este autor que, a pesar de la extension, vale

la pena exponer:

895 Como podemos ver en su otra obra fundamental, La gran transformacién. Los origenes politicos y

economicos de nuestro tiempo, FCE, México, 2006, p. 118:

«antes de nuestra época los mercados no fueron jamas otra cosa que accesorios de la vida
economica. Por regla general, el sistema economico quedaba absorbido en el sistema
social, y cualquiera que fuese el principio de comportamiento que predominara en la
economia, la presencia del patron de mercados resultaba compatible con el sistema

socialy.

En cierta manera, la genial intuicion de Aristoteles en el libro I de la Politica respecto a la distincion entre
'olnovopla' y 'ypnuatiotikn' sefiala indirectamente hacia la misma idea. Si pensamos en que el patron de
comportamiento de eso que nosotros llamamos “mercado” se guia solo a través del impulso del beneficio
y no de las necesidades humanas, la que seria su funcioén original para el estagirita, la sociedad se
transformara en el campo de los intereses particulares. Esto genera una contradiccion para Aristoteles
dado que, como ya se ha dicho, el intercambio sélo tiene sentido como necesario complemento de las
necesidades de todos los miembros de la polis. Por otra parte, tal distincion le permite destacar otro hecho
importante, como es la derivada inevitable de la concepcion crematistica de las relaciones econdmicas: el
incremento de la desigualdad (Aristdteles, op. cit. 1256 b hasta 1258 a). En dicho fragmento, ademas,
podemos leer una intuicion clara de la fundamental diferencia entre valor de uso y valor de cambio. Sin
duda Marx, como gran conocedor del mundo clasico, debié haber hecho una lectura detallada de este
fragmento. Por otra parte, para seguir con el pensamiento de Polanyi, queremos hacer hincapié en que a
menudo recibe criticas por parte de algunos analistas criticos con el neoliberalismo que, acertadamente,
describen que una de las diferencias principales entre el liberalismo clésico y el llamado neoliberalismo
estd en el hecho de que el papel del Estado, lejos de desaparecer, se fortalece. Estamos de acuerdo en esta
idea, como por otro lado hemos dejado entrever anteriormente cuando hemos citado a Hayek. Pero eso no
quita ninguna relevancia a la tesis de Polanyi ya que, como veremos al final de este capitulo, que el
Estado sea fuerte no es incompatible con que el “Mercado” sea el elemento que “gestiona” la sociedad.
Es decir, podemos pensar que el Estado actua también fomentando las formas politicas adecuadas para
que dicha forma de gestion sea posible, cosa que hace tanto fomentando leyes en esa direccion como
favoreciendo que las entidades sociales publicas adopten las formas de gestion las privadas e, incluso,

favoreciendo un tipo de individuo y de relaciones sociales. Sobre esto volveremos, ya que es de
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«Siguiendo esta posicion, deberia quedar claro que la importancia
de la perspectiva economica reside precisamente en su capacidad para
generar una unidad de motivaciones y valoraciones que llevaria a cabo en
la practica lo preconizado como ideal, es decir, la identidad de mercado y
sociedad. Porque solo si se organiza un estilo de vida que cubra todos los
aspectos relevantes, incluyendo las imdgenes sobre el hombre y la
naturaleza de la sociedad — una filosofia de la vida diaria que comprenda
criterios de conducta razonables segun el sentido comun, una serie de
riesgos sensatos y una moralidad practica —, se nos ofrecera ese compendio
de doctrinas prdcticas y tedricas que por si solas pueden crear una
sociedad o, lo que es lo mismo, transformar una sociedad dada en el
periodo de tiempo de una generacion o dos. Y dicha transformacion, para
mejor o para peor, fue la que hicieron los pioneros de la economia. Es
decir, la mentalidad mercantil contenia nada menos que la semilla de una
cultura completa — con todas sus posibilidades y limitaciones —, y la imagen
del hombre y de una sociedad, transformada en economia de mercado,
surgio necesariamente de la estructura esencial de una comunidad humana

organizada a través del mercado»®®

Continuando con Polanyi, esto es en buena medida posible gracias a la
transformacion del trabajo, el dinero y la tierra en lo que el autor llama “mercancias
ficticias”. Afirma Polanyi que estos tres elementos (podemos concebir 'la tierra' como

'la naturaleza') son los esenciales para la industria (y la especulacidon) y que, en

fundamental importancia, cuando hablemos del individuo.

896 Karl Polanyi, El sustento del hombre, Mondadori, Barcelona, 1994, p. 82.
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consecuencia, deben también organizarse en mercados®”’

. No obstante afirma que estos
tres elementos, que son vitales para el sistema de mercado, en realidad no pueden ser
considerados mercancias®®: el trabajo es una parte indisociable del ser humano mismo
que no se produce para su venta, como ocurre con toda mercancia®’; por su parte la
naturaleza no ha sido, como toda mercancia, producida para ser intercambiada como
tal®'’; finalmente el dinero tampoco es una mercancia ya que es un elemento simbdlico
que permite poder comprar (es decir, intercambiar cosas en el sentido aristotélico) y que
lejos de ser producido, surge a través de los mecanismos financieros del Estado®''. De
manera que, afirma el autor, ninguno de estos elementos se produce para ser

vendidos®'?, generando lo que denomina la 'ficcion de la mercancia'. Con lo que puede

concluir Polanyi que:

«/[...] es con el auxilio de esta ficcion que se organizan los mercados
de mano de obra, tierra y dinero; estos elementos se compran y venden
efectivamente en el mercado, su demanda y oferta son magnitudes reales; y
todas las medidas o politicas que inhibieran la formacion de tales mercados
pondrian en peligro ipso facto la autorregulacion del sistema. Por lo tanto,
la ficcion de la mercancia provee un principio de organizacion vital en lo
referente al conjunto de la sociedad, afectando a casi todas sus
instituciones en la forma mds variada, a saber: el principio segun el cual no

debiera permitirse ningun arreglo o comportamiento que pudiera impedir el

%7 Polanyi, La gran transformacion, op. cit., p. 122.
5% Tbid.

 Ibid., p. 123.

619 Tbid.

! Tbid.

512 Ibid.
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funcionamiento efectivo del mecanismo del mercado segun los lineamientos

de la ficcion de las mercancias»®"

4.9 Tocando el “suelo rocoso”: el nicleo esencial de nuestra cosmovision

Llegados hasta este punto, estamos en condiciones de describir el ntcleo
esencial del suelo rocoso donde reposa nuestra forma de vida. A partir de aqui no hay
justificacion racional alguna, siguiendo a Wittgenstein podemos decir “asi es como
actuamos” o mejor, nosotros diremos “por eso actuamos asi”’. Nuestra cosmovision,
como cualquier otra, no estd fundada sobre racionalidad alguna, es s6lo el resultado de
la reordenacion continuada de las formas de vida sobre las que se fundamenta y de la
reelaboracion de las reglas de juego que la gobiernan. Otorga nuestro sentido colectivo
de lo que importa, de lo real, de lo valioso y, como ya hemos dicho, no consiste en nada
que podamos llamar racional. Pero si que funda una racionalidad, es decir, una manera
de hacer y pensar que encuentra su justificaciéon en ese nucleo irracional que determina
nuestra forma de vida. Tal vez lo que encontremos sea contradictorio y posiblemente no
nos guste lo que veamos, pero si que quizas nos permita entender por qué actuamos
colectivamente como lo hacemos, aunque individualmente existan muchas variables
posibles. Veamos en qué consiste el metarrelato de nuestro mundo y, asi, podremos ver
donde estan sus limites. Trataremos a continuacioén algunos de los principales (aunque
no todos) conceptos cosmovisionales que articulan nuestro mundo contemporaneo.
Estos provienen de las transformaciones que nuestra cultura sufrié desde la Modernidad
y la ITlustraciéon y han llegado, con las oportunas modificaciones pero conservando el

nucleo esencial intacto, hasta nuestros dias.

%3 Tbid., subrayado nuestro.
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4.9.1 Cuantificacion

Algunos de los elementos principales de nuestra forma de ver el mundo ya los
hemos ido describiendo a lo largo de la tesis. Empecemos por un elemento central del
que ya hemos hablado: la cuantificacién. Tal como explicamos en el capitulo tercero, al
introducir la narratividad, la cuantificacion representa uno de los pilares de nuestra
cosmovision. La tendencia al reduccionismo cuantitativo es, desde Galileo, uno de los
pilares de nuestra forma de entender la realidad. Podriamos decir, como el mismo
Galileo y todos los cientificos que le han sucedido, que el mundo posee una estructura
matematica. A partir de aqui nuestros ojos s6lo podran mirar el mundo a través de unos
ojos numéricos. Este espiritu cuantitativo es muy diferente del que encontramos en
otros momentos y, en especial, contrasta con la posicion de Aristoteles al respecto: «La
exactitud matematica del lenguaje no debe ser exigida en todo, sino tan solo en las
cosas que no tienen materia. Por eso el método matemdtico no es apto para la fisica,
pues toda la naturaleza tiene probablemente materia»®". Lo que contrasta, por ejemplo

con Kepler:

«Ya que el hombre es una imagen de Dios, y muy bien puede ser que
acerca de ciertas cosas que son la gala del Universo, piense lo mismo que
Dios. Ya que el mundo participa de la cantidad, y que el espiritu del
hombre (algo sobrenatural) nada entiende tan bien como precisamente las

cantidades, para cuyo conocimiento ha sido manifiestamente creado»®"

814 Aristoteles, Metafisica, Gredos, Madrid, 1987, p. 96.
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Conforme mas avance nuestro impulso de reduccionismo cuantificador, mas se
reforzard ese sesgo cognitivo que nos llevard a dar un paso mas alld y pasar de una
metodologia fecunda a una ontologia determinante. Podriamos decir que el paso que se
dio fue, en palabras de Alfred Korzybski, el de confundir el mapa con el territorio, hasta
tal punto, que la representacién cartografica se consideré6 mdas real que el propio
territorio. No debe sorprendernos tal paso ya que, como hemos expuesto en el segundo
capitulo, nuestra realidad es siempre una realidad construida. Asi es y asi ha sido para
todas las culturas humanas. Pero la particularidad de nuestra cosmovision en lo relativo
a la cuantificacion es que permite, al mismo tiempo que define la realidad como suma
de cuantos®', generar una enorme capacidad operativa. Esto no es casual ya que casa
perfectamente con los intereses vitales que articulan nuestro mundo desde la aparicion
el capitalismo. Volviendo a la cuantificacion, acudamos al ya citado texto de Alfred W.
Crosby, La medida de la realidad. Creemos que vale mucho la pena extenderse en las

palabras de Crosby:

«En términos prdcticos, el nuevo método consistia sencillamente en
reducir aquello en lo que se intente pensar al minimo que requiera su
definicion, visualizarlo sobre el papel, o al menos mentalmente, ya se trate
de la fluctuacion de los precios de la lana en las ferias de la Champagne o

de la trayectoria de Marte por el cielo, y dividirlo en cuantos iguales, ya

615 Carta de Kepler a Herwart von Hohenburg de fecha 14 de septiembre de 1599, citado en Werner
Heisenberg, La imagen de la naturaleza en la fisica actual, Planeta, Barcelona, 1993, p. 65.

616 Bs incluso preferible utilizar hoy el concepto “cuantos” puesto que la desaparicion progresiva de la
moneda fisica tradicional, junto con su virtualizacion a través de los pagos electronicos mas la irrupcion
de las criptomonedas, contribuyen a esa especie de “desesencializacion” del dinero, transformandolo cada
vez mas en una mera acumulacion numérica. Esto no seria mas que una consecuencia logica del

metarrelato que articula nuestra cosmovision.
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sea realmente o en la imaginacion. Luego puede medirse, es decir, contar

los cuantos.

Entonces posee usted una representacion cuantitativa de su tema
que es precisa, por mds que simplificada y contenga errores y omisiones.
Puede pensar en ella rigurosamente. Puede manipularla y experimentar
con ella, como hacemos hoy con los modelos creados con ordenador. Es
independiente de usted, por asi decirlo. Puede hacer por usted algo que la
representacion verbal raramente hace: contradecir sus deseos mds
fervorosos y empujarle a hacer especulaciones mds eficaces. Fue la
cuantificacion y no la estética, ni la logica per se, la que rechazo todos los
esfuerzos de Kepler por meter el sistema solar en una jaula con sus
queridos solidos platonicos y le empujo a seguir hasta que ideo a

reganadientes sus leyes planetarias.

Parecia que la naturaleza estaba de acuerdo con este método (el
mayor de los milagros), v que la mente humana era apta para la
visualizacion y los numeros: “Solo estos percibimos correctamente — dijo
Kepler hace cuatrocientos anios — y con la debida reverencia diré que en
este caso nuestra comprension es del mismo tipo que la de Dios, al menos

en la medida en que podemos entenderla en esta vida mortal”»°*"

No sélo el mundo esté escrito en caracteres matematicos, sino que Dios mismo
es un matematico. Una vez firmemente establecida esta forma tan potente de concebir la

realidad, Leibniz, por poner un ejemplo muy ilustrador, puede apelar al célculo como la

817 Crosby, op. cit. pp. 188 -189.
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manera futura de solucionar todos nuestros conflictos, cuando nuestra capacidad de
matematizacion sea mas poderosa. Estaremos ante la objetividad maxima a la que
ninguna mente racional, es decir, calculadora, podrd oponerse. La armonia
preestablecida leibniziana nos permite pensar en un universo perfectamente organizado
en base a principios logico-matematicos. Un universo racional y coherente en el que la
divinidad, como un buen empresario, lo produjo con el minimo coste posible. De tal
manera que la logica que articularé la cuantificacion de la realidad serd la de acumular
el maximo de cuantos posible (lo que se llamara riqueza) con el minimo de pérdidas
posible. Acumular cuantos significa apoderarse del mundo, siendo la maxima expresion
de dichos cuantos su representacion como dinero. Acumulacion incrementada en el
tiempo que es vista como progreso: la riqueza, es decir la acumulacion sin limite de
cuantos, que es la esencia del progreso, por eso la economia se basa en el crecimiento

como su elemento fundamental. Acudamos una vez mas a las palabras de Crosby:

«Los occidentales estaban obsesionados con lo que no podian
conservar: el dinero. Marco Polo hablo elocuentemente de la abundancia
de oro en algunas partes de Oriente. Colon estaba obsesionado con
encontrarlo en su nuevo mundo. Y los aztecas decian que el oro despertaba
en Cortés y sus espanioles un hambre “de cerdos”. No habia en la Tierra
gente mas interesada en las monedas que los occidentales, nadie que se
preocupara mdas por el peso y la pureza de las monedas, nadie que hiciera
mads trucos con letras de cambio y otros papeles que representaban dinero;
no habia en la Tierra gente mas obsesionada con contar y contar y

contar.»*'®

518 Thid., p. 69.
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4.9.2 Cosificacion

Asi pues, la acumulacion de dichos cuantos marca la prioridad de la accion, es
decir, toda accion que realmente tenga sentido serd aquella que consiga incrementar el
maximo posible de dinero (como expresion de posesion del mundo en fragmentos
cosificables). Esta l6gica comporta necesariamente la cosificacion de todo lo que existe,
lo que viene a ser lo mismo que decir que todo lo que existe son cuantos destinados a
ser acumulados infinitamente. En efecto, tal movimiento no conoce limite alguno ya
que, en si mismos, los cuantos son tan infinitos como nuestra capacidad de contarlos. La
serie numérica representa una serie infinita y, de esta forma, los cuantos han de ser
infinitos, lo que nos lleva actuar como si el mundo — es decir el conjunto de cuantos
acumulables y numerables — tampoco tuviese fin. La cosificacion conduce pues a la idea

de que el mundo es un receptaculo infinito de cosas a nuestra disposicion.

Por otro lado hay que contar también lo que podriamos denominar “mercado
negro” que, en un sentido genérico, incluiria todos los traficos ilegales mas sus redes de
distribucién, los paraisos fiscales y las filiales “off shore” de los principales bancos
mundiales que blanquean los capitales y la permisividad politica junto con la corrupcion
que ello genera. A primera vista, por ser ilegales, pareceria que tales traficos son una
disfuncion o anomalia del sistema, pero en realidad forman parte integrante de él. Son
inseparables del sistema econdmico mundial y necesarios para su funcionamiento, en
especial desde que, con la globalizacion, se impuso la liberalizacion del flujo de

capitales. Esa cara oscura, pero no menos propia del capitalismo, es la responsable de
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buena parte de la cosificacion del mundo y del ser humano. Desde el trafico de personas
hasta el de animales, pasando por los estupefacientes y otros, suponen tan solo otro
movimiento mas de esa dinamica interna hacia la transformacion de todo lo que existe

en cuantos acumulables, es decir, en dinero®"’.

De entrada podemos decir que, como personas, no nos identificamos con ese
conjunto inacabable de cosas que podemos poseer. Nosotros, seres humanos, no somos
cosas, por eso, en un principio tenemos derechos inalienables, tenemos valor pero no
precio, para decirlo en palabras kantianas. Pero aqui volvemos a topar con la
contradiccion que hemos expuesto anteriormente y que ahora podemos comprender
mucho mejor. Si bien de iure lo humano queda fuera de lo cuantificable y cosificable, la
premisa anteriormente expuesta relativa a la necesidad de que todo sea susceptible de
convertirse en cuantos, es decir, en cosas a nuestra disposicion, pone de facto al propio
ser humano como un cuanto mas dentro del cémputo global de cuantos. En otras
palabras, de la misma manera que no podemos reconocer en nuestra manera de actuar
limite alguno respecto a lo que llamamos naturaleza (que podria ser en este contexto lo
no humano) tampoco nuestro actuar puede ser limitado por lo humano. Con lo que la
cosificacion nos alcanza a nosotros mismos. Vivimos pues una forma de vida que
permanece en una continua contradiccion entre el valor intrinseco de la vida humana y
su concepcion como aquello que estd a nuestra disposicion, en un principio bajo la
forma del trabajo pero también, y especialmente gracias a la tecnociencia, incluso
nuestros cuerpos, nuestros genes, nuestros pensamientos, deseos y gustos se

transforman también en mercancias.

619 Véase al respecto Marti Olivella, El poder del dinero, Edicions 62, Barcelona, 1992, y Christian De
Brie Observatoire de la mondialisation, “Etats, mafias et transnationales comme larrons en foire”, Le
Monde Diplomatique, abril 2000, pagines 4-5 asi como Marcel Cano Soler, Com podem ser humans?
Reflexions sobre el reduccionisme cientific, l'antropocentrisme i la tecnociencia, Els papers de la Catedra

UNESCO, niimero 12, novembre 2003, p. 112 y ss.
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Para acabar este apartado hay que resaltar que se trata de un movimiento
reflexivo de autofagocitacion ya que ese “nosotros” del que hablamos implica que nos
cosificamos a nosotros mismos, es decir, nos consumimos a nosotros mismos, nos
transformamos en mercancias consumibles. El que posee los medios de produccion o
los medios financieros®® no es menos mercancia para el propio sistema — el “nosotros”
— que el que solo posee su fuerza de trabajo. Pero a parte de que el primero “vive
mejor” porque puede poseer muchos mas cuantos que el otro y, ademas, tiene mas
responsabilidad en su accion cosificadora del mundo, en su consideracion intrinseca

ambos son productos destinados al autoconsumo de nosotros sobre nosotros mismos.

4.9.3 Tecnocientificacion

Ya hemos dicho muchas cosas al respecto de la tecnociencia en las lineas
anteriores, por lo que en este apartado nos centraremos especificamente en dos
aspectos: el primero su capacidad para “poner a disposicion”, el segundo y poco

considerado habitualmente, lo que denominaremos su “potencial mitificador”.

Empecemos con la primera caracteristica. Aunque ya no es necesario afadir
demasiadas cosas, hay que decir que esa capacidad de “poner a disposicion™ se presenta
como resultado principal de la aplicacion practica de las investigaciones cientificas. Sin
querer entrar mas en el error que supone pensar en la ciencia como un dmbito de pureza

desinteresada en pro del conocimiento, como ya se ha dicho, si que es necesario

620 1 a actual financiarizacion de la economia no es mas que otra muestra radicalizada de esta dindmica

que, por otro lado, no elimina la economia de produccion.
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subrayar que esa capacidad de “poner a disposicion” no es fruto de la casualidad ni de
una mera aplicacion de segundo orden. Se trata del primero y principal de los motivos
por el que la tecnociencia fue creada. Al decir esto es preciso aclarar que no se trata de
afirmar que “alguien la invent6”, a parte de que podamos detectar ya en cientificos
como Galileo una disposicion tecnocientifica como hemos dicho. Las primeras y mas
claras referencias a este tipo de conocimiento interesado en “poner a disposicion” se
encuentran en la muchos de los filésofos de la Modernidad y la Ilustracion. De hecho tal
impulso esta detras de la idea cosmovisional de progreso que, en la linea janica de las
aportaciones de la Ilustracion, supone la emancipacion y el sometimiento al mismo
tiempo. sobre todo un sometimiento del planeta entero a los intereses del capitalismo
que utilizara, de forma imparable, todo lo que la tecnociencia le aporte para dominar el
mundo y llevar el “progreso” a todos los rincones del planeta. Una imagen arquetipica
de este impulso irrefrenable lo encontramos en el cuadro de John Gast “American
progress” (que podemos ver en la imagen 3). En esta alegoria del “Manifest Destiny” de
los EEUU, creada por el pintor John Gast en 1871, y que se encuentra en el Autry
Museum of the American West de Los Angeles, California, podemos ver la idea del
progreso como conquista tecnologica, social y hasta incluso politica. La figura central,
que representa el progreso (aunque hay quien afirma que es Columbia, la representacion
femenina alegodrica de los Estados Unidos) tiene ante ella el salvajismo y la tinieblas del
anochecer (la vida salvaje y los pueblos originarios) y tras ella el amanecer de una
civilizacion llena de tecnologia. Pero es importante fijarse en que en su mano derecha
lleva un “school book” y en su izquierda el cable del telégrafo. La educacion occidental
por un lado y, por el otro, la cima de la tecnociencia en su momento histérico, que
permitié por primera vez la comunciacion instantanea a muy grandes distancias. Asi, el

mundo puesto a disposicion por el conocimiento y por la tecnociencia que deriva de ¢l
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solo puede ser entendido como un mundo tecnocientificamente generado, que excluye
toda forma de vida que no cumpla sus pardmetros civilizatorios y que considera la
naturaleza salvaje como algo que hay que eliminar y transformar, en una “naturaleza
ordenada”. Un conocimiento que erradica la “supersticion” y el “salvajismo” y conduce

hacia la luz de la civilizacion y de la libertad.

Este conocimiento hace el mundo mdas pequefio eliminando las distancias de
todo tipo, acelerando los procesos de produccion, de transporte y de comunicacion y, en
general, acelerando la vida misma. Una aceleracion que no ha dejado de crecer, casi en

proporcion geométrica hasta la fecha.

Tampoco se puede decir que el capitalismo por si s6lo haga surgir la
tecnociencia. Pero si que es licito pensar que se trata de una dindmica sistémica en la
que ambas partes se retroalimentan. Lo que estd claro es que, una vez ya iniciada la
dindamica del capitalismo, especialmente desde el siglo XIX, la tecnociencia pasa a ser
un elemento central e imprescindible de su desarrollo. Ademas, si esto es asi es,
justamente, por su capacidad de “poner a disposicion”. De manera que la tecnociencia
permite disponer de mas y mejores recursos energéticos y, en consecuencia, desarrollar
mas potencia de trabajo para asi poder explotar todavia mas recursos. A la vez, si
contamos como tecnociéncia — un poco al estilo de Lewis Mumford y su

99621

“megamaquina’®”’ — la ordenacion del trabajo social (desde el fordismo, el taylorismo y

82! En sus dos voltiimenes del “Mito de la maquina”: El mito de la mdaquina. Técnica y evolucién humana,
Pepitas de calabaza, Logrofio, 2017 y El mito de la maquina. El pentigono del poder, Pepitas de
calabaza, Logrofio, 2016, Mumford (del que ya hemos mencionado anteriormente su obra Technique et
civilisation) elabora una teoria sobre la tecnologia (aunque la obra va mucho mas alld) en la que
caracteriza la “megamdquina” como un sistema en el que se combina, por primera vez en la historia de la
Humanidad al principio de las civilizaciones humanas, las técnicas materiales con las técnicas sociales,

generando asi la «organizacion de una maquina arquetipica, compuesta de partes humanas.» (Técnica y
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el actual modelo del “management”), veremos que los conocimientos mas avanzados se
aplican también a la optimizacion del trabajo humano, de manera que esa
“megamaquina” colectiva, ese cyborg social, requiere imperiosamente la puesta a
disposicion del ser humano en su totalidad, no tan s6lo de su trabajo sino también de ¢l
mismo, como veremos en el apartado siguiente. Entronca pues con un interés propio del
capitalismo de “disponer del mundo” que la tecnociencia le permite. Que se
corresponda con ese interés significa que su aparicion responde a la necesidad de
controlar, dominar y aprovechar los recursos naturales y el trabajo humano. Asi
podemos ver claramente esas dos caras de las que ya hemos hablado en todos los
principales desarrollos tecnocientificos actuales: la biotecnologia, la neurociencia, la
nanotecnologia, la informatica, la inteligencia artificial y la robdtica principalmente.
Cada uno de dichos desarrollos puede contribuir a nuestra emancipacion en la misma
medida que contiene dentro de si todo lo que puede someternos de maneras todavia
impensables hoy®?. Asi pues, no se trata solo de que la tecnociencia no sea neutral.
Yendo un poco mas alla de Melvin Kranzberg®® podemos decir que la tecnociencia es
intrinsecamente dual dentro de nuestra forma de vida. Lo es tanto como nuestra forma

de vida misma que se articula, como ya hemos explicitado, de forma janica. De manera

evolucion humana, p. 24). Mumford sugiere que la técnica que permitidé generar los grandes imperios no
fue una simple técnica material, sino que eso fue posible organizando la sociedad entera como un
mecanismo, organizando el trabajo de manera racional en funcion de los objetivos del poder. En nuestros
tiempos, la megamaquina habria conseguido unos logros que el mismo Mumford tal vez no fuera capaz
de imaginar. Seguramente la Unica diferencia entre la megamaquina antigua y la actual seria que la
primera respondia a los intereses politico-cosmolégicos del soberano absoluto, del faraén o el emperador,
que mediante su acciéon conseguia la armonia del mundo, mientras que hoy la megamaquina responde a
los intereses del beneficio y de la acumulacion.

622 1a llamada convergencia de tecnologias, que hace ya tiempo que suscita el interés (y la preocupacion)
de muchos (véase por ejemplo el documento de la Unioén Europea “Technologies convergentes —
Faconner ['avenir des sociétés européennes », Alfred Nordmann, Rapporteur. Groupe d'experts de haut
niveau. Foresighting the New Technology Wave. Rapport 2004.

23 Op. cit. p. 544.
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que para limitar el efecto de dominio y aumentar el de emancipacion no es suficiente
con solo modificar los motivos o intereses del que posee la tecnociencia®™, es preciso
cambiar la forma de vida entera en la que esta se desarrolla para que podamos tener una

tecnociencia diferente.

Enlazando con lo que acabamos de decir, podemos ya pasar al segundo punto:
la capacidad de la tecnociencia para forjar y reforzar imagenes cosmovisionales que
sean capaces de articular las vivencias dentro de nuestra cosmovision, lo que hemos
llamado su “potencial mitificador”. Entendemos esta idea como la fuerza que posee la
tecnociencia para generar imagenes de la realidad y del ser humano. Dichas imagenes
tienen como funcidon otorgar sentido y acompanan inevitablemente su capacidad
operativa. Aunque la funcion principal de la tecnociencia no sea esta, de ella se derivan
necesariamente dichas imagenes. Al margen de que desde la ciencia misma no se
identifiquen sus resultados con alguna forma de “Realidad” o de “Verdad” y sus
resultados sean siempre considerados aproximaciones, dichos resultados son asumidos
culturalmente como descripciones objetivas de lo real, confundiendo lo epistemologico
con lo ontolégico. Dicha confusion no es producto de un simple error sino que, en un
mundo desencantado, para utilizar el concepto de Weber, queda un vacio de sentido que

es preciso llenar. En la actualidad y para una buena parte de nuestra sociedad, ese vacio

4 10 que se puede hacer a través de procesos que lleven a la soberania tecnoldgica, tema que nos

ocupara en un trabajo proximo.
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se llena gracias a esas imagenes®”. Asi pues, veamos algunos ejemplos de esta

capacidad mitificadora.

Uno de los campos en los que esto es mas visible es la ciencia ficcion, pero
como ya hemos hablado de esta cuestion anteriormente nos centraremos en otra manera
como la tecnociencia contribuye a forjar nuestro imaginario social. Tomaremos como
ejemplo la genética y la biotecnologia. Estos campos permiten generar toda una
mitologia explicativa de nuestra manera de ser y de vivir. Obviamente, no se trata de lo
que el propio discurso de la genética dice (perspectiva denotativa) sino de como es
recibido por la sociedad, generando asi una imagen cultural determinada de nuestra
naturaleza individual y social (perspectica connotativa). La primera referencia la
encontramos en el articulo de las socidlogas Dorothy Nelkin y M. Susan Lindee “Du
géne comme icone culturelle”®®®. Afirman las dos autoras que «En la cultura popular, el
gen es menos una entidad biologica que un icono cultural, puesto aniadido a todas las
salsas para apoyar y justificar una cierta idea de la naturaleza humana, solida,
inmutable y que reflejaria perfectamente las relaciones sociales y politicas

actuales..»®*. Pero incluso va mas alla ya que, no solo la “cultura popular” lo entiende

62 Independientemente de que estemos lejos de poder decir que la religion ya no ejerce su propia
“funcion mitificadora”, en el mundo occidental hace ya tiempo que la tecnociencia ha asumido el
protagonismo en ese terreno. Esto tiene derivadas tangibles incluso en el ambito politico y legislativo,
sobre todo con las legislaciones sobre el aborto y, en menor medida pero en progresion, las leyes sobre la
eutanasia. Esta ultima, aunque en muchos paises no es legal, cuenta con el apoyo mayoritario de la
poblacion. Dichas legislaciones pues, se basan en un consenso ético vinculado a las decisiones libres de
los individuos, pero que en su estructura profunda, responden a la extension social de una imagen
cientifica de la realidad que las fundamenta como opciones sociales e individuales legitimas. Vemos
también aqui otro rasgo emancipador.

626 D. Nelkin, M.S. Lindee, “Du géne comme icoéne culturelle” La Recherche, juillet — aolit 1998, num.
311. Asimismo se puede consultar el articulo de Nelkin, “Los genes en la cultura popular de los medios”,
Quark: ciencia, medicina, comunicacion y cultura, nim. 20, 2001 y el libro de las dos autoras, The DNA
Mpystique: The Gene as a Cultural Icon, University of Michigan Press, 2007.

7 Ibid., p. 25.
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asi, sino que ambas autoras refieren la existencia de un curso de verano de la London
School of Economics en 1997, destinado a directivos y que afirmaba dar una
explicacion y soluciones para los principales problemas sociales y econémicos en clave
genética. También se refieren a numerosos cientificos e investigadores que defenderian
alguna forma de “desigualdad genética”. Entre ellos encontramos los autores de The
Bell Curve, Charles Murray y Richard J. Herrnstein®® o Richard Dawkins, entre otros.
Sobre esta obra afirman que ambos defienden que las desigualdades sociales son
debidas a desigualdades en el CI y que estas, a su vez, difieren entre los grupos étnicos.
Como era de esperar, encuentran una clara diferencia entre el elevado CI de los
asidticos y, sobre todo, de los caucasicos, frente al mucho menos elevado de
afroamericanos y latinoamericanos. A parte de la falsedad argumentativa que denuncia
Gould, es preciso ver qué tipo de reduccionismo proponen. Se podria establecer asi: las
desigualdades no provienen del medio social ni de la pobreza sino de factores genéticos;
existen factores deterministicos que hacen que, por mucho que se invierta en servicios
sociales y ayudas a estos colectivos, nunca conseguirdan incrementar la inteligencia de
los individuos, es decir, nunca podran salir de su situacidn social; por este motivo y por
el bien de toda la sociedad, es mejor invertir en los mas dotados. De esta manera queda
naturalizada la desigualdad social y, ademas, pone en los individuos la responsabilidad
natural de su propia inferioridad. Con esto, no s6lo pasamos de la ciencia al cientifismo
sino que nos sumergimos de lleno en la ideologia, tal como la hemos descrito
anterioremente. Detrds de tales argumentos encontramos la paradoja de la igualdad

como legitimacion: justamente, en el mismo momento en el que desaparecen las

628 Charles Murray y Richard J. Herrnstein, The Bell Curve. Intelligence and Class Structure in American
Life, Simon & Schuster, New York, 1994. Este libro es el que hizo reaccionar a S. J. Gould para escribir
la ya mencionada obra, La falsa medida del hombre. El bidlogo aborda todos los movimientos que, bajo
supuestos argumentos cientificos, han defendido la desigualdad humana. Al final aborda directamente la
obra de Murray y Herrnestein (pp. 330-350) descubriendo las argumentos erroneos y las falacias que

esconde asi como sus malas intenciones.
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legitimaciones de la jerarquias sociales en funcién de pardmetros como la nobleza de
sangre y la gracia divina. Asi las desigualdades sélo pueden justificarse apelando a la
propia naturaleza de los individuos y a la de ese nuevo concepto, “la raza”, que adquiere

2 De esta manera, ademas, se

una legitimidad cientifica, proveniente de la biologia
justifica la no redistribucion de la riqueza ya que las inversiones en politicas sociales
dejan de tener sentido, al mismo tiempo que impiden a los “mejores” perseverar en “su
naturaleza superior”. La marginalidad, la pobreza, la desigualdad son fruto de lo que

los individuos son y no de como viven y crecen. Los factores sociales no importan o son

muy secundarios.

Otro caso que entraria en la construccion de prejuicios en base a lo que nos
aporta la genética es “el caso del hombre XYY”. David Suzuki y Michael Knudtson
exponen un caso muy interesante a este respecto en su obra GenEtica. Conflictos entre
la ingenieria genética y los valores humanos®’. En 1961 y por medio de un analisis
genético (cariotipado) realizado a un hombre para determinar la posible causa genética
de una enfermedad de su hijo, descubrieron que este individuo tenia un cromosoma Y
de mas. En ese momento se desconocia que el caso es relativamente frecuente (1 de
cada 1000 varones) y se denomina como la anomalia 47, XYY. En ese momento se
desconocia la existencia de dicha anomalia y caus6 gran revuelo. En la revista The
Lancet se publico el descubrimiento y en esta misma publicacion, en menos de un afio,
apareci6 un articulo que relacionaba el tener un cromosoma Y de mas con la

agresividad y la violencia®'. Al tratarse del supuesto “gen de la masculinidad” la

629 Ya hemos citado en la nota a pie de pagina 456 las ideas de James Watson y de M.Rajoy al respecto de
la desigualdad, que casan perfectamente con esta idea.

5 David Suzuki y Michael Knudtson, GenEtica. Conflictos entre la ingenieria genética y los valores
humanos, Tecnos, Madrid, 1991, capitulo 6: “Los cromosomas tienen la culpa de los crimenes: el
misterio del hombre con demasiados cromosomas Y”, pp. 126-142.

1 bid. p. 129.
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relacién fue demasiado facilmente establecida, asimilando a sus portadores con una
agresividad mas elevada de lo normal y la consecuente criminalidad. Pocos afios mas
tarde, en 1965, Nature publicaba un articulo titulado “Comportamiento agresivo,
subnormalidad mental y el varon XXY”%*, Tal escrito desencadenaria una reaccion en
cadena. Los investigadores fueron expresamente a buscar a portadores de lo que vino a
llamarse el “Sindrome del supermacho”, pero lo hicieron en un manicomio escocés de
alta seguridad®®, lo que significa que las personas alli encerradas lo estaban por tener

trastornos mentales ligados con comportamientos violentos®*

. A pesar de que los
autores no establecian un determinismo total entre la alteracion y la criminalidad, el
hecho de aparecer en una revista de tal prestigio acabd generando una asociacion directa

635 Al hacerse eco los medios de

que se transmitié al publico como algo ineludible
comunicacion de tal investigacion, pasé al gran publico como un relato que establecia,
deterministicamente, la sospecha sobre todos los hombres maés altos de la media®®. Se
pusieron en marcha incluso planes para incorporar cariotipados prenatales y medidas
eugenésicas, respondiendo a la alarma social que articulos falsos — como uno aparecido

637 El caso fue

en Newsweek y titulado “Criminales congénitos” — acabaron generando
tan lejos que incluso algunos abogados lo utilizaron en juicios para reducir las penas de

sus defendidos.

632 Ibid.

633 También se le denomina como “Sindrome de Jakobs”, aunque denominarlo “sindrome” es algo muy
discutido por numerosos expertos al no producirse trastornos demasiado andmalos en lo individuos que lo
tienen.

634 No se hizo una investigacion sobre la incidencia de la alteracion en la poblacién en general, que
hubiera mostrado que la mayoria de los que la tienen llevan vidas no particularmente delictivas ni
violentas.

635 Tbid. p. 131. Uno de los nombres que hemos mencionado en la nota anterior, “Sindrome de Jacobs” se
denomina asi por la investigadora principal que redacté este estudio de Nature, Patricia Jacobs.

836 Siendo esa una de las caracteristica fenotipicas del 47, XYY.

%7 bid. p., 135.
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Otra derivada cosmovisional de la ingenieria genética y la biotecnologia es la
idea de la manipulabilidad de la naturaleza. Tal concepcion contribuye de manera
directa a configurar el impulso hacia la dominacién. Asi podemos apropiarnos de la
naturaleza e incluso del ser humano de tal manera que incluso podemos sustituir la
deficiente evolucidon natural por una direccidon racional que “mejore” nuestra especie.
De esta idea podemos extraer dos ejemplos. El primero es el del posthumanismo y
transhumanismo, que no serian mas que una derivada del impulso de dominio ilustrado.
Segun Gilbert Hottois, el transhumanismo se reivindica de la tradicion ilustrada,

6% 'y Francis Bacon,

empezando en el Renacimiento, con Pico della Mirandola
continuando con De la Mettrie y en especial con Condorcet®™. Aunque tiene también,
segun el filésofo belga, otros origenes detectables, nos quedamos con esta idea, a la que
nos adscribimos. Asi, el transhumanismo tiene una raiz profundamente anclada en ese
impulso de “mejora” de la Humanidad que, naci6 con la Ilustracion y sigue todavia hoy
vivo. Incluso podemos encontrar esta justificacion en palabras de uno de los
representantes mas centrales de esta corriente, Nick Bostrom®’. Podemos recoger una

cita de Condorcet que este autor expone en su articulo, y que expone a las claras la

verdad de la semilla de esta corriente en la Ilustracion:

«/Seria absurdo suponer que la mejora de la raza humana debe
considerarse capaz de progreso ilimitado? ;Que vendrd un tiempo en el

que la muerte resulte solo de accidentes extraordinarios o del desgaste

638 Bl texto de Pico que hemos mencionado ya en dos ocasiones anteriores es frecuentemente utilizado
para legitimar posicionamientos transhumanistas.

839 Gilbert Hottois, Le transhumanisme est-il un humanisme?, Académie Royale de Belgique, Bruxelles,
2014, p. 26.

0 Nick Bostrom, “Una historia del pensamiento transhumanista”, Argumentos de la razon técnica.

Revista espafiola de Ciencia , Tecnologia y Sociedad, y Filosofia de la Tecnologia, nam. 14, 2011, p. 159.
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gradual de la vitalidad y que, finalmente, la duracion del intervalo medio
entre nacimiento y decadencia no tenga limite especifico alguno? Sin duda,
el hombre no llegara a ser inmortal pero, ;no puede incrementarse
constantemente el lapso entre el momento en que comienza a vivir y el
tiempo en que, naturalmente, sin enfermedad o accidente, encuentra la vida

como una carga? »*"!

El segundo ejemplo que queremos aportar es “la logica del enhancement”. Esta
idea, reivindicada también por el transhumanismo, es presentada por el filosofo belga
Jean-Noél Missa, en la obra a la que hemos aludido anteriormente. Aqui Missa nos
describe esta 16gica. Podemos resumirla muy brevemente siguiendo el esquema que ¢l
mismo expone®?: primero un investigador con un objetivo plenamente terapéutico logra
encontrar, por ejemplo, una terapia génica para sanar personas con enfermedades
degenerativas musculares. A continuacion, alguien piensa en que tal aplicacion puede
ser util para ser utilizada en personas que sufren atrofia muscular debida a la edad. Para
admitir este uso es preciso abandonar la idea de que sea una aplicacion terapéutica, a
menos que creamos que el envejecimiento es una enfermedad. En tercer lugar, se le
ocurre a otros la posibilidad de usar esta terapia génica para mejorar el rendimiento
muscular de deportistas de élite, alejandonos definitivamente de toda tendencia
terapéutica. Al final, puede que algin laboratorio o industria farmacéutica decida
ofrecerlo a todos los que deseen sentirse mas jovenes y fuertes, tras un suculento pago.

Aunque los médicos e investigadores no piensen en aplicaciones de mejora ni en los

! Condorcet, J.-A.-N. d. C., Sketch for a historical picture of the progress of the human mind. Westport,
Conn., Greenwood Press, 1979, citado en Bostrom, Ibid. p. 160.
2 Jean-Noél Missa, en Boladeras, El impacto de la tecnociencia en el mudo humano, op. cit. pp. 176-

179.
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beneficios de la industria, esta logica, afirma Missa, acaba imponiéndose®”. Anade que
« Es preciso comprender que, cuando la tecnologia esta ya en el mercado, cuando esta
disponible, no se necesitan ya forzosamente médicos.»** El fragmento enlaza
directamente con lo que estamos diciendo en este apartado: la tecnociencia “pone a
disposicion” del “Mercado” todo aquello que le va a permitir incrementar beneficios,
hacer crecer “la cuenta de cuantos”. La idea del “emhancement” queda plenamente
justificada como una indiscutible mejora que, gracias a la tecnociencia, nos ha de

conducir irremediablemente hacia un mundo donde seremos todos siempre jovenes,

sanos, longevos y, como no, eternamente felices.

Podriamos continuar con muchos mas ejemplos acudiendo a otros avances®”
tecnocientificos. Es mads, si analizdsemos la logica de la convergencia de tecnologias,
veriamos como podriamos encontrar multitud de casos en los que se cumpliria todo lo

que aqui hemos esbozado. Pero dejaremos este camino para un obra posterior.

4.9.4 Individuo

Por tultimo, nos fijaremos en la concepcion del individuo. En primer lugar

observamos que la idea que la cultura occidental tiene, a partir de la Modernidad,

3 Ibid., p. 178.

4 Ibid.

85 Es preciso concretar aqui un error que se comente demasiado a menudo y que no es inocente:
confundir el avance tecnocientifico con el progreso de la ciencia. Son dos cosas bien distintas, por un lado
tenemos el incremento de lo que podemos hacer con los nuevos conocimientos y aplicaciones
tecnologicas, por el otro esta la idea de suponer que estos implican, necesariamente, un progreso para la
Humanidad. Una cosa no se sigue légicamente de la otra, pero, mediante el refuerzo cosmovisional que
legitima este paso incorrecto, se procede a dar cobertura a todo lo que puede hacerse, aunque éticamente

no deberia hacerse.
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incluso desde el Renacimiento es bastante peculiar respecto al resto de épocas y
culturas. Para considerar su origen deberiamos acudir a una obra de Aaron Gurevich ya
sefialada anteriormente®®. Este autor sitia en el final de la Alta Edad Media en
transicion hacia el Renacimiento, los primeros y borrosos origenes del individuo en

Occidente. Nos dice, al final de su obra que

«Entre la personalidad medieval y la personalidad moderna no
hubo una herencia evolutiva, ya que una y otra son tipos cualitativamente
distintos. El hombre de la Edad Media es nuestro antepasado y, al mismo
tiempo, es otro (no un extraio, sino precisamente otro) y debe ser

comprendido en su irrepetible especificidad.»*’

De la misma manera, podemos contemplar al individuo moderno como algo
especifico y caracteristico de nuestra forma de vida. Una caracteristica importante de
este individuo también nos la proporciona Gurevich comparando las Confesiones de
Agustin de Hipona con Petrarca. En el primero la personalidad del autor, que se
reconoce a si misma como tal, aspira a fundirse con la divinidad. En el segundo en
cambio, siendo un buen lector de Agustin, «se centra en la valoracion de su propio yo,

separando con cuidado y minuciosidad su biografia y su personalidad. »**

Como ocurre en el resto de las culturas, el individuo medieval es ante todo el
miembro de un grupo, de manera que sélo puede concebirse a si mismo dentro de é1°%.

En cambio, el individuo moderno encuentra su valor en ¢l mismo y por ¢l mismo. El

84 Los origenes del individualismo europeo.
“ Ibid, p. 213.
o Ibid., p. 212.
9 Ibid. p. 211,
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paso del subdito al ciudadano tiene mucho que ver con esta concepcion especifica del
individuo occidental, aunque se de en un estadio avanzado de esa transformacion. En
consecuencia, tiene también mucho que ver con la aparicion de la idea de autonomia tal
como la conocemos hoy. Pero, al mismo tiempo se inscribe también dentro de la
corriente de la aparicion del antropocentrismo occidental que ya hemos comentado en el

capitulo segundo. Ahadamos aqui esta cita de Francis Bacon:

«Si observamos las causas finales, el hombre puede ser visto como
el centro del mundo, hasta un punto en que, si el hombre fuese extraido del
mundo, el resto pareceria perder sentido, sin funcion u objetivo |[...]
conduciendo a la nada. Asi pues, el mundo entero trabaja, en su conjunto,
al servicio del hombre y nada hay de lo que este no pueda extraer algun
provecho o utilidad [...] de manera que todo parece existir mds en funcion

de los intereses del hombre que de los propios intereses de lo existente»®

Resulta evidente que, a través de este fragmento redactado a caballo entre los
siglos XVI y XVII encontramos la simiente de una cosmovision, centrada en el ser
humano y con la vista puesta en el individuo, en la que este se situa como el centro de
toda la realidad. Es més, no es otra cosa que aquello que otorga sentido al todo que, sin

¢l no es mas que un amasijo de burda materia.

Pero tal antropocentrismo es también al mismo tiempo, como se puede deducir
de todo lo que hemos dicho hasta ahora, un etnocentrismo — se trata del individuo

occidental — También debemos constatar, siguiendo el hilo de los argumentos

80 Francis Bacon, Works of Francis Bacon Vol. IV, Edit. J. Spedding, E. L. Ellis y D. D. Heath, 1857-59,
p. 517.
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anteriores, que es también un androcentrismo — basta con ver la situacion de la mujer a
dia de hoy en Occidente, a pesar de los progresos realizados desde Olympe de Gouges
— Al mismo tiempo, ese antropocentrismo es heteropatriarcal y conlleva también un
evidente epistemocentrismo destinado a legitimar su propia imagen. En nuestro apoyo
volveremos a Gould, que en los agradecimientos de La falsa medida del hombre y

refiriéndose a todos los autores que analizara en el libro, dice que

«De hecho, estos ultimos estudiaron al “hombre” (es decir, al
europeo, blanco, de sexo masculino) y lo consideraron como el criterio de
medida que consagraba la inferioridad de cualquier otro ser humano. El
hecho de que hayan medido incorrectamente al “hombre” pone en

evidencia la doble falacia en que incurrieron.»*"

Todos estos condicionamientos estdn siempre en tension con las expresiones y
movimientos en sentido contrario, siguiendo una vez mas el cardcter janico de la

[lustracion, que podriamos alargar ahora a la cosmovision occidental moderna misma.

Uno de los hitos en la construccion de esa forma de individuo lo encontramos en
el liberalismo. Se trata de la concepcion de un ser casi atdbmico que es concebido como
autonomo y racional. Evidentemente se trata de una racionalidad econémica que le lleva
a guiarse exclusivamente por sus intereses egoistas. En Hobbes y en Locke encontramos

el origen de esta concepcion del individuo, que se afianzara con Adam Smith.

%! Gould, La falsa medida del hombre, op. cit., p. 12.
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Seguiremos aqui brevemente el andlisis del pensamiento de estos dos autores
realizado por Georg Sabine®”. Empecemos por Hobbes. Adelantindose mucho a su
tiempo, representa el fundamento de la concepcion moderna del individuo. Lo tinico
que existe es un conjunto de individuos que desean vivir en paz®”, pero que estin
continuamente enfrentados por los conflictos derivados que sus intereses particulares
generan. El egoismo es su marca natural. No se trata de la descripcién de un egoismo
moral sino de una caracteristica ligada a cualquier ser vivo, es decir, ligada a su propia

64 Asi la realidad social estd compuesta por un conjunto de individuos

supervivencia
independientes que tienen en su conservacion su interés principal. Como es sabido, el

soberano solo tiene sentido a través de un pacto de tales individuos, destinado a ceder su

soberania — esto es, a limitar su autonomia — para garantizar la anhelada paz®>.

En Locke®™® se afiaden a este esquema algunas variaciones importantes. La
diferencia fundamental entre el pensamiento politico de ambos autores estd en la
concepcion del estado de naturaleza. Para Locke encontramos individuos que ya poseen
derechos inalienables, independientes y superiores al pacto politico. Dicho de otra
manera, la constitucion del gobierno es de segundo orden respecto a los derechos
naturales de los individuos. De esta manera, el Estado debe ser erigido Unica y
exclusivamente para proteger tales derechos, hasta el punto en que, si el Estado los
conculca, existe el derecho a la rebelion para derrocarlo. Por otro lado, otro papel del
Estado muy relacionado con el anterior es el de garante de los contratos y la

657

representacion®’. Asi, afirma Sabine que Locke se vio obligado a incorporar elementos

82 Georg Sabine, Historia de la teoria politica, FCE, México, 2011.

3 Ibid. p., 367.

64 Enlazando con la idea de deseo de Hobbes que hemos expuesto con anterioridad.
53 Tbid.

656 Tbid. p. 402.

%7 Ibid. p. 403.
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del pensamiento de Hobbes, dada la ineludibilidad en su momento historico, de
concebir la sociedad fuera de los pardmetros de los intereses individuales®®. A ello le
empujé también su deseo de mantener la linea iusnaturalista que habia emprendido y
que, como se ha dicho, insertaba en los individuos derechos inalienables e
independientes del Estado. Esto lo llevo a explicitar tales derechos. En concreto propuso

tres:

«vida, libertad y posesiones (state)”. Sin embargo, empleo
frecuentemente la palabra ‘“propiedad” (property) donde parece querer
significar cualquier derecho, y como fue la propiedad el unico derecho
natural que examino in extenso, era inevitable que destacara como el

derecho tipico y mas importante.»*.

Asi, aunque el unico que realmente acabo explicitando detalladamente fue el de
propiedad, los otros dos quedan légicamente ligados a este ya que la propiedad es
concebida de una forma nueva respecto a la tradicion. El propio Sabine destaca la
diferencia del concepto de propiedad que dominaba en el medioevo, donde la propiedad
comunal estaba valorada mucho mas positivamente que la privada, siendo considerada
mas “natural”®®. Para finalizar con Locke, queremos sefialar una de las caracteristicas
mas importantes de su pensamiento para el objetivo del presente texto, su concepto de
trabajo. Dicho concepto lo enlaza de manera directa y profunda con el derecho a la

propiedad privada. En palabras de Georg Sabine:

5% Thid. p. 404.
59 Thid. p. 406.
50 Thid. p., 405.
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%1 afirmando que el hombre tiene

«Locke se aparto de ambas teorias
un derecho natural a aquello con lo que ha “mezclado” el trabajo de su
cuerpo, como por ejemplo al cercar y labrar la tierra. Al parecer estaba
generalizando el ejemplo de la actividad de los colonos en un pais nuevo
como América®, pero es probable que estuviera también influido por un

fuerte sentido de la superior productividad de la economia agricola privada

en comparacion con el cultivo comunal de un sistema mds primitivo.»**

Esta misma idea serd la que impulsaréd el pensamiento de sus contemporaneos,
los fisiocratas franceses que inspiraran a Adam Smith, y que abordaremos a
continuacion. Tan solo queremos afadir que la busqueda de tal incremento de la
productividad no se debe tinicamente a que el sistema comunal sea més “primitivo”. La
economia de subsistencia medieval no debe ser entendida como una economia precaria
y pobre sino una economia destinada a satisfacer las necesidades locales y no a generar
beneficios a través de la produccion de excedentes destinados a ser vendidos en otras
comunidades. Sin excluir el comercio de proximidad, la Edad Media se fund6 sobre las
bases de una economia que tenia como objetivo abastecer las necesidades de las
comunidades locales, en coherencia con el sistema comunal de propiedad del que
acabamos de hablar y, también, del feudalismo. Ya en el siglo XI, se produjeron muchas
innovaciones técnicas que permitieron alimentar a una poblacion cada vez mayor. En

especial hay que destacar el arado de ruedas con vertedera, la herradura, el yugo frontal,

86! Se refiere a la concepcion de la propiedad en la Edad Media y en el Imperio Romano. Ya hemos hecho
referencia a la idea de propiedad comunal medieval. Para ¢l en Roma el concepto juridico de propiedad
era también distinto y fundamentado en la apropiacion de aquello que tenia un uso comun pero no era
propiedad comunal.

2 Con la consecuente licencia para erradicar de esos territorios a los pueblos autdctonos ya que, al no
trabajar la tierra, no tenian derecho de propiedad alguno sobre ella.

563 Ibid.
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los molinos de viento y de agua como elementos tecnoldgicos que ponen en entredicho
la supuesta inmovilidad tecnoldgica medieval. Es mas, fue gracias a esta agricultura
prospera y su generacion “accidental” de excedentes que algunos miembros de la
sociedad pudieron dejar los trabajos agricolas, asentarse en ciudades y dedicarse a un
comercio de mas alcance y mads intenso, poniendo las bases del nacimiento de la
burguesia y el capitalismo futuros. Asi pues, debemos destacar que la busqueda de la
productividad (y la eficiencia y eficacia de la que antes hemos hablado) responden mas
a un cambio en los intereses sociales dominantes, ya casi plenamente capitalistas en la
época y entorno cultural de Locke, que a un defecto de la economia medieval. Por otro
lado, esta permanece envuelta en un manto prejudicial derivado de una historiografia
heredera del Renacimiento y tendente a ver dicha época como el méaximo momento de

las tinieblas y el atraso.

Entender esto nos permite comprender que tal cambio representa una
transformacion cultural profunda, una vuelco cosmovisional de hondo calado. Dicho
cambio se hace perceptible en la consideracién del individuo que, a partir de este
momento, ird adquiriendo consciencia de su derecho a, libremente y a través de su
propio trabajo, apoderarse del mundo transforméndolo en propiedad privada. Del
mundo comunitario medieval pasamos al universo individualista moderno,
transformacion que adquiere en el siglo XVIII sus fundamentos mas solidos y que
perdurard hasta nuestros dias. Como la mayoria de las transformaciones
cosmovisionales no supuso una alteracion subita sino una lenta pero poderosa
metamorfosis de lo que significaba ser un individuo. Pasamos de la definicion de la

personalidad en funcién del grupo social al que se pertenece, a la autoafirmacion del

353



individualismo moderno como fundamento de las relaciones sociales, politicas y,

sobretodo, econdémicas.

Serd Adam Smith el que, incorporando algunas ideas fundamentales de
Quesnay® y los fisiocratas, dara paso al liberalismo econdmico como sistema en el que,
a través de la libre accion de los individuos centrada en sus intereses egoistas y
mediante un sistema de libre competencia, generard la prosperidad necesaria para toda
la sociedad. El individuo sera definitivamente el elemento central de toda actividad
econdmica®®, lo que equivale a decir, ahora ya, el centro de toda actividad relevante en
si misma. El interés colectivo no tiene otra manera de ser considerado que a través del
fomento del interés privado. En palabras del propio Smith en su célebre pasaje de la

“mano invisible”,

664 Como también hara Benjamin Franklin.

85 A diferencia de la Edad Media, donde era la unidad comunal centrada en la tierra el elemento
econdémico central, a parte del gremio artesanal, centrado también en la comunidad de lo que hoy
llamariamos profesionales, aunque no se corresponda del todo con ello. De hecho el desmantelamiento
total del mundo comunal medieval no llega hasta a la Revolucion Industrial, como sefiala Zygmunt

Bauman en Comunidad. En busca de seguridad en un mundo hostil, op. cit., p. 37:

«Si Veblen esta en lo cierto y la renuencia a trabajar viola los instintos humanos, entonces es
que ya ha tenido que hacerse algo [...]. Ese “algo” tiene que ser el lento pero incesante
desmantelamiento/desmoronamiento de la comunidad, aquella enmarafiada red de interacciones
humanas que dotaban al trabajo de sentido, transformando el mero esfuerzo en un trabajo dotado de

sentido, en una accion dotada de un proposito [...].»

y mas adelante p. 47:

«Durante la mayor parte de su historia, la modernidad fue una época de “ingenieria social” en la que
no se podia confiar en la emergencia y reproduccion espontanea del orden; una vez desaparecidas para
siempre las instituciones autorregeneradoras de las sociedad moderna, el unico orden concebible era el
que se diseiiaba utilizando el poder de la razon y se mantenia mediante el control y la gestion

cotidianasy.
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«Al preferir dedicarse a la actividad nacional mds que a la
extranjera él solo persigue su propia seguridad; y al orientar esa actividad
de manera de producir un valor maximo él busca solo su propio beneficio,
pero en este caso como en otros una mano invisible lo conduce a promover
un objetivo que no entraba en sus propositos. El que sea asi no es
necesariamente malo para la sociedad. Al perseguir su propio interés
frecuentemente fomentara el de la sociedad mucho mds eficazmente que si

de hecho intentase fomentarlo.»**

A pesar de que Smith no concebia la sociedad entera como el campo de batalla
de los intereses egoistas sino que, alumno de Hutchesson y alineado con su amigo
Hume respecto al hecho que los individuos estaban vinculados entre ellos mediante un
sentimiento de simpatia, su obra contribuyo a que la posteridad si que asumiese esa
hipotesis antropologica hasta el punto de ser, como estamos describiendo, uno de los
pilares fundamentales de nuestra cosmovision. Se trata de un planteamiento que premia
la competencia antes que la cooperacion. Imagina un sistema de competencia perfecta
en el que hipotéticamente, todos los participantes salen de la meta a competir con las
mismas posibilidades pero en el que, a pesar de todo, se acaban reorganizado las
relaciones sociales. El modelo que tiene en mente el escocés es el sistema fisico
newtoniano regulado por leyes objetivas que acaban generando una armonia global.
Esta idea de un individuo racional, casi solipsista, que sdlo piensa en sus propios deseos
y necesidades no es la imagen deseada por Smith ya que, como hemos indicado, en la
moral no pesa la racionalidad sino que por encima de ella esté el sentimiento moral. Por
otro lado, si seguimos con la cita anterior podremos observar algo interesante. Dice

Smith «Nunca he visto muchas cosas buenas hechas por los que pretenden actuar en

66 Adam Smith, op. cit. p. 554.
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bien del pueblo ...». Claramente encontramos aqui la cara emancipadora de la
Ilustracion contra el despotismo. Y la encontramos justo mezclada con lo que generara
uno de sus aspectos mas alejado de tal proceso de emancipacion. Veremos surgir la idea
de un individuo que sélo tiene en cuenta lo que le permite contar el incremento de sus
cuantos, llegando incluso hasta un solipsismo emocional respecto a la justicia social que
le hara pensar en que el Estado debe estar so6lo presente para conservar la paz y
garantizar los contratos. Un individuo cuya riqueza le hace pensar en ser invulnerable y
que, para conseguirla, esta dispuesto a sacrificar lo que sea y traspasar los limites que

sean necesarios.

Para acabar con nuestra exposicion sobre Smith no queremos dejar pasar un
hecho no demasiado conocido pero muy significativo. sobre todo si lo unimos a lo que
hemos expuesto anteriormente al respecto de la construccion que nuestra cultura realiza
sobre las ideas basadas en la biologia y la genética. Se trata de la gran influencia que
ejercieron las ideas de Smith en el pensamiento de Charles Darwin. En su vasta obra La
estructura de la teoria de la evolucion, S. J. Gould dedica un apartado introductorio
entero a analizar la relacion entre el pensamiento de Smith y el del padre de la teoria de
la evolucion®’. Dice Gould, «De hecho yo iria ain mas lejos y diria que la seleccion
natural es, en esencia, la economia de Adam Smith transferida a la naturaleza»®®.
Afirma el paleoantropdlogo americano que, de hecho, se da una especie de paradoja ya
que las ideas de Smith no funcionan en la economia pero si que funcionan en el mundo
natural. Esto es posible sobre todo porque la naturaleza no debe tener en cuenta
principios morales para desarrollarse, mientras que las sociedades humanas si. La

naturaleza es en esencia desde Darwin el ambito de lo amoral. En ella no podemos

%7 Stephen Jay Gould, La estructura de la teoria de la evolucién, Tusquets, Barcelona, 2004.

5 Thid, p. 147.
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introducir teleologias ni consideraciones morales al respecto de la muerte de miles de
individuos. Gould afirma que en su maxima eficiencia, la evolucién no necesita rendir
cuentas y, al actuar en largos periodos de tiempo, tampoco le importa mucho gastar
recursos (bajo forma de extincion de multitud de seres y especies®). De manera que lo
que en la economia es exigible (eficiencia y no malgastar recursos) y lo que en la
sociedad es exigible (moralidad) no limita a la naturaleza. Continuando con su
explicacion nuestro autor afirma que Smith, al crear el argumento de la mano invisible,
genera una de las metaforas mas fructiferas: «En los términos modernos de la teoria
Jjerarquica, podriamos decir que el orden general surge como un efecto de la causacion

6 Dicho de otra manera, son las

ascendente a partir de la lucha individual »
interacciones entre los individuos las que generan el orden®' y no necesitan de una

entidad superior que los organice.

Con esto podemos ver que resultd bastante facil seguir el camino inverso, desde
la biologia de vuelta a la economia y, con ella, a la sociedad entera. Se trata de un paso
para el que no hace falta una complicacion conceptual demasiado grande. Tan so6lo
requiere que el concepto de seleccion natural pase a formar parte del acerbo
cosmovisional para que, de manera casi directa, sea aplicado en ese sentido inverso. Asi
pues, el darwinismo social no es so6lo una anomalia pseudocientifica sino un
condicionante ideologico de primer nivel. Actiia siguiendo una logica profundamente

anclada en nuestra cosmovision, lo que le permite su resurgir regular en el tiempo®’2.

9 De hecho la mayor parte de los seres vivos y especies que han existido sobre la tierra y se han
extinguido representa el 99,9% de la cantidad total de seres especies. Dicho de otra manera, las especies
de seres vivos actuales no es mas que el 0,1% de todos los que han existido.

70 Tbid. p. 149.

71 Evidentemente estamos hablando de la evolucion desde el punto de vista darwinista previo a la sintesis

moderna y, por lo tanto, la unidad evolutiva no es el gen sino el individuo.
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Ademas, al presentar la economia como una ciencia objetiva, es decir, como un
saber matematizado que es capaz de realizar predicciones, adquirird una
sobredimension tal respecto al resto de ciencias sociales que nada podra hacerle frente.
Al considerar los seres humanos como Homo economicus se puede dar un paso muy
grande hacia la matematizacion de las relaciones econdémicas y, al mismo tiempo, a la
consideracion moral, social, pero sobre todo cultural, de los seres humanos como
“decididores racionales-egoistas abstractos”, que se limitan a maximizar la utilidad
benthamiana. Finalmente tal concepcion permite hacer predicciones utilizando el

aparato matematico que genera, lo que le da a la economia la apariencia de una ciencia

672 Asi, el darwinismo social no es mas que una derivada de algunos elementos fuertemente centrales en
nuesta cosmovision. Su expresion mas terrible la encontramos en el nazismo. Una frase de Rudolph Hess
lo ejemplifica de manera clara: «El nacionalsocialismo es la biologia hecha politica». Carl Amery (en
realidad Christian Anton Mayer, uno de los fundadores del movimiento verde aleman), en su obra
Auchwitz, jcomienza el siglo XXI?, Turner, Madrid, 2002 se adentra en este aspecto de manera magistral.
Lleva a su maxima expresion las consecuencias de “/la comunidad de los libres” de Losurdo, haciéndola
encajar con la vision racial de la politica que incorpora los preceptos del darwinismo social mas radical de
entre los que han existido. Lo que Hitler llamaba “la reina cruel de toda sabiduria” (p.69) era la
idealizacion de una naturaleza amoral, que mira el mundo a través de los frios ojos de un insecto y rige la
vida por medio del “principio aristocratico”, es decir, por la burda ley del mas fuerte ante la consciencia,
ya evidente a principios del siglo XX después de la gran depresion, de que “no hay para todos” (p. 85).
Se trata de la lucha a muerte por los recursos, por el “Lebensraum”. Amery hace algo que pocos han
hecho, leer el Mein Kampf y en el descubre las claves para interpretar las alocadas teorias
nacionalsocialistas y su supuesta base evolutiva. El libro del tirano, plagado de metaforas sanitarias que
conciben a los judios como ‘“bacterias” y alude a la “desinfeccion” de la sociedad alemana y a la
eugenesia, se inspira en una amalgama obtusa que mezcla el darwinismo con ideas malthusianas, todo
ello aderezado con las ideas del padre de la ecologia como ciencia, Ernst Hackael que, al mismo tiempo
creia firmemente en la existencia de razas primitivas y una raza aria superior. A la pregunta de porqué
Alemania, el pais mas culto aparentemente de la Europa de su tiempo, abrazo la absurdidad de estas
teorias, Amery responde tajantemente que eso fue debido, precisamente, a ser el pais mas culto y por lo
tanto aquel en que mas gente podia leer las aportaciones de autores como Herbert Spencer, Gobineau o el
mismo Haeckel (p. 23). Lo peor es que, tal como afirma el autor, el monstruo no ha desaparecido en su
estructura profunda: la “/ucha a muerte por los recursos” puede presentarse en cualquier momento para
revivir el fantasma de Hitler, aunque sea incluso despojado de su parafernalia nacionalsocialista y
disfrazado de otras ideas mas comodas de asumir para los occidentales del siglo XXI. sobre todo en

momentos de crisis ecoldgica como los actuales.
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dura objetiva y racional. Pero lo que en realidad hace es modelizar las conductas que la
propia cosmovision ya direcciona hacia determinados comportamientos, con lo que se
trata de una circularidad que obtiene su racionalidad de las precondiciones subyacentes

que la articulan®”.

La unién que realiza Locke entre propiedad privada y trabajo, retomada por
Adam Smith, junto con la idea de la autoregulacion sistémica de la sociedad a través de
la economia como ciencia objetiva, tendrd consecuencias fundamentales en la
cosmovision occidental a partir de aqui. Refleja de manera clara la explicitacion tedrica
de una nueva forma de vida, la propia de la burguesia, ya definitivamente vinculada al
capitalismo. Pero incluso, yendo mads alla, determinard el valor del trabajo como
concepto cosmovisional fundamental hasta nuestros dias. Como ya hemos mencionado
anteriormente, la ideologia serd la herramienta esencial que le llevara a la consolidacion
de esa tendencia. Dicho con otras palabras, ya nadie mads, quizds hasta ahora,
cuestionara la idea de que el trabajo es lo propio del ser humano. Como veremos en el
apartado siguiente, tal vez sea este uno de los conceptos que deberiamos revisar si
queremos pensar en una nueva forma de vida, en especial si pensamos en el

advenimiento de la Cuarta Revolucion Industrial.

Las ideas de la economia como ciencia objetiva y la autoregulacion social
basada en ella llegaron para quedarse, por lo menos hasta hoy. Se trata de la idea del
Homo economicus, que llega a su formulacién mas reciente con las aportaciones del que
fue profesor de la Universidad de Chicago y premio Nobel, Gary Becker®. En su

economia de la discriminacion afirma que los criminales son también individuos que

673 Es decir, los conceptos cosmovisionales que organizan su metarrelato.

™ Gary Becker, El capital humano, Alianza Editorial, 1983.
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actian racionalmente para maximizar el beneficio de sus acciones, relegando la
criminalidad exclusivamente a la reflexion racional sobre los beneficios y pérdidas
generadas por el potencial delito. En definitiva lo que hace Becker es ampliar la esfera
de las decisiones racionales a todas las decisiones humanas, incluida en especial la
educacion. El es el responsable de la aparicion del concepto de “capital humano™ que
define como el conjunto de las capacidades que un individuo adquiere a lo largo de su
proceso formativo, que dura toda la vida. Es pues el responsable de la idea de formacion
continua a lo largo de la vida e incluso en sus tesis se inspiran buena parte de algunos
sistemas educativos, como por ejemplo el europeo. La idea es que el individuo debe
acumular competencias que le permitan tomar las mejores decisiones a lo largo de su

675

vida laboral. Asi se concibe la educacion como una forma de inversion®’”>. En definitiva

se refuerza la idea de que toda riqueza se basa en una acumulacién de cosas
computables o reducibles a cosas computables. No en vano Becker fue admirador y
colaborador de Milton Friedman, uno de los mas influyentes artifices de lo que se ha

676

denominado generalmente neoliberalismo®®. David Harvey lo define como %7

7 La adopcion de los créditos ECTS en Europa es una muestra palpable de como estas ideas han
penetrado en el sistema educativo. Siguiendo las premisas de Becker lo que se produce en realidad es un
empobrecimiento de la educacidon ya que esta se concibe, sobre todo, como orientada a generar
competencias para ser maximamente operativo y poder competir con ventaja en el mercado laboral. Que
exista un capital humano que hay que invertir ya nos da la pauta para comprender la cosificacion
economicista del conocimiento que supone. La orientacion se vuelca en una practica que tiene como
objetivo principal el hipotético enriquecimiento econémico futuro del alumno, a través de la posesion de
unas supuestas competencias, y no el enriquecimiento personal y colectivo que el conocimiento nos
deberia aportar mediante una formacién no regida a través de los parametros cosmovisionales del
neoliberalismo y la maximizacion del conocimiento exclusivamente “util”.

676 No es el lugar aqui para trazar una genealogia del neoliberalismo, aunque es absolutamente necesario
tener en cuenta lo que significa la palabra dada la gran confusion existente alrededor del término.

7 David Harvey, Breve historia del neoliberalismo, Akal, Madrid, 2007. El neoliberalismo empezo,
como bien indica Harvey, como un movimiento de pensamiento que pasé desapercibido durante mucho
tiempo, en concreto hasta finales de los afios 80. Su origen incorpora multiples tendencias y se divide en
diferentes escuelas, pero existe un cierto consenso en atribuirlo en un primer momento al Coloquio

Lipmann de 1938 y luego a la creacion de la Sociedad Mont-Pélerin por Hayek en 1947, con la intencion
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«una teoria de practicas politico-economicas que afirma que la
mejor manera de promover el bienestar del ser humano, consiste en no
restringir el libre desarrollo de las capacidades y de las libertades
empresariales del individuo, dentro de un marco institucional caracterizado
por derechos de propiedad privada, fuertes mercados libres y libertad de
comercio. El papel del Estado es crear y preservar el marco institucional

apropiado para el desarrollo de estas practicas. »°™

Contrariamente a lo que se cree habitualmente, el papel del Estado no es
desaparecer sino que, como veremos un poco mas adelante, incluso deviene una entidad
necesaria para el despliegue del neoliberalismo. No obstante, para Harvey su papel

encuentra un limite en los mercados

«La intervencion estatal en los mercados (una vez creados) debe ser
minima porque, de acuerdo con esta teoria, el Estado no puede en modo
alguno obtener la informacion necesaria para anticiparse a las senales del
mercado (los precios) y porque es inevitable que poderosos grupos de
interés distorsionen y condicionen estas intervenciones estatales (en

particular en los sistemas democrdaticos) atendiendo a su propio beneficio.»

La idea de la falta de informacién es uno de los criterios basicos estipulados por

Hayek para combatir toda intervencion del Estado en las decisiones econdmicas, en

de hacer una critica al antiguo liberalismo y, al mismo tiempo, reformarlo. No se trata de un pensamiento
homogéneo ya que existen diferentes aproximaciones al neoliberalismo, pero todas ellas convergen en los
elementos principales que describe Harvey en su obra.

% Tbid., p 8.
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especial respecto a los precios de mercado, que considera elementos que transmiten

informacién®”

. La idea guarda mucha relacién con el concepto anteriormente descrito
respecto a la causacion ascendente, en el sentido de una organizacion compleja que
surge de la interaccion de elementos mas simples. Hayek anade pues la vision sistémica
moderna al modelo liberal clasico, pero lo hace yendo mucho mas alld de lo que Smith
habria seguramente previsto. En Camino de servidumbre®™ describe esta caracteristica
sistémica y compleja intrinseca del sistema econdmico en el capitulo cuarto del libro,
que comienza con una significativa cita de Mussolini que no podemos dejar de
reproducir aqui: «Fuimos los primeros en afirmar que conforme la civilizacion asume
formas mads complejas, mas tiene que restringirse la libertad del individuo.»**'. Hayek,
siguiendo la premisa de la causacion ascendente, afirma que cada empresario, situado
en la competencia generalizada mediante el sistema de precios libre, pudiendo controlar
un numero relativamente pequefio de precios, es decir de informacion, articula su accion
con el resto de empresarios, de manera que se realizan ajustes continuos®?. Tales ajustes
son inasumibles por un poder politico que quisiera planificar la economia®, con lo que
el Estado debe siempre, segiin su criterio, abstenerse de tomar iniciativa econdmica
alguna que no sea garantizar el sistema de competencia. Pero ademas, con este salto se
produce una reformulacion del concepto de libertad que, de esta manera, queda

reducido sdlo a la libertad econdmica. Se llega asi hasta el extremo en el que el modelo

puede funcionar mejor en un estado que anule las libertades individuales si estas se

7 Friedrich Hayek, Precios y produccién. Una explicacion de las crisis de las economias capitalistas,
Unidn Editorial, Madrid, 1996.

8% Friedrich Hayek, Camino de servidumbre, Union Editorial, Madrid, 2008.

88! Benito Mussolini, Informe al Gran Consejo Fascista, 1929, citado en E.B. Ashton, The Fascist: His
State and His Mind (Nueva York: William Morrow and Co., 1937), p. 63, nota 5. —Ed., en Hayek, Ibid.
p- 133.

82 Ibid. p. 141.

68 E] gran enemigo de Hayek es la Unidn Soviética, pero su critica alcanza desde el keynesianismo hasta

el socialismo democratico.
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oponen a la libertad de mercado. Para esto se necesita un Estado fuerte, o0 mas bien,
muy fuerte. De aqui las relaciones de Hayek con regimenes dictatoriales como el Chile
de Pinochet, el primer laboratorio del neoliberalismo, como ya hemos dicho unas lineas

mas arriba®®*

. Esta tendencia pues aspira, como ninguna otra en la historia, a desarrollar
la pulsion reduccionista y cosificadora hacia la transformacion de todo lo que existe en

cuantums acumulables bajo la forma de dinero. Es como un agujero negro que tiende a

absorberlo todo, como veremos a continuacion.

En los ultimos afios hemos asistido a una avalancha de criticas al concepto de
Homo economicus. Esta nocién ha sido puesta en cuestion y ha generado cambios
importantes que ahora pasaremos a analizar. Este individualismo ontologico que
acabamos de describir y que permite construir la economia como si fuese fisica, al
mismo tiempo que sirve como punto de apoyo cosmovisional de nuestra forma de vida,
se ve contestado en los ultimos tiempos. Ciertamente, el mismo Kahneman gano el
premio Nobel por desmentir el comportamiento racional de los individuos en sus
decisiones econdmicas. Tales investigaciones, junto con la de otros psicélogos y
neurocientificos abrieron la puerta a nuevos estudios destinados a analizar la conducta
irracional humana para aplicarla a la economia y el mercado. Se trata de lo que se
denomina economia conductual. Asi, por ejemplo, nacié el neuromarketing, destinado a
analizar los compotamientos humanos a través del andlisis neurocientifico para
conseguir optimizar los recursos empresariales a la hora de generar estrategias de venta.
De esta manera, no podemos decir que la substitucion del Homo economicus por la

concepcion de un individuo que toma decisiones no racionales, sino sobre todo guiado

% De aqui que veamos el puente que en los Ultimos afios del siglo XX se tiende entre neoliberales y
neoconservadores, llegando a difuminar las diferencias entre ellos. Hayek y Leo Strauss acaban dandose

la mano por una causa comun.
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por impulsos emotivos, modifique demasiado el fondo comtn sobre el que se erigen los
elementos cosmovisionales centrales de nuestra forma de vida, como se vera en el
apartado siguiente. Es mas, lo que se produce es, justamente, la extension del
neoliberalismo hasta d&mbitos en los que antes nunca habia entrado, de manera que la
substitucion del “decididor egoista racional”, por el “decididor egoista irracional” no
s6lo no aporta ninguna emancipacioén sino que profundiza en el dominio de la cara
oscura de nuestra forma de vida janica. Lo que hace en realidad es sumergirnos todavia
mas profundamente en las redes del S1 para convertirnos, siempre que sea posible, en

consumidores compulsivos.

El punto de partida lo tenemos en la idea de “capital humano” de Becker. La
gestion de la vida pasa a ser equivalente a la gestion de una empresa, de manera que la
idea que se difunde en nuestro momento actual es la del “empresario de si mismo”. Es
decir, si cada individuo es para si mismo un empresario, el resto de individuos son su
competencia, aquellos contra los que debe luchar darwinianamente para poder triunfar
o, en la mayoria de casos, simplemente sobrevivir. En esta concepcion del individuo
vuelven a resonar los ecos del darwinismo social solo que mucho més disimulados y

subrepticios aunque igualmente presentes.

Esta extension de la mentalidad liberal fuera del marco estricto de la economia

ya la describi6é Foucault:

«La sociedad regulada en el mercado, en la que piensan los

neoliberales, es una sociedad en la que lo que deberia constituir el

principio regulador no es tanto el intercambio de bienes como el
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mecanismo de competencia. Estos son los mecanismos que deben tener la
mayor superficie y grosor posible, que también deben ocupar el mayor
volumen posible en la sociedad. Es decir, lo que buscamos no es una
sociedad sujeta al efecto mercancia, es una sociedad sujeta a dinamicas
competitivas. No es una empresa de supermercados, es una empresa
corporativa. El homo economicus que queremos reconstituir no es el
hombre de intercambio, no es el hombre consumidor, es el hombre de

negocios y produccion..»*®

Pero deberiamos decir que tal dindmica no es excluyente. La sociedad neoliberal
puede, al mismo tiempo y por los mismos motivos, mantener un concepto modificado
del Homo economicus en pro de un Homo negotiator, que a través de concebir su propia
vida como una lucha que debe desarrollarse en competencia continua con los otros
individuos, acumulando el maximo de competencias posibles, demuestra su triunfo
gracias, justamente a su capacidad para acumular el maximo de cuantos posibles. Estos
ya no se limitan al dinero sino que ahora acumula todo tipo de cosas, desde
experiencias, viajes, relaciones, amistades y cualquier cosa que se presente en su vida.
Lo principal es acumular, pasar de una cosa a otra indefinidamente y sin descanso, de
manera acelerada. Siguiendo el principio del deseo hobbesiano, sabe que dejar de desear

€s estar muerto.

5 Michel Foucault, Naissence de la biopolitique. Cours au Collége de France. 1978-1979, Gallimard,
Paris, 2004, p. 152.
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4.9.5 La base del metarrelato: las tres proposiciones protocolares de nuestra

forma de vida

Llegados a este punto y para finalizar con esta caracterizacién de nuestra forma
de vida, estamos ya en condiciones de condensar los conceptos cosmovisionales que
articulan nuestra relacién con el mundo y con nosotros mismos bajo la forma de tres
proposiciones protocolares bdasicas. Tales proposiciones son las que articulan el
metarrelato profundo de nuestra forma de vida, de manera que se encuentran en lo mas
interior de lo que mueve a individuos e instituciones en nuestra sociedad
contemporanea. Esto no quiere decir que todos los individuos deban compartir
necesariamente este metarrelato, significa que es el metarrelato dominante. El es el que
gestiona la logica de nuestras relaciones sociales, nuestras instituciones y a nosotros
mismos como individuos a través de su anclaje cultural en nuestra cosmovision.
Determina como nos relacionamos entre nosotros, nos domina y somete. Por muchos
disidentes que existan, lo peor es que ante esta forma de vida parece que no tenemos
alternativas. De hecho este era el lema de la “Dama de Hierro”: «There is no

alternativey.

Asi las tres proposiciones protocolares serian las siguientes:

1. Proposicion protocolar ontologica: la realidad es aquello que se puede

cuantificar y acumular infinitamente.
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2. Proposicion protocolar moral: el valor viene determinado por la maxima y

continua acumulacion.

3. Proposicidon protocolar existencial: la felicidad consiste en acumular el

mdximo posible en el menor tiempo posible.

Estas serian las bases del metarrelato fundamental de nuestro mundo, un relato

invariable por lo menos desde el siglo XIX hasta hoy en su nucleo basico:

la felicidad consiste en apropiarse de lo que existe, haciendo crecer sin limite
nuestro dominio y posesion de ello en su intrinseca infinitud para, asi, contentar
nuestra insaciable pulsion natural de poseer/de poder ya que somos lo que poseemos y

contra mds poseamos mas felices seremos.

Hemos llegado al suelo rocoso. Como diria Wittgenstein, a partir de aqui
nuestra pala se dobla ante la resistencia de este substrato: asi es como actuamos o,
mejor, por esto actuamos como lo hacemos. Esta es la descripcion de la base
cosmovisional constitutiva de nuestra forma de actuar y pensar. En consecuencia, este
es el fundamento de la forma de vida de nuestra cultura, nos guste méas o menos a los

individuos que la conformamos.

Puesto que del metarrelato surgen los relatos cosmovisionales que configuran la
forma de vida, podemos decir que en la base tltima de las perspectivas — econdmica,
politica, epistemoldgica, etc. — se encuentra esta referencia ultima que les otorga el tan

ansiado sentido. En el siguiente y ultimo apartado de la presente tesis doctoral
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abordaremos los limites de dicha forma de vida. También, de nuevo desde la inspiracion

wittgensteiniana, nos plantearemos que quizas deberiamos cambiar de forma de vida.

4.10 Bioética y sostenibilidad: los limites de nuestro mundo

4.10.1 Al encuentro de los dragones.

En los antiguos mapas aparecia la frase “hic sunt dracones” sefialando la “terra
incognita”. En particular esta expresion es conocida a partir del globo terraqueo de
Hunt-Lenox, fechado en 1503. Los romanos utilizaban “hic sunt leones”. Llegados a un
determinado limite nos acecha lo desconocido o, incluso, lo monstruoso y lo maléfico.
Esta frase expresa de manera magistral el miedo a lo desconocido. Vencer a esos
monstruos requiere traspasar los limites de lo conocido. Hoy ya no dibujamos ni
dragones ni leones en los mapas, ni siquiera en los infinitos espacios vacios que
intentamos representar en nuestros actuales mapas del universo. En un mundo
desacralizado y desencantado ya no tienen lugar. Parece como si fuéramos
invulnerables y que, en nuestra omnipotencia, no existiera dragén alguno capaz de
hacernos frente, s6lo espacios vacios que esperan que los ocupemos, cosa que haremos
tarde o temprano. Esto se encuentra en la base misma de nuestra incapacidad de
reconocer limite alguno. Pero si nos centramos en esa pulsion irrefrenable hacia la
busqueda de sentido que nos impulsa a hacer desaparecer monstruos, quizas nos
topemos con una situacion paradojica en la que evitar su existencia no hace mas que

crearlos con fuerza inusitada. Siguiendo a Nietzsche, es posiblemente la busqueda
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incesante de seguridad lo que nos impulsa a perseguir la “verdad” incansablemente.
Una «verdad verdadera» como la que buscan los naturalistas o una verdad de
inexistencia de verdad como «en el nihilismo al estilo de San Petesburgo (es decir la
creencia en la incredulidad llevada al martirio)»®*. En este mismo texto Nietzsche
aborda la cuestion del fanatismo como la fuerza a la que se doblegan los creyentes en su
debilidad®. De esta manera, junto con Nietzsche, podemos decir que el sentido, tal
como lo hemos desarrollado en las paginas anteriores, estad profundamente ligado a la
necesidad de humana verdad. No obstante y a diferencia del filésofo alemén, aqui ya no
necesitamos dividir el mundo entre débiles y fuertes. Somos conscientes, después de las
paginas anteriores, que se trata de algo que nos atraviesa a todos y todas por el mero
hecho de ser humanos. En Nietzsche el “fuerte” es aquel cuya libertad hace que
«abandone toda certeza viéndose diestro en tenerse sobre ligeras cuerdas de todas las
posibilidades y capaz de danzar sobre el abismo. Una inteligencia tal seria la
inteligencia por excelencia»®™®. Pero no podemos hacer otra cosa que vivir
enmascarados, es decir, bajo el peso de la vulnerabilidad ante el vacio del sentido y la
ausencia de verdad. Tarde o temprano ese “fuerte” se convertird en vulnerable por dos
motivos ineludibles. Primero porque acabara dependiendo de la verdad que cree para si
y, segundo, porque al final nunca podra ser sin los otros porque, igual que pasa con el
lenguaje, no puede existir una verdad particular. Incluso el anacoreta o el ermitaiio mas
asocial tienen una funcion social. El gesto de apartarse de los demas implica considerar
la sociedad humana de una manera que s6lo es inteligible a través de la propia sociedad
en la que surge dicho gesto. Lo mismo ocurre en relacion al papel que juega el que se

aparta respecto a los demds, ya que acaba siendo parte constituyente de la verdad

%% Priedrich Nietzsche, La gaya ciencia, op. cit. p. 1095.
87 Ibid.
%8 Tbid.
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creada, de la mascara. Se transforma en el “/oco” o en el “santo” o en cualquier otra
categoria imprescindible para la necesaria normalidad que se crea, como ya hemos
dicho, por oposicion a los “extrarios”. No existen pues ni débiles ni fuertes, todos somos
dependientes de las verdades que nos modelan. Todos somos también
interdependientes. Lo somos incluso hasta en el mismo momento en que somos capaces
de cuestionar /a normalidad que nos configura. Por otro lado, esta mirada critica es en
buena medida individual tal como postula Nietzsche, pero si quiere ir mas alla del
quedarse en las figuras de los margenes, de convertirse en meros extrafios tal como los
hemos definido anteriormente, es preciso que tales criticas puedan construir nuevas
formas de vida colectivas. Vivir de la manera que describe Nietzsche es posible solo
para aquel individuo que esté dispuesto a vivir en la locura®, tal como la hemos
definido, pero no para cambiar las formas de vida colectivas, cosa que tal vez a él no le

interesase pero a nosotros si.

El recorrido que hemos realizado hasta aqui nos conduce hasta el lugar donde se
encuentran nuestros dragones. Nos lleva hasta los limites de nuestro mundo, lo que es lo
mismo que decir de nuestra forma de vida. Aqui podemos asomarnos al abismo de lo
desconocido al mismo tiempo que reconocemos la que puede ser la terrible condicién
dramatica de nuestros tiempos: que debemos saltar al abismo si no queremos caer en la
autodestruccion. Nuestro camino ha puesto al descubierto los limites que nos
circunscriben y que en su visibilidad desvelan la incapacidad de nuestra forma de vida
de acabar con un metarrelato autodestructivo. Estamos paralizados ante dos
posibilidades potencialmente catastroficas. Por un lado, no hacer nada y seguir como
estamos; por el otro cambiar de rumbo hacia lo desconocido. A dia de hoy esto genera

un gran desconcierto. La mayoria de los poderes, tanto econdémicos como politicos, se

%9 Locura que, paradojicamente, alimenta y refuerza la normalidad de la que quiere escapar.
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alinean con una mirada conservadora incapaz de ir mas alld del metarrelato. En cambio
la ciudadania se debate entre tres alternativas. La primera consiste en refugiarse en el
fanatismo. La segunda, seguir sentados despreocupadamente en la rama que ellos
mismos estdn serrando y vivir felices como la rana que no es capaz de detectar el
aumento de gradiente de temperatura del agua que la estd hirviendo. La tercera contiene
el deseo de querer cambiarlo todo pero sin disponer de un nuevo mapa, es decir,
cambiar de forma de vida siguiendo en buena medida el mismo mapa que los ha
conducido hasta aqui. Si bien estas tres tendencias son una simplificacion y existen
multitud de posicionamientos diversos, por lo menos nos sirven para sintetizar las
principales actitudes contemporaneas. De entre estas tres s6lo la ultima contiene un
cierto potencial transformador, aunque nada nos garantiza que no conduzca hacia un

totalitarismo descarnado.

Pues bien, como ya hemos dicho antes, una nueva normalidad no puede ser
construida mas que con la conjugacion de elementos procedentes de la antigua e
innovaciones propias del momento actual. Nuestra propuesta ve en la cara
emancipadora de la Ilustracion los elementos necesarios para poder transformar nuestra
visiéon del mundo para, al mismo tiempo, cambiar nuestra forma de vida. Uno de los

690

nuevos elementos, en consonancia con el movimiento aceleracionista®™, podria ser

aprovechar el enorme despliegue de medios tecnocientificos que el capitalismo

cognitivo estd poniendo en marcha. Por ejemplo, los autores del manifiesto

691

aceleracionista®' coinciden con el diagnodstico sobre la recuperacion del futuro®? en la

80 Avanessian, A., Reis, M., (comps.), Aceleracionismo. Estrategias para una transicién hacia el
postcapitalismo, Caja Negra, Bueos Aires, 2017.

%! 1o encontramos en la misma obra compilada por Avanessian y Reis que acabmos de citar: “Manifiesto
por una politica aceleracionista” por Alex Williams y Nick Srnicek, pp. 33-48.

2 Tbid. p. 36.
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reivindicacion sobre el papel de la tecnologia como instrumento de emancipacion — no
como fin en si misma sino como herramienta esencial para conseguirlo. Los autores
afirman algo muy distinto de lo que se suele decir cuando se asocia progreso
tecnologico y capitalismo: «El capitalismo no solo es un sistema injusto y perverso,
sino también un sistema que frena el progreso. Nuestro desarrollo tecnologico esta
siendo paralizado por el capitalismo en la misma medida que fue desencadenado por

él»®3

. Es en este sentido que la recuperacion de la cara emancipadora de la Ilustracion
debe ir acompafiada de una nueva mirada sobre la tecnociencia para poder completar el
impulso liberador y transformador que se mantiene encerrado en nuestro presente
capitalista. Ahora bien, para poder llegar a hacer posible un movimiento de este tipo,
capaz de transformar nuestra normalidad cotidiana, estos dos elementos — antiguo y
nuevo — deben poder alinear su impulso de cambio de tal manera que acaben generando
la propuesta de una forma de vida que no est¢ ligada al antiguo metarrelato
cosmovisional que ahora nos constrifie. Se trata de un compromiso ético que, como ya

hemos apuntado antes, debe poder desembocar en un compromiso politico. Veamos

coémo puede ser esto posible.

4.10.2 Profundizando en las contradicciones

Toda forma de vida incluye necesariamente contradicciones. Cuando se vive
dentro de una, dichas contradicciones no son perceptibles, pero cuando la cosmovision
empieza a revelarlas significa que la crisis estd ya presente. La forma de vida que
acabamos de describir estd empezando a ser consciente de sus principales

contradicciones. En concreto existen dos fundamentales que denominaremos

 bid. p. 47.
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contradiccion ontologica y contradiccion politica. A su vez encierran también otras

contradicciones internas encerradas en el metarrelato que la articula.

La contradiccion ontologica se refiere a la incapacidad de concebir los limites
del mundo, la contradiccion politica consiste en el choque entre el deseo de
emancipacion y la pulsion de cosificacion y dominio. Ambas conducen inevitablemente
hacia el incremento de la vulnerabilidad humana. Al mismo tiempo nos revelan lo que
hacemos con el mundo y con nosotros mismos, impidiendo ver que podriamos hacer
otras cosas distintas. La cosmovision occidental que hemos descrito se cimienta sobre
unos conceptos cosmovisionales que reposan sobre una mirada “individualista-antro-
etno-andro-epistemo-céntrica”. Se ve a si misma conformada por una multiplicidad de
moénadas que trabajan para enriquecerse, apoderandose del mundo para convertirlo en
propiedad privada cuantificada. El impulso que lleva tal movimiento no puede
reconocer limite alguno y, por lo tanto, el mundo y todo lo que contiene, incluido el
propio ser humano, son objeto de depredacion. La normalidad en dicha forma de vida
es, justamente, la depredacion. O mejor, la autodepredacion. Se trata pues de una forma
de vida que choca directamente con los limites ecosistémicos, sociales e individuales
que ella misma es capaz de reconocer, ya que ahora sabemos que no podemos seguir
llevando esta forma de vida durante mucho tiempo mas. Hace ya algunas décadas que
tal contradiccion es percibida bajo diferentes formas. Pero percibir la contradiccion,
aunque ya sea un paso para empezar a tomar decisiones, no implica superarla. Esta
forma de vida es comparable a una terrible adiccion y se comporta de una manera
similar. Somos, por ejemplo, adictos a los combustibles fosiles y al consumo que estos

nos permiten, pero nuestro enganche es cosmovisional, con lo que estd profundamente
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arraigado en nuestra cultura®. De esta manera, se hace necesario analizar estas
contradicciones. Primero iremos a las ambientales y después las sociales e individuales,

para lo que acudiremos a la sostenibilidad y la bioética®”.

4.10.2.1 Sostenibilidad

No es necesario aqui realizar un recorrido a través de la historia del pensamiento
ecologista, pero si queremos destacar que, desde la Deep ecology hasta el paradigma del
“desarrollo sostenible”, pasando por el decrecimiento entre otras formas de conciencia
ecologica, la atencion sobre los efectos ecosistémicos de nuestra forma de vida ha
dejado de ser la preocupacion de pequeiios grupos minoritarios para alcanzar a una gran
parte de todas las sociedades y culturas humanas. Desde Una ética de la Tierra®® de
1949, como se tradujo al castellano la obra de Aldo Leopold A4 Sand County Almanac,
y Primavera silenciosa®’ de Rachel Carson publicada en 1962, la consciencia de
rebasar los limites ecosistémicos ha ido creciendo sin parar. De este recorrido queremos
fijarnos en dos documentos fundamentales para lo que se ha denominado de manera

muy general la Sostenibilidad.

84 Ya hemos abordado en otro lugar esta adiccion: Marcel Cano Soler, “Cosmovisién y cambio
climatico” en Margarita Boladeras (ed.), Ciudadania y derechos humanos. Gobernanza y pluralismo, op.
cit., pp. 69-80.

5 No pretendemos realizar un recorrido exhaustivo por estas dos disciplinas sino destacar aquellos
aspectos concretos que nos permiten fundamentar los argumentos finales a los que queremos llegar. No
descartamos realizar tal aproximacion en trabajos futuros.

96 Aldo Leopold, Una ética de la tierra, Catarata, Madrid, 2005.

7 Rachel Carson, Primavera silenciosa, Critica, Barcelona, 2001.
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El primero es el conocido como “Informe Meadows™ cuyo titulo real es muy
significativo: Los limites del crecimiento™. En 1968 se reunieron en Roma, en la
Accademia Dei Lincei y en torno a Aurelio Peccei, un grupo de cientificos,
economistas, empresarios y politicos de diversos paises para discutir y pensar sobre el
futuro de la Humanidad. Habia nacido lo que se conocera como el Club de Roma. El
afio 1970 encargaron un informe a un grupo de investigadores del MIT, dirigidos por
Dennis Meadows. Lo que nos importa destacar aqui es, sobre todo, que en esta fecha ya
se anunciaba la imposibilidad de continuar con el sistema econdmicosocial actual. Los
autores planteaban la posibilidad de que, de continuar asi, en un plazo de 100 afios los
limites planetarios serian sobrepasados definitivamente, lo que comportaria graves
consecuencias para la Humanidad. Asimismo sefialaban que todavia estdbamos a
tiempo de modificar la tendencia, para lo que era necesario incluir la limitacién en los
sistemas econdmicos. Uno de los puntos esenciales que queremos destacar lo

encontramos en el comentario final de la obra:

«Estamos convencidos de que es esencial que nos percatemos de las
restricciones cuantitativas del medio ambiente mundial y de las tragicas
consecuencias que tendria una extralimitacidon, a fin de iniciar nuevas
formas de pensamiento que llevarian a una revision fundamental del
comportamiento humano y, por ende, de la estructura de la sociedad

actual »*°

8 Meadows, D.,H., Meadows, D.L., Randers, J., Behrens, W.W., Los limites del crecimiento, FCE,
México, 1973.
%9 Ibid., p. 238. Subrayado nuestro. Como se ve se tiene claro ya que cuantitativamente es insostenible

nuestra forma de acumular ya que el sistema sobre el que reposa no es infinito y tiene limites.
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Mais tarde, en 1992 y después en el 2004, los autores alertaron del
incumplimiento de lo que ya se anuncid en 1972 en dos nuevos informes: Mds alla de
los limites y Limites del crecimiento a los treinta anos respectivamente. Si analizamos
las expresiones que hemos subrayado del texto anterior obtendremos la clave de tal
incumplimiento: choca directamente con el metarrelato que articula nuestra forma de
vida. Esencialmente en lo tocante a los limites es algo que esta no puede asumir. Esas
“restricciones cuantitativas” implican, precisamente, acabar con la inercia cultural
profunda a la que nos lleva el concepto cosmovisional de la cuantificacion y la
acumulacion de cuantos. Choca también con la idea del progreso material
tecnocientificamente mediado a través del poner a disposicion lo existente. Y asi
continuamos hoy en dia, cuando las contradicciones con dichos limites son mas
evidentes que nunca y a los que hay que anadir el problema del cambio climatico.
Seguimos viviendo inmersos en una “perspectiva del cowboy” cuando en realidad no
somos mas que ranas dentro de una cazuela que empieza a hervir'®. Pero no hacemos
nada porque no somos capaces de cambiar nuestra forma de pensar y actuar en el

mundo dado que estamos cosmovisionalmente paralizados.

" Muy a menudo se utilizan las dos perspectivas, la del cowboy y la de la rana hervida para ejemplarizar
nuestra manera de actuar respecto a los problemas ambientales. La primera hace referencia a la idea
mitica del cowboy solitario a lomos de su caballo que tiene ante si la perspectiva de los espacios
aparentemente infinitos de la pradera. Desde su punto de vista el mundo aparece como inabarcable y tiene
la sensacion de que nada de lo que ¢l haga podra alterarlo. Se le contrapone la imagen de la perspectiva
del astronauta. Este, desde la estrechez de su capsula, contempla la pequeiiez y belleza de la Tierra en
medio de un espacio infinito, oscuro y frio. Al contrario que el cowboy tiene la perspectiva de la
limitacion, fragilidad y vulnerabilidad de nuestro planeta. El llamado “sindrome de la rana hervida”
simboliza nuestra situacion actual. Se trata quizds la mas conocida de las imagenes y se refiere a la
capacidad de las ranas para regular el incremento suave del gradiente de temperatura del agua. Si una
rana en una cazuela padece un continuo pero suave incremento constante de la temperatura no saltara de

la cazuela, se quedara en ella nadando tranquilamente hasta morir hervida.
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El segundo de los documentos a los que nos queremos referir lleva por titulo
Por nuestro futuro comin™, y es mas conocido como Informe Brundtlandt. Fue
redactado en 1987, fruto de las reuniones que desde 1984 llevaba a cabo la Comisioén
Mundial sobre Medio Ambiente y Desarrollo de las NNUU. El afio 1983, cuando se
decidi6 poner en marcha la comision, las dudas sobre la imposibilidad de seguir con el
modelo de desarrollo socioeconémico actual eran ya considerables. Desde esa fecha
hasta nuestros dias se han sucedido numerosas cumbres y conferencias internacionales
para tratar el desarrollo sostenible, la crisis climatica, la crisis de los recursos naturales,
y se ha redactado la Agenda 21. A pesar de todo, los efectos que han tenido tales
reuniones internacionales sobre los objetivos a tratar han sido mas bien pocos. Después
de lo expuesto aqui podemos decir que esta poca incidencia tiene, sobre todo, origenes
cosmovisionales. La persistencia de nuestro metarrelato es absolutamente contraria a las
necesidades que, como especie, tenemos en relacion a los efectos ecosistémicos de
nuestra forma de vida. Si nos fijamos en el Informe Brundtland veremos que pone en
circulacion un concepto que desde entonces formara parte de nuestro vocabulario: se
trata del “desarrollo sostenible”. En este texto se reconocia la necesidad de limites, pero

se supeditaban a las condiciones tencoldgico-sociales:

«Esta en manos de la humanidad hacer que el desarrollo sea
sostenible, duradero, a sea, asegurar que satisfaga las necesidades del
presente sin comprometer la capacidad de las futuras generaciones para
satisfacer las propias. El concepto de desarrollo duradero implica limites —
no limites absolutos, sino limitaciones que imponen a los recursos del
medio ambiente el estado actual de la tecnologia y de la organizacion

social y la capacidad de la biosfera de absorber los efectos de las

! Documentos de las NNUU, https://undocs.org/es/A/42/427 .
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actividades humanas. Pero tanto la tecnologia como la organizacion social
pueden ser ordenadas y mejoradas de manera que abran el camino a una
nueva era de crecimiento economico. La Comision cree que ya no es
inevitable la pobreza general. La pobreza es no solo un mal en si misma. El
desarrollo duradero exige que se satisfagan las necesidades basicas de
todos y que se extienda a todos la oportunidad de colmar sus aspiraciones a

una vida mejor.»™*

El concepto de desarrollo sostenible es criticado precisamente porque no
elimina la idea de un desarrollo que implica “una nueva era de crecimiento
economico”. En el fondo busca la manera de mantener el sistema cuando, en
realidad, los limites no pueden ser considerados relativos a la capacidad
tecnologica o social sin caer de nuevo en la dindmica de la idea de progreso y
crecimiento, de la mano de un injustificado tecnoentusiasmo. Aborda conceptos
tan fundamentales, a la vez que profundamente culturales, como “necesidades™ o
“pobreza” desde una perspectiva que recae de nuevo en la idea de crecimiento
como progreso, cuando lo que se requeriria es un andlisis de la relacion de ambos
con los conceptos cosmovisionales que hemos descrito. No entraremos en
profundidad, pero una aproximacion superficial nos puede indicar que, en una
forma de vida como, esta si se vincula la “pobreza” a una “nueva era de
crecimiento economico” se establece necesariamente una relacion directa con la
“riqueza”. Siendo esto asi y si la logica del imaginario cultural profundo que
articula el metarrelato busca el incremento continuo de lo que se posee bajo la
forma de acumulacion de cuantos, el concepto mismo de “pobreza” adquiere una

connotacion muy particular: ser pobre es no tener “suficientes” cuantos. De

"2 Ibid. p. 23. Subrayado nuestro.
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hecho, el mismo concepto de riqueza crea el de pobreza, se trata de vasos
comunicantes. Solo redefiniendo lo que entendemos por “rigueza”, “calidad de
vida” y “necesidades” en funcion de una forma de vida que no se base en la
necesidad de crecimiento econdmico, podremos encontrar un fundamento solido
para poder poner limites que no sean solo relativos, sino que tengan como punto

de partida la limitacion ecoldgica de la biosfera misma.

Como vemos, el concepto de desarrollo sostenible, que pasa a ser
denominado en general sostenibilidad, contiene una carga de contradictoriedad y
ambigiiedad inevitable al debatirse entre la necesidad de cambio y el deseo de
mantener el sistema tal como estd. Si recordamos lo dicho en el segundo capitulo
de la presente tesis, lo que estamos describiendo es un proceso de cambio cultural.
En nuestro momento presente podemos sentir la tension creadora entre la
necesidad de cambiar y el deseo de inmovilidad. De esta manera podemos
aventurar que es evidente que estamos en proceso de transformacion cultural, pero
lo que no lo es tanto es cual va a ser el resultado final de dicha transformacion.
Aunque, sea el resultado el que sea, la pregunta mas urgente es si estaremos a
tiempo. Es en este sentido que Federico Mayor Zaragoza se expresa al final de un

“«

articulo: «Es tiempo de accion. “Es tiempo de alzarse”, utilizando una vez mas el

verso de José Angel Valente. Y es tiempo de una “deliberada” adopcion de
limites.»™ La frase encierra toda la complejidad que queremos exponer aqui:
alzarse, actuar, requiere adoptar limites, autolimitarse, para seguir el concepto de

704

Jorge Riechmann™. Pero, sobre todo, hay que hacerlo “deliberadamente”, es decir

3 Federico Mayor Zaragoza, “Los limites del crecimiento” Revista Temas para el debate, nim. 181,

diciembre 2009, pp. 10-16.

" Jorge Riechmann, “;Como cambiar hacia sociedades sostenibles? Reflexiones sobre biomimesis y

autolimitacion”, Isegoria. Revista de filosofia moral y politica, num. 32, 2005, p. 95-118.
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en oposicion consciente al metarrelato fundamental de nuestra cosmovision. La
tarea es titdnica ya que requiere modificar conscientemente elementos
cosmovisionales profundos, que afectan nuestra manera colectiva de entender la
realidad. La dimension de tal acometido se revela mediante la constatacion de
nuestra inaccion ante la inminencia de la catastrofe. Como seguimos pensando la
realidad como un conjunto infinito de cuantos acumulables infinitamente, somos
incapaces de introducir factores limitantes. Este es uno de los cometidos de la
Sostenibilidad, cuando abandona por fin el poco afortunado concepto de
“desarrollo”. Tal perspectiva pretende incorporar nuevos elementos que permiten
percibir los limites de nuestra capacidad de accion y pensamiento. Los conceptos
de incertidumbre, complejidad, teoria del caos, o la misma idea de sistema son
elementos que pueden contribuir a generar una nueva imagen de la realidad. A
pesar de haber sido capturados también por ilusiones sin fundamento del tipo
“New Age”, o de formar parte de discursos vacios de contenido como los que puso
en evidencia el caso Sokal, si que podemos afirmar que tales perspectivas pueden
llegar a contribuir decisivamente a una transformacion cosmovisional. Podriamos
pensar en que tal vez esté ya en proceso de surgimiento de una nueva cosmovision
que parta de una concepcion de la realidad compleja, entrelazada, bajo forma de
sistemas en los que el todo tiene diferentes propiedades que las partes por
separado y donde el conocimiento no se conciba a si mismo como omnipotente, al

mismo tiempo que reconoce la validez de otras aproximaciones a la realidad.
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4.10.2.2 Bioética

Habitualmente se cree que la aparicion del término bioética es debida a Van
Rensselaer Potter, pero en realidad fue en 1927 cuando el tedlogo protestante, educador
y filosofo Fritz Jahr acufi6 el término. Su intencion inicial era elaborar una ética que
tuviese en cuenta a los animales. Con una raiz declaradamente kantiana, consideraba a
estos como fines en ellos mismos, apelando a un “imperativo bioético™™™. En esa época
empieza ya a tener cierta repercusion la consideracion ética de los animales™. Pero serd
el mencionado Potter quien, en 1971 volvera a acufiar el término, que pasara a partir de
entonces a ser de dominio publico. Como es sabido, fue el choque ante las posibilidades
de la tecnociencia y la vulnerabilidad del ser humano y de la naturaleza lo que impulso
en Potter, como oncdlogo, a la recreacion del concepto. Este autor tiene una concepcion
de la bioética mas extensa de lo que posteriormente pasard a denominarse habitualmente
como tal. Para él debe incluir también nuestras relaciones con el medio ambiente,
integrando el pensamiento ecologico. Ademas, la concepcion de la bioética implicaba
segun Potter el acercamiento profundo de las llamadas humanidades y ciencias sociales
con la ciencia, en especial la medicina y la biologia. Volveremos un poco mas adelante

a la concepcion de Potter. Pero antes de seguir, cabe decir que a pesar de que el objeto

%5 Fritz Jahr, “Bio-ética: una perspectiva de las relaciones éticas de los seres humanos con los animales y
las plantas (1937)”, Revista internacional sobre Subjetividad, Politica y Arte, Vol. 8. (2) abril 2013, pp.
18-23.

7% E] nacionalsocialismo, y por motivos que se entienden mejor a raiz de lo expuesto anteriormente, fue
el pionero de la defensa legal de los animales y la naturaleza. Contd con hasta tres leyes al respecto.
Cronologicamente son las siguientes: la ley de proteccion de los animales de 1933 (Reichs-
Tierschutzgesetz), la ley de caza de 1934 (Reichs-Jagdgesetz) y la ley de proteccion de la naturaleza de
1935 (Reichs-Naturschutzgesetz).
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de la bioética hoy sigue siendo considerablemente amplio, habitualmente se centra en la
medicina y la biologia, sobre todo en la biotecnologia y la ingenieria genética. De
cualquier manera, ambas apuntan también hacia los limites, como pretendemos
ejemplificar brevemente aqui mediante dos ejemplos concretos, la bioética aplicada a la

salud mental y a la biotecnologia, incluyendo en ella la ingenieria genética.

Empecemos con la salud mental. La perspectiva biomédica ha conseguido
grandes e indiscutibles logros. Es fruto de la metodologia cientifica que recurre a la
especializacion mediante la cuantificacion, la simplificacion y la experimentacion.
Recordemos que hemos diferenciado anteriormente entre la cuantificacion como
metodologia y su transformacion en ontologia. Pues bien, la medicina, al mismo tiempo
que conseguia sus mas importantes avances, entroncd de manera directa con la
perspectiva cosmovisional que hemos descrito mediante el paso de lo metodoldgico
cuantitativo-experimental a lo ontoldgico-cosmovisional. En este sentido es habitual
escuchar numerosos profesionales y pacientes quejarse de la medicalizacion y
biologizacién de la psiquiatria e incluso de la psicologia. A esto ha contribuido
enormemente el éxito empirico de la neurociencia. El enfoque metodolégico y sus
éxitos conducen a un reduccionismo que se refuerza, lubricado por nuestra forma de ver
el mundo. Lo que cuenta es lo que se puede contar, como nos decia Alfred W. Crosby.
En este sentido, la transformacion de lo cuantificable en el objetivo de la medicina tiene

un efecto todavia més negativo en las patologia mentales:

«Un diagnostico clinico basado exclusivamente en pruebas

empiricas cuantificables, con soporte de algoritmos y probabilidades, corre

el riesgo de ignorar estructuras psicopatologicas subyacentes y, sobre
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todo, evita la relacion interpersonal clinico-paciente al centrarse en la

enfermedad y no en la persona que sufie»’’

Este mismo estudio al que nos estamos refiriendo cita la perspectiva
biopsicosocial de George L. Engel. Este médico estadounidense describio la
aproximacion biopsicosocial en la University of Rochester en 1977. Mediante esta
propuesta, Engel consiguié elaborar una manera diferente de abordar la relacion y el
tratamiento de los pacientes. Sin descuidarse ni un apice del aspecto cientifico de la
medicina en general y de la psiquiatria en particular, Engel se posiciond claramente en
contra del reduccionismo biomédico’™. La reduccion de la psiquiatria a una
aproximacion cuantitativa equiparable al de la fisica encierra, en su dimension mas
profunda, su coherencia con la cosmovision cuantificadora que nos caracteriza. El

mismo Engel afirma que

«En nuestra cultura, este modelo moldea las actitudes y los sistemas
de creencias de los médicos mucho antes de que se embarquen en su
educacion profesional [...] El modelo biomédico se ha convertido en un
imperativo cultural, sus limitaciones se pasan por alto facilmente. En

resumen, ahora ha adquirido el estado de dogma.»™

En buena medida, este reduccionismo cientifista entronca también con el poner a

disposicion a través de la tecnociencia, sobre todo, con la medicalizacion de la salud

"7 Begofia Roman, Josep Maria Esquirol, Gloria Gagigal (Eds.) “Diagndstico en salud mental: una
aproximacion ética”. Seminario interdisciplinar Filosofia y Saludo Mental, Grup Aporia — Sant Pere
Claver Institu docent, gener 2017, http://aporia.cat/publicacions/ .

" George L. Engel, “The Need for a New Medical Model: A Challenge for Biomedicine”, Science, New
Series, Vol. 196, No. 4286 (Apr. 8, 1977), pp. 129-136.

" Ibid., p. 196.
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mental. El fuerte componente de la industria farmacéutica en este campo no podria
existir sin el refuerzo cosmovisional del mundo como aquello controlable y medible,
cosificable. Transformando un trastorno mental en algo sustancial y mesurable podemos

0 Con esto ademds se consigue una

abordarlo como dominable tecnocientificamente
supuesta objetividad que elimina de raiz cualquier oposicion que podra ser denostada
como poco cientifica, espiritualista, supersticiosa, o incluso idealista. Para poder ir mas
alla de este reduccionismo, Engel propone que en la relacion clinica deban ser tenidos
en consideracion todos aquellos aspectos que confluyen en el ser humano. Por un lado
lo “bio” como aquello que debe ser entendido con el méaximo rigor cientifico, pero no
desde una perspectiva cientifista; por otro lado lo “psico”, que es aquello relativo a la
constitucion mental y emocional de la persona; finalmente lo social como lo que remite
al entorno en el que el propio sujeto vive, es decir, su contexto. En definitiva, lo que
mas nos interesa aqui es que Engel situa al individuo dentro de su contexto, del que en
realidad nunca puede desgajarse. En el fondo Engel relaciona el cuidado y la atencién
de la persona, no sélo con la perspectiva biomédica, sino teniendo en cuenta también el
resto de dimensiones que la constituyen de manera indisociable: lo “psico” y lo social.
Nosotros afiadimos también lo cultural. Esto no significa que lo cuantitativo no tenga
sentido, significa que debe ser considerado como un método necesario pero que debe
ser abordado conjuntamente con las otras aproximaciones. Nos permite entender muy
bien aspectos especificos de una parte de ese todo pero que, si luego no son

reincorporados a dicho todo, perderemos el contacto con la realidad del paciente. No

confundir lo metodoldgico con lo ontoldgico, no tomar el mapa por el territorio, permite

0 Jgual que se hace, por ejemplo, con la inteligencia. Véase la obra ya citada de S.J. Gould, La falsa
medida del hombre, op. cit., capitulo 6 “El verdadero error de Cyril Burt: el analisis factorial y la
cosificacion de la inteligencia”, pp. 238-316. En efecto, la sustancializacion de las capacidades mentales
tiene la misma raiz cosificadora que la de las enfermedades mentales. El nexo entre ambas es directo y
significativo ya que permite obtener unos supuestos objetos de estudio neutros, aunque en realidad estén

muy llenos de prejuicios y sesgos de todo tipo como ya hemos descrito en paginas anteriores.
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concebir a los seres humanos como seres situados en procesos interdependientes y, por
lo tanto, en una vulnerabilidad compartida. Deberiamos afiadir al enfoque de Engel el
elemento cultural ya que, desde nuestra perspectiva, lo social y lo cultural son dos
categorias que, a pesar de estar fuertemente relacionadas, son distintas, como ya hemos
explicado en capitulos anteriores. Asi pues, es de fundamental importancia para la
presente tesis tener en cuenta este enfoque anadiendo la cultura, y ello por dos motivos.
El primero porque rompe con el modelo de la mera cuantificacion, el segundo porque
situa el individuo dentro de su contexto, lo que significa que podemos considerar su
autonomia como contextual en la medida que, tal como hemos dicho, solo se puede ser
autonomo dentro del flujo de vivencias en el que necesariamente el individuo se forja 'y

Vive.

Vayamos ahora con la biotecnologia. Vemos aqui manifestada de la manera mas
clara y contundente la estructura janica de la tecnociencia, en consonancia con el

espiritu de la Ilustracion. Ello se debe basicamente tres motivos.

El primero se refiere a su capacidad de poner a disposicién lo vivo de una
manera impensable hasta hace pocas décadas. Muchos investigadores y pensadores
afirman que las biotecnologias contemporaneas no son mas que la continuidad de lo que
los humanos hemos estado haciendo desde hace milenios. De esta manera consideran
que el progresivo cruce selectivo del maiz, el trigo, las gallinas o los caballos encuentra
en la biotecnologia su continuaciéon natural. Ademds de entroncar con la idea de

1

progreso que ya hemos descrito anteriormente, esta perspectiva naturaliza”' la

"I La idea de de naturalizacion procede de los estudios culturales, podemos leer en Payne, M., (coord.)
Diccionario de Teoria Critica y Estudios Culturales, Paidés, Buenos Aires, 2002 «Con respecto al texto
literario, esta operacion puede considerarse la domesticacion de un texto potencialmente perturbador

por parte del orden literario dominante, o como proceso de asimilacion por el cual la gran tradicion
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biotecnologia como si fuese algo relativamente poco excepcional, cuando en realidad se
trata de dos procedimientos cualitativamente distintos. Llamaremos biotécnicas a los
procedimientos prebiotecnoldogicos que nos han permitido tener innumerables
variedades de animales, vegetales y microorganismos fundamentales para nuestra
alimentacion y bienestar. Tales técnicas permiten obtener resultados relativamente
lentos mediante el cruce de variedades muy proximas entre si y la seleccion de aquellos
rasgos que se han considerado ttiles para los seres humanos. Pero tales procedimientos
se mantenian siempre dentro de las barreras entre especies y, ademds, eran por lo
general suficientemente lentos como para que fueran ambientalmente poco
desestabilizadores. Sin embargo, con la biotecnologia conseguimos cruzar barreras
entre especies, cosa que es extremadamente dificil de hacer mediante la biotécnica, por
no decir imposible. Ademas los resultados pueden generarse con una rapidez tan grande
que los riesgos de su liberacion al medioambiente o de los efectos off target son
potencialmente muy altos. Se trata de organismos nuevos para los que los ecosistemas
pueden no estar suficientemente preparados, o bien de aplicaciones que modifican la
constitucion genética de individuos y poblaciones, humanos y no humanos, de una
manera en la que no podemos prever del todo los efectos potenciales. Junto con esto,
debemos pensar en su produccion industrial y su aplicacion indiscriminada en funcién
de los beneficios econdmicos que puedan generar. Por ultimo, la extension de la
biotecnologia a los seres humanos abre toda una gama de consecuencias moralmente
complejas que aparecen también como resultado de ese poner a disposicion la

naturaleza bioldgica humana.

literaria se renueva a si misma. Cuando el proceso se completa, el texto parece presentar

“naturalmente” significados acordes con la tradicion en su totalidady.
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En segundo lugar, a pesar de los potenciales efectos adversos descritos en el
punto anterior, nos encontramos con muchos efectos positivos potenciales. Sin ir mas
lejos, la produccion de insulina nunca fue mas barata y segura que desde el momento en
el que pudimos contar con la manipulacion genética de E. coli a partir de 19787"2. Desde
incrementar la productividad de las cosechas en climas aridos, pasando por generar
medicamentos o terapias génicas especificas para cada individuo u dérganos a partir de
células madre pluripotenciales’? ( Induced Pluripotent Stem Cells, iPSCs). Los posibles
efectos positivos que ya se han conseguido y los que se vislumbran no nos permiten
caer en el tecnocatastrofismo, aunque debamos apartarnos también del tecnoentusiasmo,

a la bisqueda de un aristotélico punto medio respecto a la tecnociencia.

Finalmente en tercer lugar y en consonancia con lo dicho anteriormente, no
debemos olvidar el fecundo efecto cosmovisional que las biotecnologias tienen.
Recordemos la obra de Nelkin y Lindee sobre el gen como icono cultural asi como el
papel de la tecnociencia en la construccion de la mentalidad moderna, ya desde el
principio. No volveremos a estos puntos ya tratados pero si que queremos afadir un
elemento critico central que encontramos en la obra de Habermas El futuro de la

naturaleza humana. ;Hacia una eugenesia liberal?’. En ella nos dice el filosofo de

712 E] articulo original en el que se explico el procedimiento es Goeddel, D. etal. 1979. “Expression in

Escherichia coli_of chemically synthesized genes for human insulin”. Proceedings of the National_

Academy of Sciences. 76: 106 —11.

53 Diferentes de las células madre Pluripotentes (Embryonic Stems. ES), provenientes de embriones y,
por lo tanto, con menos problemas éticos respecto a su utilizacion y manipulacion.

"' Habermas, J., El futuro de la naturaleza humana. ;Hacia una eugenesia liberal?, Paidos, Barcelona,
2002. Ya hemos tratado esta cuestion en otros lugares y, para un analisis critico mas detallado sobre el
posicionamiento de Habermas en relacion a la biotecnologia nos remitimos a estos textos: Marcel Cano
Soler “Naturaleza y dignidad en Habermas” en Bilbeny, N., (coord.) Bioética, sujeto y cultura, Horsori,
2013, pp. 41-59 y Marcel Cano Soler “La vulnerabilidad del embrion y el clon en El futuro de la
naturaleza humana de J. Habermas” en Boladeras, M., (ed.) Bioética. justicia y vulnerabilidad, Proteus,

Barcelona, 2013, pp. 191-210.
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Diisseldorf, entre muchas otras cosas, que podemos ‘“acostumbrarnos” a la
manipulacion genética humana de tal manera que acabariamos por desensibilizarnos

respecto a la manipulacion eugenésica:

«Supongamos que con la investigacion consumidora de embriones se
impone la prdctica de tratar la proteccion de la vida humana prepersonal
como algo secundario frente a «otros fines», ni que sea frente a la
perspectiva de desarrollar bienes colectivos de alto nivel (por ejemplo,
métodos curativos). La desensibilizacion de nuestra mirada sobre la
naturaleza humana, que iria de la mano con el acostumbrarse a una praxis
tal, allanaria el camino a una eugenesia liberal. [...] Acostumbrarse a
disponer biotécnicamente de la vida humana obedeciendo a nuestras

preferencias no puede dejar intacta nuestra autocomprension normativa»'"

En parte podemos estar de acuerdo con la afirmacion de Habermas, pero
creemos que la cuestion va mucho mads alla de lo que plantea. No se trata solo de que se
dé un proceso de insensibilizacion respecto a la manipulacién biotecnoldgica de
embriones humanos, aunque podemos estar de acuerdo en que si que se da un proceso
de naturalizaciéon. Se trata sobre todo de que ese proceso ya forma parte desde hace
tiempo de nuestro acervo cosmovisional. Lo que es nuevo es la posibilidad real de
hacerlo, pero nuestra cultura heredera de la Ilustracion, como ya se ha dicho, contiene
en su interior un impulso de dominio que se ve justificado cosmovisionalmente por el

metarrelato que la articula. Asi, si bien en muchas personas la idea de la manipulacion

" Habermas aborda la cuestion de la naturalizacion de la imagen del ser humano de manera implicita en
toda la obra, pero podemos ver su posicionamiento con mas detalle en las paginas 77, 135 y sobre todo

97-98, de donde procede la presente cita.
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genética humana parece aberrante, desde la perspectiva cultural profunda resulta una
tendencia casi inevitable. Recordemos que en el metarrelato la idea de dominio de todo
lo que existe no exime a los seres humanos de este movimiento hacia la cosificacion y
su transformacion en potencial materia prima. Asi pues, nos encontramos una vez mas
aqui con el hecho de que no se trata sélo de que la tecnociencia no sea neutral, se trata
de que para que la podamos utilizar de otra manera debemos cambiar el metarrelato
profundo que nos articula. Para cambiar de forma de vida debemos cambiar también de
cosmovision, lo que aplicado a la tecnociencia significa que el potencial emancipador,
terapéutico y positivo de toda tecnologia se vera siempre cortocircuitado por el impulso
hacia el poner todo lo que existe a disposicion, para poder convertirlo en cuantos
acumulables infinitamente. So6lo cambiando en profundidad esto ultimo puede la

tecnociencia dejar de presentar una cara dominante con una fuerte tendencia totalitaria.

En el fragmento que hemos citado, y en toda esta obra, Habermas reflexiona
sobre lo que denomina “eugenesia liberal”. Este concepto es de especial importancia
para entender lo que acabamos de exponer y por eso vamos a dedicarle algunas lineas.
Si hablamos de eugenesia en efecto, podemos dividirla en tres tipos. Primero la que

podriamos llamar “totalitaria” y que Nicholas Agar denomina “monismo”:

«El monismo exigira que se usen tecnologias de mejora para crear
humanos lo mads cerca posible del estado ideal. [...] Los nazis habrian
propuesto la lista de caracteristicas para la admision a las SS como

plantilla universal para las tecnologias de mejora.»™

18 Nicholas Agar, Liberal Eugenics. In Defence of Human Enhancement, Blackwel Publishing, New
Jersey, 2004, p. 41.
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Esta tendencia tiene profundas raices en la cultura occidental. La llamaremos
“totalitaria” no solo porque el totalitarismo nazi la reivindic6é y puso en practica, sino
porque responde a una antigua logica de la cultura occidental. La idea es legitimar la
intervencion en la reproduccion en una supuesta naturaleza humana universal, que debe
ser corregida para conseguir perfeccionarla en funcion de una idea homogénea de lo que
debe ser su version mas perfecta. El texto mas antiguo al respecto lo encontramos en
Platon’’. La idea permanecié en hibernacién en nuestra cultura para resucitar con
fuerza a partir del siglo XIX y en relacion con el darwinismo social que ya hemos
descrito aqui. La siguiente forma de eugenesia es lo que Habermas llama “negativa” y
se refiere esencialmente a las intervenciones sobre la linea germinal humana que tengan
como meta Unicamente objetivos terapéuticos. En el texto podemos leer lo siguiente,

cuando aparece por primera vez el concepto de eugenesia negativa:

«/Queremos contemplar la posibilidad categorialmente nueva de
intervenir en el genoma humano como un incremento de libertad necesitado
de regulacion normativa o como una autoinvestidura de poderes para
llevar a cabo unas transformaciones que dependan de las preferencias y no
necesiten ninguna autolimitacion? Solo cuando esta pregunta fundamental
se haya resuelto a favor de la primera alternativa podran debatirse las
fronteras de una eugenesia negativa, cuya meta sea, sin malentendidos,

eliminar males.»™"®

"7 Platon, La republica o el Estado, Espasa-Calpe, Madrid, 1984, 459a-459c.

"® Habermas, La naturaleza humana, op. cit. p. 24-25.
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Creemos que Habermas acierta en detectar la problematica de fondo, pero no
llega a desvelar el nucleo problematico profundo: esta pregunta no tiene respuesta
dentro de nuestra forma de vida. Dicho de otra manera, al llegar al suelo rocoso
encontramos una cosmovision articulada en un metarrelato que prioriza, por encima de
todo, las supuestas opciones libres de produccion y consumo. De esta manera, el
problema no se encuentra en la tecnociencia en ella misma sino en la forma de vida que
la utiliza para poner a disposicion todo lo que existe con ese objetivo. El problema va
pues mucho mds alla de ser s6lo un problema ético o politico, es un problema
profundamente cultural. Habermas define la “eugenesia liberal” siguiendo a Nicholas
Agar’ como aquella «que no reconoce ninguna frontera entre intervencion terapéutica
e intervencion perfeccionadora y que deja que sean las preferencias individuales de los
participantes en el mercado las que elijan los objetivos de la modificacion de marcas

20 Habermas continua, en la nota a pie de pagina, con el texto de Agar,

caracteristicas»
texto que es lo suficientemente significativo: «Los liberales ponen en duda que la
nocion de enfermedad sea valida para la tarea teoricomoral que requiere la distincion

21 Tal distincion no puede ser vélida porque estos

entre lo terapéutico y lo eugenésico»
“liberales” no admiten distincion profunda alguna en las decisiones individuales libres,
que solo tienen como objetivo legitimo, incrementar la maximizacion de la utilidad
egoista de las opciones legitimas de que dispone cada uno de esos individuos. Lejos de
ser una simple ideologia, que también lo es, esta actitud entronca directamente con el

metarrelato profundo que articula nuestra forma de vida. Para ella no hay limite alguno

posible ante las decisiones “legitimas” de los individuos. Si recordamos lo que hemos

" Afiade en la nota a pie de pagina la referencia al autor: N. Agar, “Liberal Eugenics”, en H. Kuhse, P.
Singer, (comps.), Bioethics,, Blackwell, Londres, 2000. Agar es el creador del concepto de “Liberal
Eugenics” que también se conoce como “New eugenics”.

70 Ibid. p. 33.

! Ibid.
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dicho sobre la estructura janica de nuestra forma de vida, impulsada por la Ilustracion,
veremos como la pugna entre el uso de la tecnociencia para el dominio o la
emancipacion estd en nuestras raices profundas. A pesar de ello, el metarrelato tiende a
buscar la imposicion de la forma dominante por encima de la emancipadora dado que
esto entronca con los intereses que los poderes priorizan (recuérdese: crecimiento
continuo — transformacién de todo lo que existe en propiedad privada — acumulacion
bajo la forma de cuantos). Podemos enlazar esto con la logica del enhancement de Jean-
Noél Missa y que hemos expuesto anteriormente, de manera que la transformacion de
todo aquello que sea de entrada terapéutico (es decir pensado con una logica
emancipatoria) acaba desviado hacia su utilizacion meramente mercantil, si eso
significa que puede incrementar los beneficios econémicos. Si tenemos presente el
incremento exponencial de la capacidad operativa tecnocientifica, pensando en la
convergencia de tecnologias y su mutua retroalimentacion (biotecnologias con el uso
del CRISPR, ordenadores cuanticos, incremento de la eficiencia de la nanotecnologia,
robotizacion acelerada, interfaces perfeccionadas entre ordenador y cerebro y un largo
etc.,) veremos la urgencia que tenemos en liberarnos de un metarrelato profundamente
cosificador y reduccionista. Afiddase a ello la estructuralidad del mercado negro junto
con la incapacidad de control juridico supranacional de la globalizacion, para que nos
encontremos con la inevitabilidad de la respuesta afirmativa ante el clasico dilema que
representa la ley de Gabor para la bioética respecto a la tecnociencia: “Todo lo que es
técnicamente posible hacer se acabara haciendo”. Aunque para reafirmar esta ley antes
es preciso afadir una condicion esencial: que lo que pueda hacerse permita
incrementar el crecimiento de los cuantos infinitamente acumulables. La respuesta
negativa al dilema requiere la autolimitacion ética, la consideracion de las diferentes

vulnerabilidades, la revision de la autonomia como autonomia contextual, el abandono
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del crecimiento infinito de los cuantos como motivo Ultimo de nuestros sistema
econdmico-politicos, la redefinicion de las diferentes soberanias, y la inclusion en
nuestro contexto del reconocimiento de las diversidades. A esto dedicaremos el

siguiente y ultimo apartado de la presente tesis.

4.11 Autonomia contextual y soberanias

4.11.1 Los “extraiios”: bioética y sostenibilidad.

Bioética y sostenibilidad son “extrarios” para la normalidad generada en el
metarrelato y que articula nuestra forma de vida. Entendemos el término “extrafio” tal
como lo hemos definido anteriormente. Pero se trata de “extrarios interiores”, es decir,
no provienen de fuera de esa misma forma de vida, sino de dentro de ella misma. Su
condicion de posibilidad, por lo tanto, también esta dentro de tal forma de vida. Nacen
de la contradiccion entre la pulsion de dominio y la tendencia a la emancipacion. Pero
denominarlos asi, uno como pulsion y el otro como tendencia ya es significativo.
Sigmund Freud escribio en Tres ensayos de teoria sexual: «La pulsion es el
representante psiquico de una fuente continua de excitacion proveniente del interior del

organismox»’

. Asi podemos decir que, mutatis mutandis, la pulsion de dominio que
hemos descrito, al especificar los conceptos cosmovisionales y el metarrelato que

articula nuestra cosmovision, viene a ser como “el representante cosmovisional de una

fuente continua de excitacion proveniente del interior de la cultura”. Se trata pues de

2 Roland Chemana (dir.), Diccionario del psicoandlisis: diccionario actual de los significantes,

conceptos y metatemas del psicoandlisis, Amorrortu, Buenos Aires, 1998, p. 364.

393



una fuerza que condiciona de manera poderosa las formas culturales de las sociedades
sobre las que se despliega, imbuyendo a instituciones e individuos de una irrefrenable
voragine hacia la produccion y el consumo, como formas sociales de la dicha pulsion de
dominio. Pero que condicione no significa que determine totalmente porque, como ya
hemos dicho, en el seno de las contradicciones de nuestra forma de vida también
contamos con la tendencia a la emancipacioén. Pero veamos mas en profundidad qué es
una tendencia. Segin el diccionario de la RAE se trata de una «propension o
inclinacién en los hombres y en las cosas hacia determinados fines»'. Por otro lado,
segun Mario Bunge en su clasificacion sobre las concepciones de las probabilidades,
dice «la concepcion de probabilidad como propension o “proclividad” — [...]
tendencial —, segun la cual [...] la medida de probabilidad de x equivale a “la fuerza
de la propension o tendencia que tiene una cosa para permanecer en el estado o
estados x”.»"™*. Con esto podemos ver que una tendencia, tal como la queremos
entender aqui, se refiere a una inclinacion cuya mayor o menor fuerza determinara sus
probabilidades de permanecer y de generar concecuencias. Si tenemos en cuenta que
hablar del dominio como una pulsion significa atribuirle una enorme y continua fuerza,
veremos como tal tendencia emancipatoria, a pesar de ser efectivamente algo presente
en nuestra forma de vida, encuentra su capacidad de realizacion mitigada y restringida
por tal pulsion de dominio. Asi se entiende que podamos decir, como hemos hecho en
las paginas anteriores, que nuestra forma de vida surgida de la Modernidad y la
Ilustracidn tiene una estructura janica en la que la pulsion de dominio ha mostrado, por
lo menos hasta hoy mismo, una fuerza superior a la tendencia a la emancipacion,
aunque no ha conseguido eliminarla del todo. Con esto podemos afirmar que tanto la

Sostenibilidad como la Bioética nacen de ese impulso emancipador pero se ven

2 Diccionario de la RAE, Op. cit., p., 2153.

" Ferrater Mora, Diccionario de filosofia, op. cit., p. 2649.
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bloqueadas por la pulsion de dominio. Esto nos permite entender, por poner un ejemplo,
la diferencia que establece Andrew Dobson entre “ecologismo profundo” 'y

”75 " siendo el primero, como ya se ha dicho, un movimiento de

“ambientalismo
transformacion radical y profunda que busca el cambio cultural erradicando el
antropocentrismo en favor del biocentrismo. Mientras que por su parte, el segundo
representa la adopcidn, entre los partidos politicos tradicionales, de algunas medidas
ambientales que les permitan acallar las criticas de los que quieren asumir cambios en
estas politicas, atribuyéndose ademas méritos que sélo tienen un objetivo electoral y, al
mismo tiempo, mantener todo tal como estd, sin realizar cambios estructurales
profundos. Por esto podemos entender, como ejemplo concreto, por qué las medidas a
adoptar respecto al cambio climatico no superan nunca, como mucho, el nivel de las

buenas intenciones. La pulsion de dominio es demasiado fuerte y nos ciega

culturalmente.

En el ambito bioético, por ejemplo, nos encontramos con los dilemas de las
poderosas tendencias hacia la privatizacion de la sanidad en los paises europeos con
fuertes sistemas publicos de salud. No hace falta afiadir demasiados comentarios a lo
que ocurre en EEUU, ante las viscerales reacciones al “Obamacare”. El neoliberalismo,
la ideologia mas profundamente arraigada en el metarrelato cosmovisional, extiende sus
tentaculos hacia la privatizacion de los sistemas sanitarios, educativos y sociales. No
puede actuar de otra manera ya que lo que le mueve es Unicamente el incremento de la
riqueza econdmica privada. Estos tres ambitos son nichos de negocio con un potencial
demasiado grande como para interrumpir su logica de acumular cuantos, sin importar
ninguna otra consideracion. Ademas utiliza la coartada cosmovisional de que lo privado

gestiona mejor de cara a los usuarios ya que busca mantener sus niveles de

2 Andrew Dobson, op. cit. p. 22-23.
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competitividad, eficiencia, eficacia y racionalidad en el uso de los recursos. En
definitiva, de lo que de verdad se trata es de incrementar la cuenta de resultados a costa
de empobrecer, precarizar y limitar potencialmente el acceso a la salud, la educaciéon y
los servicios sociales de calidad. Por otra parte, al empobrecer los servicios publicos a
base de desinversion, estos acaban siendo sélo el ltimo recurso de las poblaciones mas

desfavorecidas™® mientras quien puede se paga un seguro médico privado’’.

Con esto vemos como ambas disciplinas apuntan hacia las contradicciones mas
profundas de nuestra forma de vida. Una tiene en cuenta esencialmente lo que permite
las condiciones de posibilidad de la vida, desde su perspectiva ecosistémica. La otra
considera como objetivo el mantenimiento ético de las condiciones de vida, en dos
frentes, uno en lo relativo a la salud y los servicios sociales y el otro respecto a las
consecuencias potencialmente cosificadoras que el capitalismo puede generar a través
del uso de la tecnociencia. Ambas pues coinciden en sefialar los puntos de friccion y
contradiccion de nuestra forma de vida, es decir, apuntan hacia preguntas que no

pueden ser respondidas desde nuestro suelo rocoso: sus limites.

726 Seguin el Institut d'estadistica de Catalunya, la tasa de riesgo de pobreza en Catalunya y Espafia el afio

2018 era del 21,3% y el 21,5% respectivamente. Fuente: http:/www.idescat.cat/pub/?id=aec&n=415

27 Véase el sigueinte reportaje sobre la situacion de la sanidad ptblica en Catalunya y su financiacion.
Incluye la primera entrevista televisada realizada al Conseller de Salut de la Generalitat de Catalunya de
aquel momento, donde confirmaba lo que acabamos de decir, animando a los catalanes a que se afiliaran
a alguna mutua privada de salud: https://www.elcritic.cat/investigacio/desconstruint-el-conseller-boi-ruiz-

10204 .
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4.11.2 La propuesta de Van Rensselaer Potter.

Siguiendo la idea unificadora de Van Rensselaer Potter con su “Bridge

Bioethics”, en 1998 escribe que

«En la actualidad, este sistema ético propuesto sigue siendo el
nucleo de la Bioética Puente con su extension a la Bioética Global, en la
que la funcion de puente ha exigido la fusion de la ética médica y de la
ética medioambiental en una escala de nivel mundial para preservar la

supervivencia humana.»™

Unas lineas més adelante expresa lo que ya era su objetivo a los 22 afios, en

1962, cuando participé en una conferencia en la Universidad de Dakota del Sur:

«Expresé mis ideas de lo que, de acuerdo a mi punto de vista, se
transformo en la mision de la bioética: un intento por responder a la
pregunta que encara la humanidad: ;jqué tipo de futuro tenemos por
delante? y /jtenemos alguna opcion?. Por consiguiente, la Bioética se
transformo en una vision que exigia una disciplina que guiara a la

humanidad a lo largo del “Puente Hacia el Futuro” .»™

" Van Rensselaer Potter, “Bioética puente, bioética global y bioética profunda”, Cuadernos del
Programa Regional de Bioética OPS/OMS, N° 7 - Diciembre 1998, p., 2. A continuacion desglosaremos
las aportaciones de Potter en este articulo. También podemos acudir a su obra Global bioethics: building
on the Leopold legacy, Michigan State University Press, Michigan, 1988.

™ Ibid. p.3.
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Esta intuicion de Potter contiene una perspectiva fundamental en relaciéon a la
consideracion del futuro de la Humanidad. Preguntarse por ese futuro requiere pensar
en nuestras posibilidades y, al hacerlo, también apela a nuestra responsabilidad. Mas
adelante afiade «el establecimiento mundial de la Bioética como un deber absoluto para
abrir un puente hacia el futuro.»™® Se trata pues de un desafio que concierne no so6lo al
presente sino al futuro. La fusion entre bioética y sostenibilidad nos lleva pues a pensar
en el establecimiento de puntos de vista, no homogéneos ni absolutos sino diversos y
transdisciplinares, que nos permitan pensar y actuar atendiendo a nuestro deber, nuestra
responsabilidad. Sin embargo Potter acierta a desentrafiar el niicleo problematico que
impide que se pongan en marcha las transformaciones a favor de ese futuro.

Refiriéndose a la mano invisible de Adam Smith afirma que

«Sin embargo, en efecto, es la mano rapaz la que opera en el libre
mercado de una economia global que reduce la selva tropical y que vacia el
mar de sus peces. La ética, asi como es, no ha podido resolver el dilema de
la simple justicia que equilibra los derechos humanos en contra de la

ganancia mdxima de una minoria.»™"

Para poder abordar el problema piensa en la Bioética profunda. Se refiere a un

articulo de Peter J. Witehouse:

«En 1990 ya habia publicado un articulo llamado: “Getting to the

Year 3000: Can Global Bioethics Overcome Evolution’s Fatal Flaw?"(15)

70 bid, p. 4.
71 bid, p. 5.
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A modo de explicacion, el defecto fatal, desde el punto de vista de evitar la
extincion, es la prioridad dada al beneficio de corto plazo en relacion a la

prudencia de largo plazo.»™

Donde de nuevo vemos la afirmacién de que, para poder ir mas alla de las
simples declaraciones de buenas intenciones, es necesario superar la prioridad del
beneficio a corto plazo, es decir, la pulsion de dominio anclada en nuestra cosmovision,
una pulsion que parafraseando a Freud podriamos llamar de muerte ya que nos conduce
al colapso. Acaba el articulo de la siguiente manera: «En conclusion, les pido que
piensen en la Bioética como una nueva ética cientifica que combina la humildad, la
responsabilidad y la competencia, que es interdisciplinaria e intercultural, y que
intensifica el sentido de la humanidad»™. Este es en buena medida el proyecto que
hemos querido abordar aqui, mostrando como lo que impide su realizacion permanece

profundamente anclado en lo més profundo de nuestra forma de vida.

Pasaremos ahora a especificar en qué medida podria ser posible tal desafio ético-

politico.

4.11.3 Construyendo una nueva forma de vida

(Como seria posible construir una forma de vida distinta, a partir de todo lo que

hemos expuesto hasta aqui? ;Podriamos superar los condicionantes cosmovisionales a

los que estamos sometidos, generando una vision del mundo sustentada sobre un suelo

72 bid. p. 6.
7 bid. p. 7.
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rocoso distinto? ;Podria esto disminuir a la minima expresion la pulsion de dominio y
favorecer al maximo posible la tendencia hacia la emancipacion? No pretendemos
contestar aqui estas preguntas ya que no existe nadie capaz de dar una respuesta
concluyente. A pesar de ello, si que podemos imaginar como podria ser posible
responderlas partiendo de una proyeccion racional desde las condiciones expuestas en la

presente tesis doctoral.

Bioética y Sostenibilidad apuntan hacia la necesidad de tener en cuenta tres
elementos que consideramos fundamentales para elaborar una propuesta, a partir de lo
desarrollado hasta aqui. Estos elementos son el contexto, la autonomia y las
condiciones de posibilidad de la vida. Se refieren respectivamente a la perspectiva
social, la individual y la ambiental. Los podriamos integrar en una sola unidad compleja
que seria la autonomia contextual dentro de una relacion ecosistémica equilibrada. Los
tres elementos mantienen una estrecha vinculacion sistémica en la que la autonomia
tiene como condicidon de posibilidad el medio social y natural; por su parte, el contexto
como red social requiere de la articulacion de la mayor diversidad individual dentro de
un marco de con-vivencia interindividual y ecosistémica;.a su vez, el medio natural se
configura como el marco global sin el cual no es posible el mantenimiento de un
contexto sostenible ni unos individuos con posibilidades de desarrollar una vida plena.
De esta manera se pone el acento en la interdependencia individual dentro del contexto
y su dependencia global de las relaciones ecosistémicas que sea capaz de establecer.
Considerando ademas el hecho de que el medio natural, la biosfera, no tiene necesidad
alguna de seres humanos sino que la necesidad se establece en sentido contrario, es
decir no antropocéntrico sino biocéntrico. Este planteamiento, sugerido a partir de la

Bioética Global que integra Bioética y Sostenibilidad busca profundizar en elementos
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cosmovisionales que empiezan a hacerse presentes en nuestra cosmovision, pero que

todavia no tienen fuerza suficiente como para inducir un cambio de forma de vida.

Los conceptos cosmovisionales que hemos expuesto son aqui relativizados o
directamente contradichos. Ya hemos visto como lo es el antroponcentrismo, pero
también requiere pensar en un individuo no individualista, es decir, un sujeto autdbnomo
heteronomo, para utilizar la expresion de Norbert Bilbeny, que se sabe vinculado
necesariamente a los demés y al medio natural en el que vive. También se pone en
cuestion la idea de ilimitacion de la accidon acumulativa humana ya que, primero, choca
con los limites ecosistémicos reconocidos y, segundo, considera que el objetivo
existencial de los individuos no es la competencia para acumular cuantos, sino la
necesaria cooperacion para poder desarrollar la autonomia que les es propia. Llegados
aqui vemos que cobran valor nuevas nociones con cierta capacidad para convertirse en
nuevos conceptos cosmovisionales: limite, incertidumbre, interdependencia pueden
pasar a ser considerados valores positivos, al revés de lo que ocurre en nuestra
cosmovision actual. Se posicionan respectivamente frente a crecimiento infinito,
dominio tecnocientifico y solipsismo egoista. De esta transformaciéon cosmovisiva
puede surgir la superacion de las contradicciones ontoldgica y politica y, en
consecuencia, animar las vivencias humanas con nuevos intereses™*. La superacion de
tales contradicciones puede conducir, al poner el peso en el lado emancipador, hacia la
desprecarizacion de la vida humana y el descenso de la desigualdad; la descosificacion
del ser humano y de la biosfera; una nueva concepcion de la tecnociencia vinculada con

dicha emancipacion y no con el dominio.

4 Entendiendo vivencia aqui tal como la hemos definido anteriormente en la pagina 151, como unidad

inmediata entre el pensamiento y la accion, no consciente e intersubjetiva.
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4.11.4 En las grietas de la moral aparece la ética pero también la politica.

Siguiendo con la anteriormente mencionada imagen de Joan-Carles Mélich “la
ética aparece en las grietas de la moral”, podemos decir que es pues la ética la que
deberia hacer estallar la moral vinculada a nuestra forma de vida. Como el agua que se
hiela entre las grietas de las rocas en invierno y las hace estallar, la ética es el factor
clave que puede permitir ese paso hacia una nueva forma de vida a partir del suelo
rocoso de la anterior. La erosion de dicho suelo rocoso sélo puede venir de un
convencimiento €tico. Ya hemos visto que bioética y sostenibilidad contienen dentro de
ellas las posibles semillas de esa transformacioén ética. Pero también hemos visto
claramente que no es suficiente con un cambio que responda a motivos racionales. Para
que eso sea posible, lo mas necesario es cambiar nuestra vivencias. Dicho de otra
manera, generar una nueva forma de vida donde los tres conceptos cosmovisionales
potenciales que hemos mencionado antes — limite, incertidumbre e interdependencia —
pasen a formar parte del S1, es decir, configuren la normalidad y el sentido comtin. Esto
es, sin lugar a dudas, la tarea mas dificil ya que tenemos serias dudas, como hemos
expresado en numerosas ocasiones, sobre si es posible conducir voluntariamente —
deliberadamente que diria Mayor Zaragoza — las transformaciones cosmovisionales y el

cambio de fundamento de las vivencias.

Asi pues, uno de los elementos clave para poder, como minimo, empezar a
incidir en esa transformacion lo encontramos en la ética. La percepcion de la
responsabilidad sobre el sufrimiento que nuestra forma de vida pueda generar debe

conducirnos hacia posibles cambios de mirada. Un factor esencial para ello es adquirir
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consciencia de la intrinseca vulnerabilidad humana, tal como la hemos abordado al
principio de la primera parte del presente capitulo. Este concepto no es nuevo en la

historia de la filosofia’’

y la politica, ni tampoco es extrafio a la bioética y la
sostenibilidad. De hecho el posible cambio cosmovisional que conduzca a una nueva
forma de vida debe basarse en la percepcion de nuestra intrinseca vulnerabilidad. Una

vulnerabilidad que se corresponde con los tres elementos constitutivos esenciales: el

individuo, la comunidad y la biosfera.

Lidia Feito reconoce dos tipos de vulnerabilidad:

«Por tanto, conviene apuntar ya que existiran al menos dos tipos de
vulnerabilidad humana: una vulnerabilidad antropologica, entendida como
una condicion de fragilidad propia e intrinseca al ser humano, por su ser
biologico y psiquico, y una vulnerabilidad socio-politica, entendida como
la que se deriva de la pertenencia a un grupo, género, localidad, medio,
condicion socio-economica, cultura o ambiente que convierte en

vulnerables a los individuos.»”**

También la autora menciona a Paul Ricoeur y su “paradoja de la autonomia y
de la vulnerabilidad” en la que nos sentimos poseedores de la autonomia cuando en
realidad esta no es un algo que poseamos sino que « /...J la autonomia es una tarea, es

algo que hay que ganar. Debemos llegar a ser autonomos, precisamente porque Somos

5 No pretendemos hacer aqui un recorrido exhaustivo sobre el concepto de vulnerabilidad, tan s6lo
acudiremos a algunos elementos centrales para desarrollar nuestros argumentos.

38 Lidia Feito, “Vulnerabilidad”, Anales del Sistema Sanitario Navarro, 2007; nam. 30 (Supl. 3), p. 8.
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vulnerables y nuestro horizonte, nuestro objetivo es la busqueda de esa autonomia.»™’.

Citando directamente al filosofo francés:

«Es el mismo ser humano el que es lo uno y lo otro [autdbnomo y
vulnerable] bajo dos puntos de vista diferentes. Y es mas, no contentos con
oponerse, los dos términos se componen entre si: la autonomia es la de un
ser fragil, vulnerable. Y la fragilidad no seria mas que una patologia, sino
fuera la fragilidad de un ser llamado a llegar a ser autonomo, porque lo es
desde siempre de una cierta manera. He aqui la dificultad con la que hemos

de confrontarnos.»”*

Por su parte, la vulnerabilidad social amplifica la vulnerabilidad antropoldgica’™
en funcidon de elementos externos a esa propia e intrinseca vulnerabilidad humana.
Siendo asi, tal vulnerabilidad social, al ser dependiente de las condiciones creadas, y no
las intrinsecas, implica la necesidad de tener en cuenta los factores que la amplifican.
En este sentido, la vulnerabilidad también contiene una dimensién politica, como afirma
Marie Garrau, que apela al necesario acceso de los seres humanos vulnerables a
condiciones relacionales y sociales que permitan eliminar el sufrimiento afiadido por la
vulnerabilidad social”®. En una linea similar a la de Feito, Garrau también afirma la
existencia de estas dos vulnerabilidades. Su propuesta, al abordar la dimension politica,
nos abre el camino para entender la necesidad de concebir la autonomia como

contextual y situada, en medio de las condiciones que pueden agravar dicha

7 Ibid, p. 10.

% Ibid, p, citando a Paul Ricoeur, “Autonomia y vulnerabilidad” en, Lo justo 2. Estudios, lecturas y
ejercicios de ética aplicada, Trotta, Madrid, 2008.

9 Ibid. p. 11.

74 Marie Garrau, Politiques de la vulnérabilité, Paris, CNRS Editions, 2018, p. 17.
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vulnerabilidad. Dado el hecho de la interdependencia entre todos los que componen un
contexto determinado, podemos abrir el camino al reconocimiento de que la
vulnerabilidad sobrevenida, social, de unos condiciona también la de los demas. Pero
para que esto sea visible es necesario, como condicién fundamental, separarse del
concepto de autonomia racional individualista, es decir, apartarse de la idea del sujeto
solipsista que vive su normalidad dentro del metarrelato cosmovisional de dominio.
Esta vision del mundo impide la percepcion de uno mismo como parte integrante de un
todo social sin el cual no podria llegar a ser. Fomenta la idea de la invulnerabilidad, en
especial si el sujeto es un varén joven, blanco, heterosexual de clase alta, a la manera
como Tom Wolfe lo dibuja en la figura de Sherman McCoy en la Hoguera de las

vanidades:

«En Wall Street, ¢l y unos pocos mas, jcudntos?, trescientos,
cuatrocientos, quinientos a lo sumo... se habian convertido precisamente en
eso, en Amos del Universo. [Sin limitacion alguna...! Naturalmente, jamds
se le habia ocurrido a Sherman pronunciar esta frase ante nadie. No era
tonto. Pero no conseguia arrancarla de sus pensamientos. Y aqui estaba el
Amo del Universo, de rodillas, con un perro, maniatado por la dulzura, la
culpa y la logica... ;jPor qué no podia (siendo como era un Amo del
Universo) explicarselo a su mujer simplemente? Mira, Judy, todavia te
quiero y quiero a nuestra hija y me gusta nuestra casa y me gusta nuestra
vida y no quiero que cambie absolutamente nada, lo unico que pasa es que
vo, como Amo del Universo, un hombre aun joven en el que hierve la savia,
me merezco algo mads de vez en cuando, cada vez que siento el

impulso...»™.

! Tom Wolfe, La hoguera de las vanidades, Anagrama, Barcelona, 1987. p. 18.
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McCoy se siente el amo del universo y, como tal, no reconoce limite alguno. Es
invulnerable, tiene derecho a todo y todo le pertenece. Mera apariencia si, pero algo

profundamente arraigado en el imaginario que articula nuestra forma de vida.

La apelacion de Ricoeur a la tarea de construccion de la autonomia nos sitia de
lleno en la necesidad de considerarla de manera contextual y en relacion directa con la
vulnerabilidad, tanto la antropoldgica como la social. Nos adentra también en una
dimension ética que nos presenta como un deber el reducir la vulnerabilidad cuando
esta no es deseada, siendo ademés conscientes que no acaba nunca de desaparecer ya
que nos constituye. Desde la perspectiva bioética, la armonizacion de la ética de la cura
con el principialismo nos deberia llevar, justamente, hacia esa autonomia contextual.
Mediante ella podemos alejarnos del peligro de una cura con tendencias “paternalistas”
al mismo tiempo que dejamos de lado toda radicalizacion del principio de autonomia en
pos de un nefasto autonomismo. La consideracion de la autonomia como un logro que
debe conseguirse, requiere tener en cuenta ineludiblemente a los protagonistas de la
emancipacion como responsables de si mismos, pero al mismo tiempo como
necesitados de apoyo y ayuda. Esto no es exclusivo de los colectivos mas
desfavorecidos, aunque ellos deben ser los que reciban dicho trato prioritariamente, sino
que es extensivo a todos y cada uno de los miembros del colectivo: nadie nace solo,
nadie aprende a hablar solo. Asimismo, es preciso tener presente que la
interdependencia no implica la vulnerabilizacion. Existe una relacion directamente
proporcional entre autonomia y vulnerabilidad, en la que incrementar una significa
reducir la otra. Por lo tanto la vulnerabilidad propia de la condicion humana no ha de

servir como acicate de la justificacion de la desigualdad y el sufrimiento. Atacar las
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causas de la vulnerabilidad no deseada y sobrevenida es pues un deber ético que se

transforma en un objetivo politico.

Dicho objetivo politico debe tener muy en cuenta el concepto de poder de
Michel Foucault, en especial la “microfisica del poder”. El poder no estd solo
concentrado en las estructuras jerarquicas del Estado sino que se encuentra difundido
socialmente, a través de las instituciones sociales. El poder es inmanente y se encuentra
en todas las relaciones’™?. Adaptar el fundamento basico de esta idea a nuestra propuesta
significa pensar que la aceptacion de la necesaria interdependencia en la construccion
de la autonomia contextual supone mantener una mirada atenta a como se construyen
esas relaciones desde la horizontalidad misma. En cualquier momento el poder esta
presente y este es, demasiado a menudo, subsidiario de las construcciones
estereotipadoras que construimos, de los prejuicios, que como ya hemos dicho antes,
nos constituyen. En el fondo, una ética contextual implica tener presente que la
normalidad no es neutra sino que siempre esta situada dentro de una forma de vida que,
a su vez, se fundamenta en una cosmovision. Tener esto bien presente en la
construccion de las relaciones humanas significa, pues, establecer una propedéutica
ética necesaria para adquirir consciencia de la inmanencia del poder y, por lo tanto, de
sus posibles efectos condicionantes en la construccion de las diferentes autonomias
contextuales. En un grado distinto pero no menos importante, es necesario tener en
cuenta esta propedéutica ética en la construccion de estructuras politicas e instituciones
sociales, ya que estas pueden muy facilmente convertirse en los lugares de refuerzo del
discurso cosmovisional mayoritario. De manera que la profundizacion en la radicalidad
democratica que requiere esta aproximacion necesita contar siempre con el pensamiento

critico como elemento de contrapeso. Asi, el fomento de la reflexion profunda y

™2 Michel Foucault, Histoire de la sexualité I. La volonté de savoir, Gallimard, Paris, 1976, pp. 121-123.
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calmada, el entrenamiento del S2, debe ser un requisito esencial de la construccion de
esa nueva forma de vida que estamos describiendo. Se trata pues de tener en cuenta que
la horizontalidad en las relaciones no garantiza, per se, la necesaria igualdad en la
construccion de la autonomia contextual. Considerarlo significa dar un paso mas hacia
el refuerzo de la cara emancipadora de la Ilustracion, una nueva manera de entender el

Sapere aude horaciano, adoptado por Kant.

Esa radicalidad democratica, que acabamos de mencionar, se entiende como la
busqueda de la forma de organizacion politica que permita profundizar en la
construccion de unas relaciones basadas en los nuevos conceptos cosmovisionales que
hemos mencionado: [imite, incertidumbre, interdependencia. Estos conceptos
implicarian, en primer lugar, la consciencia de que nuestra accion, tanto individual
como colectiva, dentro del propio individuo y entre ellos asi como en la sociedad y en
nuestras relaciones ambientales esta situada dentro de limites. Esto no significa que
reduzcamos nuestras posibilidades de vida, significa que so6lo mediante la
autocontencion podemos conseguir, como seres sociales y naturales al mismo tiempo,
cambiar nuestra forma de vida para garantizar justamente la vida. Dejar de lado el
individualismo solipsista neoliberal, requiere pensar que nos necesitamos mutuamente
para poder constituir nuestra individualidad. En segundo lugar implica tener presente /a
prudencia como valor esencial ante la incertidumbre. Nuestro conocimiento y
capacidad de accion no deben ser vistos culturalmente como omnipotentes e infinitos
sino todo lo contrario. Es preciso reclamar esa humildad que postulaba Potter y que nos
aleja del epistemocentrismo de nuestra forma de vida actual, en el que la tecnociencia
no es vista como una herramienta para la vida sino como un arma para dominarla.

Finalmente, ademds de la interdependencia social es preciso considerar nuestra
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interdependencia con el resto de seres vivos del planeta, sin los que nuestra existencia
seria imposible. La biodiversidad no es pues un simple concepto bioldgico, es una
necesidad de la vida en ella misma, como lo es también la “cultudiversidad” para la
vida humana. El mundo no es nuestra posesion sino nuestro hogar que compartimos con
otros seres vivos en estrecha interdependencia. Lo que nos lleva a la limitacion del
alcance del antropocentrismo. La biosfera es la condicién de posibilidad de la especie
humana y no al revés, como se desprende de textos de autores modernos como el citado
anteriormente de Francis Bacon. Si bien es preciso tener en cuenta , para evitar
confusiones metafisicas, que s6lo podemos mirar la realidad con ojos humanos y que,
como humanos también tenemos intereses propios. Es decir, que en el fondo nunca
podemos escapar de alguna forma de antropocentrismo y que, por esto, €s preciso que
esta se mantenga dentro de limites que no pongan en peligro la supervivencia del todo

del que formamos parte.

Si hablamos de autonomia contextual debemos tener en cuenta, para poder
organizarnos politicamente, que toda autonomia requiere alguna forma de soberania, es
decir, de la posibilidad de poder hacer efectivas las decisiones autonomas. El concepto
de soberania procede de la idea de un poder superior que esta sobre el colectivo y que
ejerce dicho poder sobre él. Desde la perspectiva de la autonomia contextual y su
radicalidad democratica ese tipo de soberania es puesto en cuestion. Incluso lo es la idea
de la representatividad si esta no contempla el didlogo continuo con los representados,
sus intereses y necesidades. En consecuencia deberiamos poder pensar una soberania
distribuida, es decir, una soberania ejercida por todos y cada uno y ademas dividida en
diferentes ambitos. Asi pues existen diferentes campos de aplicacion sobre los que el

colectivo debe poder decidir. Estas soberanias multiples y complejas serian la soberania
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cultural, alimentaria, la tecnoldégica, la ambiental, la sexual y todas aquellas que se
consideren necesarias para poder disminuir la vulnerabilidad no antropoldgica. Como
hemos dicho ya, existe una relacion proporcional inversa entre vulnerabilidad y
autonomia, de manera que la mejor forma de disminuir la vulnerabilidad es incrementar
la autonomia. Para que ello sea posible, los individuos deben poder ver incrementada su
capacidad de decision sobre todo aquello que les concierne y les afecta. Al postular una
autonomia contextual tal como ha sido descrita, las diferentes formas de soberania no
pueden ser ejercidas sin tener en cuenta el contexto en el que se desarrollan dichos
individuos, es decir, su articulacion como colectivo, yendo mas alla de la consideracion

atomista solipsista de la autonomia.

Al tratarse de una autonomia imbricada de manera compleja entre todos los
componentes del colectivo, podemos invertir el pacto socio-politico hobbesiano, que
legitima en buena medida la politica desde la Modernidad y la Ilustracion. Esta
inversion procede de la idea de que la soberania estd contenida, al mismo tiempo, en
cada uno de los individuos y en el colectivo mismo. Existe una relacioén reciproca, una
interdependencia real, entre todos aquellos que configuran el contexto. Dicha relacion
es el fundamento de las posibilidades de la autonomia de cada uno de los miembros, de
manera que no es necesario ceder la soberania individual a un poder soberano unificado
y separado del colectivo. Lo que debe darse es una soberania repartida entre todos y
todas. Lo que es posible mediante la consciencia de los tres nuevos conceptos
cosmovisionales, que nos sitian dentro de limites politicos que nos permiten generar
nuevas posibilidades para el conjunto y para cada uno de sus miembros. Nos movemos
asi hacia el reconocimiento de cada individuo, del colectivo y del entorno biosférico,

siendo este la condicion de posibilidad de todo lo que existe. Se trata de una forma de

410



autorreflexividad ético-politica. Esto se puede traducir por limitacion de la soberania, al
ser una soberania compartida, mas la consciencia de su necesidad para poder
constituirse como persona. En consecuencia, interdependencia entre los componentes
del colectivo y dependencia del marco ecosistémico que posibilita su existencia. Una
vez mas, no se debe hacer todo lo que se puede hacer. En la autolimitacion esta la clave

de la nueva forma de vida.

En definitiva, sélo una transformacion cosmovisional de este tipo puede

modificar nuestra forma de vida para que seamos capaces de asumir los limites de

nuestro mundo. Los limites que nos sefialan la bioética y la sostenibilidad.
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CONCLUSIONES

Las conclusiones que podemos extraer de la presente tesis doctoral son las

siguientes:

1. A partir de la evolucion bioldgica emergen en la especie humana tres
elementos esenciales: la cultura, la autoconsciencia y el lenguaje. Siendo el tercero el
unico que es propiamente especifico del ser humano, la combinacion compleja de estas
tres emergencias permitird la aparicion de una nueva estrategia de supervivencia. La
plasticidad y potencialidad organizativa, tanto individual como colectiva, que otorgara a
nuestra especie esta combinacion generara una dinamica propia, en buena medida capaz
de alejarse y modelar la evolucion bioldgica de la que procede. En la linea de Clifford
Geertz podemos decir que la cultura humana (que integra autoconsciencia y lenguaje)
no es un mero “afladido” sino que se trata del factor decisivo que permitira la
autoconstruccion propia del ser humano.

2. La dindmica de la evolucion cultural a la que se abre la especie humana,
originariamente fundada en la necesidad de supervivencia como en cualquier otra
especie, produce asi un efecto singular: mas alld de lo bioldgico, los humanos
desarrollaran una nueva necesidad, hasta la fecha no conocida en otros seres vivos, la
necesidad de sentido. Para colmarla, la combinaciéon de autoconsciencia, cultura y
lenguaje permitird la aparicion de la cosmovision. Se trata de la parte de la cultura que
tiene como funcion esencial dar una respuesta a esa necesidad especificamente humana.

El sentido va ligado también a la certeza que debe regir la vida humana. Siguiendo un
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proceder wittgensteiniano, si nos remontamos al fundamento ultimo de la cosmovision
encontraremos el “suelo rocoso” originario del sentido. Dicho suelo estd formado por
los conceptos cosmovisionales generados en la cultura y que sirven como fundamento
de la certeza del pensamiento y la accion. Mediante ellos podemos construir los
metarrelatos que generan la coherencia y estructura de la cosmovision, aportando asi el
asiento sobre el cual podemos erigir el sentido de la forma de vida humana.

3. Tal forma de vida es esencialmente social, es decir, profundamente
intersubjetiva. Utilizando el término de Pascal Picq, s6lo podemos constituirnos como
seres humanos mediante el “Gtero cultural” intersubjetivo dentro del adquirimos
respuestas a nuestra necesidad de sentido. Por otro lado, lejos de generar estructuras
deterministicas, la plasticidad cultural humana permite una multiplicidad de
posibilidades de organizacion social, al mismo tiempo que se abre a la autonomia
individual. Con Kahneman vemos cémo, a pesar de que la tendencia dominante es a
someterse a la “normalidad” del S1, la critica, mediante el pensamiento lento o S2, abre
la puerta a repensar la forma de vida, a buscar nuevos metarrelatos basados en otros
conceptos cosmovisionales. La autonomia es pues contextual: so6lo es posible ser
autonomos dentro de las redes intersubjetivas que nos posibilitan y configuran como
seres humanos, sin que por ello nos determinen absolutamente.

4. Llegados aqui, vemos que el andlisis cosmovisional de una cultura puede
permitirnos entender su forma de vida. Si dirigimos la mirada a la forma de vida
aparecida con la Modernidad occidental podremos ver que buena parte de los problemas
en los que nos encontramos hoy surgen en ese momento historico, reforzandose con la
[lustraciéon y manteniéndose hasta nuestros dias. Los conceptos cosmovisionales
surgidos en dicho momento conducen hasta el metarrelato basico y fundamental que

organiza nuestra forma de vida: la felicidad consiste en apropiarse de lo que existe,
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haciendo crecer sin limite nuestro dominio y posesion de ello en su intrinseca infinitud
para, asi, contentar nuestra insaciable pulsion natural de poseer/de poder ya que
somos lo que poseemos y contra mds poseamos mdas felices seremos.

5. Pero, al mismo tiempo, nuestro mundo esta escindido, la Ilustracion tiene
dos caras: una es emancipadora y la otra se centra en el dominio de todo lo que existe.
El metarrelato profundo de nuestra forma de vida coincide plenamente con la cara
dominadora de la Ilustracion. Regida por una pulsion de dominio nuestra forma de vida
se acerca a dos limites fundamentales: el “limite externo”, es decir la imposibilidad de
asimilar cosmovisionalmente los limites ecosistémicos, y el “limite interno” que
representa la capacidad tecnocientifica de remodelar arbitrariamente nuestra propia
mente y biologia. Dos nuevos ambitos de pensamiento apuntan a tales contradicciones:
la sostenibiliad y la bioética. Podemos integrarlos, siguiendo la linea de Van Rensselaer
Potter, en una bioética global.

6. De esta manera, una perspectiva ética, que integre bioética y
sostenibilidad y se base en la autonomia contextual, puede hacer visible tales limites,
desvelando la vulnerabilidad intrinseca de nuestra condicién humana. Mediante una
aproximacion ética de este tipo pueden aprovecharse los elementos cosmovisionales
propios de la cara emancipadora de la Ilustracion, con el objetivo de producir un cambio
profundo en nuestra forma de vida, esto es, conducirnos a un nuevo metarrelato no
basado en el individualismo, el poder tecnocientifico y la acumulaciéon sino en la
autonomia contextual, la instrumentalidad de la tecnociencia y la separacion de la

felicidad de la pulsion al dominio y la acumulacion.
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EPILOGO

Desde que nuestra especie camina erguida sobre la faz del planeta, ha estado
mirando a su alrededor, hacia el cielo estrellado y hacia su interior buscando respuestas.
Desde que nos constituimos en seres con complejos cerebros aptos para el lenguaje y
organizados culturalmente, nuestra necesidad mas fuerte dejé de ser la supervivencia o
la reproduccion. Evidentemente, estos dos impulsos nunca han dejado de estar presentes
en nuestras vidas ya que somos animales, seres bioldgicos, sometidos como cualquier
otro a la evolucién y sus dictados. Alimentarse y reproducirse son dos de los mas
potentes ya que nos conducen a la supervivencia. El primero a la supervivencia
individual, el segundo a la de nuestra especie. Pero a pesar de su enorme fuerza no nos
contentamos con la mera satisfaccion de tales impulsos. Nos falta algo mas, algo que se
transformard, desde el primer momento, en una necesidad que estard por encima de las
demas: la necesidad de sentido. En esta tesis doctoral hemos reflexionado sobre dicho
impulso dominante que, como decimos, nos dirige con mas fuerza que los estimulos

evolutivos mas basicos.

Si pensamos en algo asi como “el sentido del sentido”, parafraseando a
Watzlawick, nos dariamos cuenta que necesitariamos encaramarnos a algin lugar
elevado para intentar contemplarlo desde alli. Buscar qué sentido tiene que tengamos
necesidad de sentido tal vez no tenga ninguno. O tal vez no seamos capaces de traspasar
mas alla de lo que construimos con nuestros conceptos. Lo que viene a ser lo mismo a

efectos practicos. Desde esta hipotética atalaya veriamos que nuestro universo de
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sentido tiene una frontera infranqueable. A esta Wittgenstein la llam6 “las paredes del
lenguaje”. Asimismo constatariamos que la elevacion a la que nos hemos subido esta
ella misma contenida dentro de esas mismas paredes. Esto podria generar en algunos
una crisis de dimensiones terribles, tanto que tal vez les empujaria a aferrarse con rabia
a sus fantasmas lingliisticos. En cambio, en otros, significaria la indiferencia mas
absoluta, contentos con poder seguir con su vida cotidiana sin mas, casi tan tranquilos
como Mersault, el célebre protagonista de la novela El extranjero de Albert Camus. Por
fin, en algunos, tal vez pocos, lo que haria surgir es la consciencia de la responsabilidad
sobre lo que hacemos dentro de esas paredes ya que no es indiferente. Existe dolor,

ansiedad, miedo pero también esperanza, alegria y amor.

En nuestra necesidad de sentido construimos cosmovisiones que albergan
conceptos fundamentales. Cada cultura tiene su cosmovision, su “caja de herramientas
simbolicas” para poder construir el sentido. Este no puede ser construido mas que
colectivamente, a través de capas y capas de generaciones. Cada nuevo ser humano que
nace recibird el legado de una cosmovision y, a través de ella, aprenderd a ser humano
junto con los demds. Al mismo tiempo, contribuird a lo largo de su vida a aportar su
parte en esa construccion. Pero a pesar de su intrinseca sociabilidad, cada uno de esos
Homo sapiens albergara “su version” de ese mundo simbolico. Tal versién no podra ser
demasiado diferente de la de los demas, para poder permitirle con-vivir con el resto.
Pero puede que sea lo suficientemente distinta como para que acabe generando en su
consciencia preguntas, dudas, misterios. Es posible que pueda vivir con ellos toda su
existencia sin demasiados problemas. Es mas, en la voragine de los sucesos de la vida
cotidiana se producen pocos acontecimientos. Y los que se producen pueden ser

capeados y sepultados por el SI. Sale “demasiado caro” obsesionarse con las
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incoherencias de nuestra forma de vida, con las dudas, con las sospechas. Pero tarde o
temprano alguien, o algunos, mostraran su negativa a seguir por el camino marcado.
Algunos sera porque conscientemente han deliberado sobre lo injustificado de su forma
de vida. Otros se veran sujetos dentro de corsés estrechos que no han elegido y que, una
vez constatada su intrinseca falta de sentido, ya no podran responder a su propia
necesidad de sentido, con lo que se veran abocados al sufrimiento. Les llevard a menudo
a seguir una senda distinta asumiendo las consecuencias. Pero, como deciamos, el
sentido es lo mas valioso, lo que hay que salvar. De esta manera se convertirdn en
“extrafios”. Recibiran las miradas hostiles o condescendientes de los que les rodean. En
algunos casos incluso serviran para que estos ultimos reafirmen que lo Unico que tiene
sentido es lo que tiene sentido para ellos. Pero en otras ocasiones seran suficientes
como para provocar cambios en la forma de vida. Cuando esto sucede la normalidad, el
sentido comun, esas leyes comportamentales no escritas cambiaran con ellos. Puede
parecer que esto sea algo excepcional, pero si investigamos atentamente las
cosmovisiones humanas encontraremos que tal vez sea esa la norma. De paso, esto
incluso tiene un motivo evolutivo: si somos seres que “inventamos” la cultura para
sobrevivir, encontrando respuestas no codificadas genéticamente ni reductibles a un
aprendizaje vicario, necesariamente debemos poder innovar, cambiar, generar
mutaciones culturales. Estas ultimas, como las bioldgicas, pueden servir para una mayor
supervivencia del grupo, pero también para su extincion. Recordemos a nuestros
antepasados en Rapa Nui y, con ellos, pensemos en lo que nos espera gracias a nuestra

cosmovision ...

La posibilidad de tomar decisiones no codificadas previamente puede llamarse

autonomia. De esta manera, aunque pensemos desde una perspectiva evolucionista,
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estamos llamados a ser animales autonomos. Esto, como se ha enunciado justo mas
arriba, tiene dos caras. Nos sitia siempre entre la extincion y la prosperidad. Hasta tal
punto somos seres tan complejos debido a nuestra culturalidad, que nuestro éxito puede
ser también pagado con la extincion. Para que esto se produzca se necesita, sobre todo,
una forma de vida que no reconozca limite alguno fuera de lo que sus impulsos
cosmovisionales le muestran como conveniente, deseable, importante, necesario. Esa es,
justamente, nuestra forma de vida. Se ve animada por dos logicas contradictorias. Una
la impulsa hacia dominar, reducir, cuantificar, para asi enriquecerse cada dia mas que el
anterior. Es una pulsién que nos empuja irremediablemente a crecer, considerando el
mundo y sus criaturas, incluidos nosotros mismos, como materia infinita. Pura res
extensa que podemos manipular, medir y controlar. La otra es una tendencia que nos
lleva a buscar la forma de vivir liberados de cualquier yugo, aunque este seamos
nosotros mismos. Nos impele a pensar por nosotros mismos y a construir sociedades
justas, libres, democraticas. Muchos hasta ahora han pensado que la pulsion y la
tendencia estaban en sintonia. Ahora muchos otros se han dado cuenta de que no es asi,
de que hemos vivido en una contradiccion irresoluble con los mismos parametros que la
ha generado. Existen, desde hace poco tiempo, dos materias que nos obligan a
reflexionar sobre esos limites — individuales, econsistémicos, sociales — Son la bioética
y la sostenibilidad. Unidas ambas en lo que Potter llamo bioética global nos sefialan con
el dedo las contradicciones en las que vivimos. Nos dicen que si queremos llegar a
cumplir de la mejor manera posible la tendencia, debemos limitar la pulsion. El

diagndstico esté claro. Estas palabras de Habermas sirven para condensarlo:

«Las sociedades capitalistas no pueden responder a los imperativos

de la limitacion del crecimiento sin abandonar su principio de
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organizacion, puesto que la reconversion del crecimiento capitalista
espontaneo hacia un crecimiento cualitativo exigiria planificar la
produccion atendiendo a los bienes de uso. En todo caso, el despliegue de
las fuerzas productivas no puede desacoplarse de la produccion de valores

de cambio sin infringir la légica del sistema»’™

La logica del sistema es el crecimiento en base, exclusivamente, a los valores de
cambio. A la crematistica para recurrir a Aristoteles. Asi las necesidades que se
satisfacen no son nunca las de la oikonomia, siempre son las de la acumulacion. La
acumulacion de dinero, dinero descorporeizado en forma de cuantos abstractos. Una
acumulacion por la acumulacion. Lo que no es mas 1dgico, ni mas racional, ni mas
verdad que la construccion desaforada de moais en la Isla de Pascua. Y posiblemente

tenga el mismo final.

Asi, tenemos el diagnostico y también el prondstico. Pero respecto el plan de
tratamiento s6lo somos capaces de pensar en un camino posible. Recurriendo a
Wittgenstein vemos que lo Gnico que podemos hacer es cambiar de forma de vida. Lo
que ¢l no nos dijo nunca es como hacerlo. Tal vez eso sea lo mas dificil. (Es posible
construir deliberadamente una nueva forma de vida? ;Somos capaces de controlar la
infinitud de variables que intervienen en los cambios cosmovisionales y culturales? No
hay dudas al respecto, la respuesta es no. Pero no tenemos otra opcion. Recordemos una
de las cosas mas importantes que hemos expuesto aqui, el metarrelato profundo que

articula nuestra forma de vida:

™ Habermas, J., Problemas de legitimacion en el capitalismo tardio, Catedra, Madrid, 1999, p. 83.
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La felicidad consiste en apropiarse de lo que existe, haciendo crecer sin limite
nuestro dominio y posesion de ello en su intrinseca infinitud para, asi, contentar
nuestra insaciable pulsion natural de poseer/de poder ya que somos lo que poseemos y

contra mds poseamos mds felices seremos.

Un metarrelato distinto, que parta de las mismas bases cosmovisionales para
transformar la forma de vida sélo puede venir de la tendencia a la emancipacion. La
tarea pues, es la de cambiar el individualismo solipsista por el reconocimiento de la
vulnerabilidad y la interdependencia ecosistémica y social. Cambiar la imagen de una
tecnociencia todopoderosa e infalible, destinada a someterlo todo para nosotros, por una
tecnociencia instrumental, sometida a nuestras necesidades. Tal vez siendo la principal
de esas necesidades reconocer que no podemos traspasar ciertos limites sin pagar unas
consecuencias demasiado elevadas. No todo lo que se puede hacer se debe hacer. La
respuesta estd, pues, en la ética. Una ética que articule, al mismo tiempo, nuestra
autonomia con nuestra interdependencia. Etica basada en una autonomia que se sabe a
si misma imposible sin la compleja red humana y natural ya que son ellas la que la
posibilitan. El contexto social y ecosistémico es el tnico lugar en el que los seres
humanos podemos llegar a ser autdbnomos. Paraddjicamente, nuestra forma de vida lo ve
como todo lo contrario. Creemos que ser autobnomo significa luchar contra los demas
para poder hacer lo que nos apetece. Que no le debemos nada a nadie. Que lo que
tenemos nos lo hemos ganado y sélo a nosotros mismos debemos gratitud. Que, en
definitiva, /'enfer c'est les autres. En realidad es justo lo contrario, nadie se lo debe todo
a si mismo y mucho al hecho de vivir en una red de interacciones interdependiente. Sin
ellas nada podemos ser, a los sumo “nifios salvajes”. Grufiiremos porque nadie nos

ensefiara a hablar, gatearemos porque nadie nos cogerd de la mano para caminar.

420



Autonomia contextual significa poder tomar las propias decisiones en un mundo social
y natural en el que todas y todos puedan tomar las suyas. Ahora y mafiana. En esto
consiste la sostenibilidad en su sentido mas profundo. No se trata de nada nuevo, ya lo
sabiamos cuando mirdbamos la cara emancipatoria de nuestra forma de vida. De lo que
se trata es de tomarnoslo en serio. En esto, que parece una evidencia cuando se expone
sin profundizar demasiado, consiste en el reto mas decisivo al que nos hemos

enfrentado jamas.

Al hilo de todo lo expuesto en la presente tesis doctoral, queremos finalizar
apelando a las posibilidades que tal investigacion puede abrir. El estudio de las
cosmovisiones, tal como se ha desarrollado aqui, puede ser un lugar de encuentro
transdisciplinario en el que se acerquen diversas disciplinas. Desde la antropologia a la
filosofia, pasando por la psicologia o la neurociencia, entre otras. Este cruce

disciplinario puede reflejar la intrinseca interconexion de lo humano.

En esta linea creemos muy interesante poder perseverar en estos nuevos caminos
de investigacion. El siguiente campo al que nos gustaria aplicar los conocimientos
adquiridos es del de la tecnociencia. Asimismo, creemos interesante también unir este
campo con el de la economia con el objetivo de clarificar, de manera mas precisa, los
componentes esenciales de nuestra cosmovision. En un mundo dominado por el
capitalismo, y en el que la tecnociencia responde a los intereses de este, tal estudio
desde una perspectiva cosmovisional, puede tener implicaciones éticas y politicas

relevantes.
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Finalmente, quiero destacar también que existen otros ambitos a los que se
pueden aplicar los estudios cosmovisionales como son los de género, la
interculturalidad o la génesis de estereotipos, prejuicios, estigmas y rumores. Enlazando

con estos, también seria 1til esta perspectiva para pensar la ideologia y la postverdad.

422



ESQUEMAS

423



Esquema 1

-

Autoconsciencia

Entorno natural

El camino evolutivo del lenguaje humano desde el substrato biologico
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Imagen 2

John Gast American Progress, 1872. Autry Museum of the American West.



Imagen 3
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Vemos aqui la comparacion del cuadro de Veldzquez, Retrato de Inocencio X,
1650 (Galeria Doria Pamphili, Roma), con uno de los cuadros de Francis Bacon,
Estudio segun el retrato del Papa Inocencio X por Veldzquez, 1953 (Art Center, Des

Moines).
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