INDAGACIONES SOBRE LA
CONSTRUCCION DE UNA
EPISTEMOLOGIA AXIOLOGICA

Encuentro Internacional CETR

en colaboracion con el CEDI
M. Corbi (Coord.) noviembre 2013






INDAGACIONES SOBRE LA
CONSTRUCCION DE UNA
EPISTEMOLOGIA AXIOLOGICA

9° Encuentro Internacional CETR Noviembre 2013

en colaboracion con el CEDI



INDAGACIONES SOBRE LA
CONSTRUCCION DE UNA
EPISTEMOLOGIA AXIOLOGICA

9° Encuentro Internacional CETR Noviembre 2013

en colaboracién con el CEDI

(M. Corbi coord.)

COTR

Centre o' Estudi de les Tradicions de Saviesa



Foto Portada: Valle Central (Costa Rica)
© Maria Corbi

© Indagaciones sobre la construccion de
una epistemologia axioldgica.

ISBN papel: 978-84-686-5395-2
Deposito Legal: B 16615-2014
Impresion: Edugraf

Diputacio, 339

08009 Barcelona



Indice

Presentacion

Funcién bioldgica del doble acceso a la realidad
Marta Granés

El cultivo de la cualidad humana profunda
en las nuevas sociedades industriales
Maria Corbi

Tesis de Maria Corbi alaluz de temas y retos
comunes con Franz Hinkelammert

J. Amando Robles

El buen vivir, proyecto colectivo axiolégico. Analogia con
los principios de epistemologia axiolégica de Maria Corbi
Juan Diego Ortiz Acosta

Analisis de la critica ala religion de Bertrand
Russell desde la epistemologia axiolégica
Montserrat Cucarull

Camino hacia la epistemologia axioldgica el
aporte de la teologia fundamental
Sergio Néstor Osorio Garcia

La educacién de la gestién de las organizaciones
en las sociedades del conocimiento occidentales.
Un problema mal planteado

Queralt Prat-i-Pubill

Elementos para la lectura e interpretacion de los
textos misticos desde las sociedades de transito
Francesc Torradeflot

11

47

87

113

129

149

199

231



INDAGACIONES SOBRE LA
CONSTRUCCION DE UNA
EPISTEMOLOGIA AXIOLOGICA

9° Encuentro Internacional CETR Noviembre 2013

en colaboracion con el CEDI






Presentacion

En esta edicién presentamos los trabajos expuestos y discutidos en el 9°
Encuentro Internacional que por primera vez ha tenido lugar en América,
en concreto en San Rafael, maravillosa poblacién situada en el Valle Cen-
tral de Costa Rica. La organizacién ha corrido a cargo del CEDI, Centro
Dominico de Investigacién (San Rafael), y del CETR, Centro de Estu-
dios de las Tradiciones de Sabiduria (Barcelona).

El objetivo del trabajo del equipo para esta edicién ha sido juntar y
compartir aportaciones que ayuden a la creacién de un saber sobre el
tratamiento de lo valoral humano, tanto en lo que se refiere a los proyec-
tos axiolégicos colectivos, como en lo que se refiere a la cualidad humana
honda, la espiritualidad.

El tema escogido para esta edicién ha surgido de nuestra preocupacién
por los gravisimos problemas axiolégicos que generan los grandes cambios
en las formas de vida de los colectivos, tanto en el seno de los grupos socia-
les que viven ya en las sociedades de conocimiento e innovacién y cambio
constante, como en aquellos que viven en las sociedades que transitan de
la vida campesina a la ciudadana, o de las sociedades preindustriales a las
industriales. Son problemas de todo tipo, morales, de justicia y equidad,
politicos, familiares, sexuales, espirituales, etc.

Estos problemas axiolégicos pensamos que pueden afrontarse, desde un
punto de vista académico, a partir de muchas perspectivas, desde la teolo-
gia, desde la filosofia, desde la epistemologia, desde la teoria politica, etc.
pero es necesario habilitar un acceso epistemoldgico especifico.

Para abordar estos grandes y radicales cambios axiolégicos es necesario un
punto de partida libre de presupuestos axiolégicos, religiosos, filoséficos, o
de cualquier otro tipo, es por ello que planteamos la creacién de un saber
cientifico capaz de tratarlos. Es urgente crear esta disciplina porque resulta



complicado, si no es que imposible, solventar un problema axiolégico con
los presupuestos que lo generaron cuando se dio un desplazamiento cul-
tural de importancia.

Para solventar el grave problema valoral al que nos enfrentamos son ne-
cesarias aportaciones de elementos de solucién desde todos los rincones
del mundo del saber. Y cuanto més desnudos de presupuestos estén esos
aportes, mas posibilidades de objetividad y acierto tendra el resultado final.

El punto mis grave de esta situacién que parece evidente que es el pro-
blema raiz de todos los otros que estamos sufriendo, es la falta de cualidad
humana y, sobre todo, la falta de cualidad humana profunda. Esa falta no
se debe a la especial maldad de nuestros contemporineos, sino a la caren-
cia de medios de su cultivo adecuados a las nuevas situaciones de sobrevi-
vencia colectiva, a los cambios bruscos sufridos y que estamos sufriendo.
Todavia prevalece la pretension de cultivar esas dimensiones individual y
colectivamente con medios propios de sociedades que o han desaparecido
o ya estdn en rapido proceso de cambiar la piel por completo.

Nuestras ciencias y tecnologias, con los productos y servicios, y en mu-
chos casos desastres, que crean, requieren procedimientos explicitos dgi-
les, libres de presupuestos intocables para darles las respuestas axiolégicas
adecuadas.

La espiritualidad seria estd en barbecho en la gran mayoria de los grupos
sociales mientras que abundan sustitutos de baja calidad que, a lo mas, son
un alivio a los sintomas, pero que son incapaces de resolver el problema.

Pensamos que muchos intentos de solucién actuales van errados porque
intentan frenar el movimiento o intentan imponer soluciones que lo eran
para sociedades del pasado, pero no para las nuevas sociedades industriales
de conocimiento.

Encontrar medios para cultivar la cualidad humana profunda, heredando
el legado de sabiduria de nuestros antepasados, sin que eso suponga que
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tengamos que adoptar sus formas de vida, es el nicleo central del proble-
ma que nos ocupa.

Nuestro Encuentro en Costa Rica ha querido ser una ocasién para recoger
aportaciones que puedan servir como elementos para crear ese saber sobre
lo axioldgico y su aplicacién en las nuevas situaciones, en las que nos va la
sobrevivencia.

En esta edicidn, a diferencia de otras anteriores, por un problema de falta
de tiempo, no se recogen las discusiones que se realizaron tras la exposi-
cién de cada una de las ponencias. El lector las va a poder encontrar préxi-
mamente en la pagina www.cetr.net en el apartado de «Nuestros libros».
Esperamos que los trabajos de este Encuentro puedan resultar interesantes
y de utilidad.

Participantes

Maria Corbi doctor en Filosofia, licenciado en Teologia, epistemélogo, ha
sido profesor de ESADE Business School, actualmente dirige el CETR
(Centro de Estudio de las Tradiciones de Sabiduria).

Montse Cucarull licenciada en Ciencias Quimicas y en Farmacia, es
miembro del equipo investigador de CETR.

Marta Granés licenciada en Estudios de Asia Oriental, Ingeniero Técnico
Agricola y Master en Humanidades, doctoranda por la Complutense de
Madrid, es miembro del equipo investigador de CETR.

Sergio Néstor Osorio Garcia candidato a doctor en Teologia, pregrados
en filosofia y en teologia. Master en Bioética Global. Actualmente es pro-
fesor asistente en la Facultad de Educacién y Humanidades en la Uni-
versidad Militar Nueva Granada, en Bogotd-Colombia; lider del grupo
de Bioética y Director de la linea en Bioética global y complejidad de 1a
misma Universidad. sergio.osorio@unimilitar.edu.co sergionestorosorio@
yahoo.com



Marta Granés

Juan Diego Ortiz doctor en Filosofia, es director del Centro de Estu-
dios de Religién y Sociedad adscrito al Centro Universitario de Ciencias
Sociales y Humanidades de la Universidad de Guadalajara, Guadalajara,
Méjico.

Queralt Prat i Pubill es licenciada en Direccién y Administracién de Em-
presas y MBA por ESADE Business School de la Universidad Ramon
Llull (Espafia) y Master CEMS. También ha cursado estudios de MBA en
Insead (Francia) y es master de investigacién por ESADE. Actualmente
estd compaginando su doctorado en ESADE sobre la cualidad humana
en el management y una investigacién en la Universidad de Saint Gallen
(Suiza) sobre el papel que deben jugar las Humanidades en la formacién
de los empresarios.

J. Amando Robles, doctor en Sociologia, licenciado en Filosofia y en Teo-
logia, ha sido profesor en la Escuela Ecuménica de la Universidad Nacio-
nal de Costa Rica y actualmente es miembro fundador e investigador del
CEDI (Centro Dominico de Investigacién, Heredia, Costa Rica).

Francesc Torradeflot, doctor en Teologia, licenciado en Historia de las Re-
ligiones (Lovaina) y en filosofia (UAB), es el secretario de la Asociacién
Unesco para el Didlogo Interreligioso-Unescocat, profesor en el Instituto
Superior de Ciencias Religiosas Sant Fructués de Tarragona, en el Institu-
to Superior de Ciencias Religiosas Don Bosco de Barcelona, y de CETR.

José M Vigil, doctor en Ciencias de la Educacién, licenciado en Teologia
Sistemadtica y licenciado en Psicologia. Es responsable del portal Koino-
nia, de la Agenda Latinoamericana y de la revista Voices. Es miembro
de la ASETT Asociacién Ecuménica de Tedlogos y Tedlogas del Tercer
Mundo, Panam4.
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Funcion bioldgica del doble acceso a la realidad

Funcién biolégica del doble

acceso a la realidad

Marta Granés

En este escrito! pretendemos mostrar que todos los fenémenos cognosci-
tivos y axiolégicos humanos pueden ser fundamentados y explicados desde
la epistemologia axiolégica. Veremos que ésta puede dar razén tanto de los
fenémenos que tienen que ver con la condicién de animal necesitado de
nuestra especie como los que tienen que ver con la dimensién absoluta de
lo real.

Esta capacidad de dar cuenta racionalmente de la globalidad de los fe-
némenos axiolégicos y cognoscitivos humanos individuales y colectivos,
nos va a permitir tratarlos adecuadamente en una situacién cultural como
la nuestra en la que no podemos heredar nuestras formas de vida ni del
legado de nuestros antepasados, ni de nuestros dioses ni de la naturaleza
de las cosas.?

Nos proponemos fundamentar racionalmente las capacidades cognosci-
tivas humanas y el mundo que generan en todos sus aspectos, y para ello

1  Este texto contiene la ponencia y un apéndice con los anexos.

2 Para Jerome Bruner La cultura es una construccion nuestra, asi que estd bajo nuestra responsabilidad.
Pero la humanidad no resulta experta en enderezar el rumbo de sus propias creaciones culturales. Al buscar la
causa de los fracasos culturales, dice: Harfamos mejor en cuestionar nuestra capacidad de construccién
y reconstruccién de formas comunales de vida que invocar las deficiencia del genoma humano [...] se
trata de dirigir nuestra atencion al lugar adecuado, no sobre nuestras limitaciones bioldgicas sino sobre
nuestra inventiva cultural.

En otra parte afirma E/ constructivismo de la psicologia cultural es una expresion profunda de la cultura
democrdtica que exige que nos hagamos conscientes de como desarrollamos nuestro conocimiento y de los valores
que nos llevan a adoptar nuestras perspectivas. Exige que nos hagamos responsables de como conocemos y por
qué. Pero no pretende que haya una sola forma de construir el 5igny€mdo, o0 una sola farma correcta. De esta
manera la situacion permite hacer frente a los cambios y fracturas que comporta la vida moderna. Bruner,
Jerome Actos de significado. Mas alld de la revolucion cognitiva. Alianza Editorial, Madrid 1991 pg.38.

13



Marta Granés

apuntaremos al habla como el factor desencadenante y especifico de nues-
tra estirpe.

Algunos momentos nucleares de nuestra evolucién hacia la
adquisicién de la capacidad de fonacién

Lineo, en 1735, con su clasificacién de los seres vivos deja formulada la
posicién zooldgica del hombre: el homo sapiens, es el Gltimo escalén de la
serie coronada por los primates. Con ello queda forjada la idea del encade-
namiento de las especies que sugiere la emergencia progresiva del hombre
a partir de los primates. Asi pues el hombre un animal mds entre otros.’

El hecho significativo de la evolucién ha sido el desarrollo siempre mds
grande del cerebro y de sus dependencias nerviosas. Puesto que, en de-
finitiva, el cerebro, es el soporte-érgano del pensamiento y que nosotros
hemos tenido el mayor éxito en esta direccién de la evolucién, dice Leroi-
Gourhan que tenemos formalmente motivos para pensar que el alimento y
la complejizacion del dispositivo cerebral es el reflejo exacto de los progre-
sos constantes de la materia viva en su busqueda del contacto consciente*
(hablando de forma antropoldgica). Junto a ello se debe admitir, también,
que el armazén corporal y el sistema nervioso integran un todo y que seria
artificial y arbitrario separarlos. Ambos evolucionan en intima coordina-
cién.

La evolucién se traduce, materialmente, en una doble linea de hechos: de
una parte, el perfeccionamiento acumulativo de las estructuras cerebrales,
y por la otra la adaptacién de las estructuras corporales segiin unas reglas
directamente vinculadas al equilibrio mecdnico de esta maquina que es

3 Esta exposicién parte de que todo en el humano tiene origen biolégico y cumple funciones
biolégicas. Tomo como base el planteamiento del antropélogo André Leroi-Gourhan expresado en su
libro E/ gesto y la palabra. Ed. Universidad Central de Venezuela, Caracas 1971. http://es.scribd.com/
doc/29053386/El-Gesto-y-La-Palabra-Leroi-Gourhan-1971. Con el fin de poder tomar plena con-
ciencia de la ligazén del homo sapiens con el resto de la corriente evolutiva en el 1r anexo se encuentra
un resumen de las principales aportaciones de esta obra.

4 Ibidem pg .61
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Funcion bioldgica del doble acceso a la realidad

el ser vivo y mévil. El crecimiento del cerebro supone un mejoramiento
mecénico dentro de un juego de adaptaciones.

Disponer de cuatro manos que conservan los cinco dedos de los vertebrados
primitivos, supone una extrema especializacién. Las especies con mayor li-
beracién de la mano son las que tienen un crineo susceptible de contener
un mayor cerebro, pues liberacién manual y reduccién de constrefiimien-
tos de la béveda craneana estin intimamente ligadas: son términos de la
misma mecanica.

Para cada especie queda determinada una relacién estrecha entre sus me-
dios técnicos, su cuerpo, y sus medios de organizacidn, el cerebro. Las po-
sibilidades de desarrollo evolutivo son tanto mds grandes cuando el cuerpo
se presta a una remodelacién del comportamiento gracias a la accién de un
cerebro mas desarrollado.

En los vertebrados hasta llegar al hombre se encuentran en su sitio unos
mismos elementos: la caja rigida del crineo que estructura la boca y pro-
tege el cerebro; los 6rganos locomotores estrechamente unidos a la base de
la caja craneana y el miembro anterior, situado de manera ambigua entre
los dos’.

Se puede hablar del linaje humano como de aquella especie que aprove-
ché méaximamente las condiciones favorables sucesivas. La primera y mds
importante condicién es la constitucién del campo anterior que se concre-
ta en una liberacién de los 6rganos faciales de la cabeza que les permite
ampliar su accién y una liberacién del miembro anterior (nuestros brazos)
que abandonando la exclusividad de la locomocién puede dirigirse a la
captura y preparacién de alimentos. Bastantes especies se benefician de
estas liberaciones.

El efecto acumulativo de las adaptaciones al medio lleva en el transcurso
de los tiempos hacia una organizacién cada vez mds eficaz del sistema
nervioso. No se puede hablar de una relacién de prioridad de la evolucién

5  Véase esquema en el anexo 2
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Marta Granés

del cerebro sobre la evolucién del dispositivo corporal controlado por él.
Para Leroi-Gourhan no debe estudiarse por separado la evolucién de cada
uno de los elementos que componen los vertebrados, puesto que hay un
efecto evolutivo coordinado.

En la evolucién general se da una relacién de provecho mutuo entre la
evolucién del cerebro y la corporal. El cerebro evoluciona inscrito en los
progresos del cuerpo. No se puede citar ningin ejemplo de ser vivo cuyo
sistema nervioso haya precedido a la evolucién del cuerpo®.

La corriente general de la evolucién de las especies vivas arrastra inevita-
blemente hacia unas mismas etapas en la direccién de aumentar las posi-
bilidades de relacién. Ello justifica la precocidad con que los antrépidos’
liberan su mano y adquieren la posicién erguida, mucho antes de que su
cerebro haya alcanzado el nivel que nos es propio: la distribucién nerviosa
sigue a la de la médquina corporal.

Aparicién de lalengua como invento biolégico

En todas las especies, los cambios introducidos en el recorrido de la evo-
lucién responden a adaptaciones a modificaciones que se hayan dado en
el medio. Estos afectan a la fisiologia, es decir, cualquier introduccién de
novedad es debida a que se ha producido un cambio fisiolégico. En el caso
de la aparicién del habla, esta es posible por diversas razones: la muscu-
latura deja de constreiiir los huesos de la cabeza posibilitando que pueda
aumentar su volumen y con ello tener mds capacidad cerebral. ese mis-
mo aflojamiento de los musculos masticadores permite mas expresividad
a los labios y a la cara que podrin, de este modo, participar en el habla; el
hecho de comer mds carne se tradujo en un aumento del cerebro, el cual
llevo a un acortamiento de la gestacién lo que hizo aumentar el tiempo
de relacién madre-hijo con la consiguiente necesidad de comunicacién y

6  Véase anexo 3

7 Antrépidos o antropoides: grandes simios, suborden de los primates. Las manos y los pies son
prensiles, generalmente con el pulgar oponible, resultado de la adaptacién a la vida arboricola.
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Funcion bioldgica del doble acceso a la realidad

de aprendizaje de sonidos®. Ademis se dio un cambio en la elevacién del
aparato fonatorio lo que permitié al hombre la produccién de sonidos mds
abundantes y modulados’ *°.

Estas nuevas posibilidades generan la ‘competencia lingtistica’ que consis-
te en la capacidad del cerebro humano de descubrir en poco tiempo, con
relativo pequefio numero de elementos, la gramatica, la sintaxis apropiada
para la generacién y comprensién de significado dentro del habla de una
comunidad concreta™. Todo sujeto adulto, que habla una lengua determi-
nada, es capaz de emitir o de percibir y comprender un nimero infinito
de frases que en su mayor parte no ha pronunciado ni oido anteriormente.
La competencia lingiiistica como un sistema de reglas que permiten en-
gendrar un conjunto infinito de frases, pone de relieve el aspecto creador
del lenguaje’?. Una creatividad gobernada por reglas. Asi es que también la
competencia lingiistica junto con la lengua son un invento biolégico que
responde a cambios fisiolégicos. Hay que tener en cuenta que las lenguas
diversas son productos culturales.

Debe haber una razén biolégica para la aparicién de la lengua en nues-
tra especie pues todo paso en el proceso evolutivo tiene un fundamen-
to en una liberacién de un condicionamiento anterior™. Dentro de este
encadenamiento légico debe poderse explicar la capacidad lingtistica y el
lenguaje.

8  Jean Aitchison El mamifero articulado: introduccién a la psicolingtiistica. Alianza, Madrid 1992
pg. 73

9 Véase esquema del aparato fonador en anexo 4

10 Véase noticia sobre Atapuerca anexo 5

11  Término acufiado por Chomsky. Corbi, M. La necesaria relatividad cultural de los sistemas de valo-
res humanos: mitologias, ideologias, ontologias y formaciones religiosas. Andlisis epistemoldgico de las configu-

raciones axioldgicas humanas. Universidad de Salamanca, Salamanca 1983 pg.78 http://www.cetr.net/
files/2013_2014/Tesi_Maria_Corbi.pdf

12 Tanto la lingiiistica generativa iniciada por Chomsky como la semdntica generativa representada
por Lakoff (en N.A. Chomsky; G. Lakoff; J.D. McCawley; J.R.Ross Semdantica y sintaxis en la lingiiis-
tica transformatoria. Compilacion de Victor de Zavala. Alianza Universidad, Madrid 1974) intentardn
dar una explicacién sobre el procedimiento que sigue el habla para la generacién de significado.

13 Leroi-Gourhan, André E/ gesto y la palabra Biblioteca de la Universidad Central de Venezuela,
Caracas 1971 pg. 28
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Marta Granés

Consecuencias del invento biolégico del habla:

1. Lalengua permite trasladar el significado de las realidades a
un soporte acustico

La competencia lingiistica se convierte en una herramienta de comunica-
cién al servicio de la simbiosis puesto que los sonidos estructurados estin
cargados de significado y es el rasgo distintivo de nuestra especie. La len-
gua permite trasladar el significado de las realidades a un soporte acustico.
La lengua permite hacer la transposicién de sentido de lo extralingtistico
al dmbito linglistico, es decir traspasar el significado de la cosa, es decir
la estimulacién para los individuos, a un soporte acustico, el significante.

La generacién de la posibilidad del habla debe estar, necesariamente, li-
gada a una funcién. Con la dotacién del habla la vida puede dejar a la
especie sin acabar de determinar genéticamente pues tiene la herramienta
del habla con la que puede completar su indeterminacién programdtica:
el habla es, pues, un invento biolégico. Nuestra especie va a dejar deter-
minados genéticamente cuatro aspectos: condicién simbidtica, condicién
sexuada, la fisiologia, la competencia lingiiistica; y puede permitirse dejar
indeterminados ‘los c6mo’ de estas determinaciones.

Pues ahora dispone de la dotacién del habla con la que puede completar su
indeterminacién programatica: el habla es un invento biolégico™.

Apoyando lo anterior aportamos la cita del antropé6logo Clifford Geertz
«sin el papel constitutivo de la cultura somos monstruosidades imposi-
bles... animales incompletos, sin terminar, que nos completamos o termi-
namos a través de la cultura... no existe una naturaleza humana indepen-
diente de la cultura»®™. En el mismo sentido el psicélogo Jerome Bruner

14 Corbi, M. La construccion de los proyectos axiolggicos colectivos. Principios de Epistemologia Axiologi-
ca. Bubok, Madrid 2013 pgs. 19-23

15 Geerzt, Clifford The interpretation of Cultures Nueva York, Basic Books Inc., 1973, p.49 [trad.
espafiola: La interpretacién de las culturas, Gedisa, Barcelona 1987]. En: Jerome Bruner Actos de sig-
nificado. Mds alld de la revolucion cognitiva. Alianza Editorial. Madrid 1991 pg.29
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Funcion bioldgica del doble acceso a la realidad

frente a la idea arrastrada del siglo XIX de que la cultura vendria a ser
una especie de capa superpuesta sobre la naturaleza humana que estaria
determinada biolégicamente, dando por supuesto que las causas de la
conducta humana radican en el sustrato bioldgico, él sostiene «que las
verdaderas causas de la accién humana son la cultura y la basqueda del
significado dentro de la cultura»'.

El habla es un invento biolégico genial que permite poder modificar la
respuesta a los cambios del medio de manera mucho mis 4gil que las otras
especies cuya adaptacion a alteraciones del medio pasa por una modifica-
cién genética que es un proceso mucho mas lento.

2. El mundo de los humanos es lingiiistico

El viviente humano como el resto de animales, para sobrevivir, debe orien-
tarse adecuadamente en el medio.

Lo significativo para los individuos humanos que es aquello estimulativo
o axiolégico para una cultura, viene expresado en la lengua y presupone la
existencia de esa orientacién o sentido. En la lengua natural todo es axi-
olégico porque estd ordenado a la estimulacién. El significado vehiculado
en la lengua es la trasposicion del sentido de sobrevivencia, por ello se pu-
ede afirmar que la lengua natural siendo toda ella significacién lingiistica,
no es una simple designacién de algo extralingiistico sino una trasposi-
cién de su sentido para la sobrevivencia. Asi tanto el significado como su
vehiculo, la lengua, son en funcién de la relacién del viviente con un medio.

La manifestacién sensitiva del mundo para el humano se transcoda en sig-
nificado de la lengua en virtud de su conexién con el soporte acustico. El
mundo que percibimos no es otra cosa que significados lingtiisticos ade-
cuados a un sentido determinado (el de sobrevivencia), que, a su vez, estd
en dependencia con el sistema de expresién actstica. Hay unidad entre
expresién (lo actstico) y contenido (el significado): no hay contenido sin

16  Bruner, Jerome Actos de significado. Mds alld de la revolucion cognitiva. Alianza Editorial, Madrid
1991 pg. 35
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Marta Granés

su expresion, ni expresién con sentido sin contenido. Hay, pues, significado
solo si hay expresion.

Las realidades son primariamente una estimulacién que transcodificamos
a la lengua, por ello la referencia de las expresiones lingiiisticas no es a la
cosa misma sino a su significado para nosotros. Si el mundo exterior, tal
como lo percibimos, existe en tanto que tiene expresién lingtistica y no
separado de ella, se concluye de ahi que tendrd la estructura y cardcter de
la lengua. Ello nos empuja a reconocer que la realidad, que no es mds que
el conjunto de cualidades de las cosas que vienen expresadas en la lengua
natural, ha perdido la substancia de donde partia para tomar una substan-
cia lingistica. Seguin esto, la relacién entre los sistemas lingiiisticos (el
habla) con sus referentes (el mundo) serd una relacién entre dos niveles
de realidad significante, la fuerza estimulativa de la realidad y su expresién
lingtistica. Esta reflexién permite remarcar que nosotros y nuestro mundo
tenemos la configuracién de la lengua. No somos un viviente que puede
hablar sino que somos vivientes en tanto que el habla nos da la configu-
racion.

La relacién entre palabra y cosa en la lengua natural no es de designacién,

las palabras no designan realidades sino que las palabras muestran signi-
ficatividades, es decir apuntan a la estimulacién que ejercen las cosas en
los humanos. El mundo es correlato a la significatividad adecuada a una
manera de sobrevivir, 2 un momento cultural. El mundo es de naturaleza
semdntica. Los significados lingtisticos son reformalizaciones comunica-
tivas de las realidades. Las cosas se semiotizan para ser comunicadas como
un condicionamiento para nuestra sobrevivencia pues somos simbiéticos y
ademds requerimos de la cultura para acabar de ser viables'.

Geertz viene a apoyar lo dicho «El concepto de cultura al cual me adhiero
(...) denota una norma de significados transmitidos histéricamente, per-
sonificados en simbolos, un sistema de concepciones heredadas expresadas
en formas simbdlicas por medio de las cuales los hombres se comunican,

17 Corbi, M. La construccion de los proyectos axiolggicos colectivos. Principios de Epistemologia Axiologi-
ca. Bubok, Madrid 2013 pgs. 50-53
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perpetian y desarrollan su conocimiento de la vida y sus actitudes con
respecto a éstax. '

Los signos naturales y el lenguaje no deberin entenderse primariamente

como una relacién entre palabras y cosas, sino como una relacién entre
elementos de articulacién de la estimulacién del medio y elementos de
articulacién lingiistica. Porque para un viviente no existe un mundo de
cosas sino de estimulaciones, por tanto la relacién de los signos lingiiisticos
es una relacién con las estimulaciones del medio, no con las realidades.

Las significatividades del mundo objetivo hacen referencia a su fuerza es-
timulativa. Por efecto del traslado del significado o estimulacién al soporte
acustico se crea la conciencia explicita o larvada de que las realidades no
son la significatividad que tienen para mi. Hay una distancia entre la fuer-
za estimulativa de las cosas (que depende de la cultura) y las cosas.

La lengua pone en correlacién de interdependencia dos formas: el signi-
ficado y la expresién. La significatividad del signo natural (cosas), al ser
reformalizada para la comunicacién toma la formalidad de la semidtica
de contrastes y similitudes y se apoya en la forma de la expresion, con
ello deja de estar inmersa en el objeto natural mismo y cobra distancia y
generalidad. De esta manera quedan distanciados el objeto natural de su
expresion lingtistica.

La lengua a través de la conjuncién de lo acustico y la fuerza estimulativa
de los objetos designa las realidades en virtud de significacién del término
lingtiistico que lleva en su seno la fuerza estimulativa de la cosa a la que se
refiere. Por su capacidad designativa los términos lingiisticos distancian
el significado de la realidad a la que se refiere, con ello objetiva aquello
referido. Con la objetivacion se crea distancia entre el objeto y su signifi-
catividad que ha sido reorganizada lingiiisticamente y transcodificada a un
soporte acustico.

18 Geerzt, Clifford La interpretacion de las culturas. Gedisa, Barcelona 1987 pg.89
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Supuesto que la lengua estructura al viviente humano y su mundo, todo
significado que venga del medio estara enclaustrado en la relacién del su-
jeto con el medio y a su transcodificacién al sistema lingiiistico. No hay
posibilidad de un acceso directo a la realidad como tampoco es posible
un acceso a algo que trascienda al circulo de relacién del viviente con su
medio en el que estd enclaustrado. No es posible confrontar nuestra visién
del mundo con ningin dato sobre la realidad adquirido de la manera que
sea (por ejemplo a través de la ciencia o de la religién), pues ambas apro-
ximaciones a la realidad estin recluidas en la correlacién del viviente con
el medio.

Toda articulacién objetiva es la articulacién de los objetos respecto de un
sujeto; mds alld de ahi no hay sentido porque todo saber de las objetivaci-
ones estd mediatizado por el significado que proviene de la estimulacién,
el cual estd irremisiblemente enclaustrado en las significatividades de los
objetos para un sujeto.

Otra consecuencia de lo anterior es que si los términos lingtisticos for-
man tramas de significados, si forman lo que llamamos macroestructuras
de significacién y si sus significados unicamente se individualizan segin
su incorporacién a las tramas de significados y inicamente tienen sentido
por sus relaciones con los demds significados de la macroestructura y por
la funcién que en ella desempefian, resulta, que asi como cada significado
estd en relacién de interdependencia con los demads significados del cam-
po, asi también su funcién de designacién estd en interdependencia con las
designaciones de la totalidad del campo macroestructural®.

3. El habla genera un acceso bifurcado o doble a la realidad

Como ya hemos dicho, nuestro mundo es lingiiistico surgido de la re-
codificacién a lenguaje comunicativo de la estimulacién que suponen las
realidades para los vivientes. Este proceso posibilitado por el habla genera

19 Corbi, M. La necesaria relatividad cultural de los sistemas de valores humanos: mitologias, ideologias,
ontologias y formaciones religiosas. Andlisis epistemoldgico de las configuraciones axioldgicas humanas. Uni-

versidad de Salamanca. Salamanca 1983 pgs. 173-178
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distancia entre nuestra configuracién de lo que percibimos (nuestra reco-
dificacién de la estimulacién) y la fuente de donde parte. Hablando mads
llanamente podriamos decir que ese distanciamiento entre mi mundo'y el
mundo que hay estd operativo continuamente en nosotros y es lo que nos
permite que podamos modificar, reorientar, renovar la manera de acercar-
nos a la realidad. Si ella fuera tal como la vemos, esta posibilidad de nueva
visién no podria darse.

Es habitual interpretar el hecho de la creatividad viéndola solo como una
posibilidad de nuestras capacidades mentales, de nuestra inteligencia,
desatendiendo el hecho de que si somos creativos es porque la realidad
tal como la vemos es ductil. Lo es porque tenemos un doble acceso a ella.
El hecho de que sea ductil nos estd indicando que la recodificacién de la
estimulacién (nuestra realidad) es modificable, y si es modificable es por-
que nuestro mundo solo es lo que es significativo para nosotros vivientes
en funcién de nuestra manera de sobrevivir y no es una descripcién del
mundo tal como es.

De manera permanente nos enfrentamos siempre a una bifurcacién de
la realidad: nuestra realidad y la realidad de la que parte la nuestra. Nues-
tra realidad se ha construido a partir de la estimulacién, es decir, desde
la relaciéon de necesidad que todo viviente forzosamente establece con el
medio y con los otros vivientes, orientada ineludiblemente a mantener la
vida. A la vez que se muestra nuestra codificacién estd presente /a realidad
acompandndola pues es su trasfondo sobre el que hemos construido nues-
tro mundo, la modelacién se realiza sobre algo. Nuestra construccién va a
ser siempre a nuestra medida, y su trasfondo nunca va a quedar atrapado
en ella. Eso quiere decir que ninguna de nuestras categorias puede serle
aplicable de la misma manera que lo son en nuestra construccién. Aunque
nuestra estimulacién (nuestro mundo) estd en ese trasfondo (nada puede
ser fuera de él), podemos decir que ese trasfondo es independiente de cual-
quier configuracién que se le superponga. Por ello es que podemos renovar,
reconfigurar y también escapar de nuestra realidad configurada desde la
estimulacién.
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Toda reconfiguracién, toda nueva visién de nuestra realidad pasa por dis-
tanciarse de la configuracién en la que estamos. Tanta mds novedad habra
cuanto mds podamos desligarnos de la construccién en la que residimos, y
ello pasa por su silenciamiento.

La realidad bifurcada es un fruto del habla y como tal es el condicionante
especifico de lo humano. Nuestra condicién de homo sapiens pasa por ope-
rar con esa realidad bifurcada formada por nuestra configuracién y tam-
bién por el trasfondo sobre el que se dibuja.

El trasfondo aparece acompafiando lo objetivado por el habla pero no es
objetivable porque es aquello que soporta la objetivacién reconfigurada
a partir de la estimulacién pero que no estd limitado por la relacién de
sujeto-objeto.

Esto es lo especifico de la especie humana, es nuestra cualidad especifica,
los otros animales estin atrapados en la configuracién genética.

4.Dota ala especie humana de la flexibilidad para cambiar
cuando convenga

El concepto de realidad que poseemos forma parte de una trama de signi-
ficados que, como totalidad, se refiere a una experiencia objetiva. No po-
demos llevar mas alld de esa trama nuestro concepto de realidad. También
ese concepto forma parte del conjunto de conceptos con que ordenamos y
comprendemos la totalidad de nuestra experiencia, es decir, la correlacién
sujeto-objeto. Ni siquiera el concepto de realidad es capaz de salirse de
la correlacién y contestar a la pregunta sobre la realidad del mundo y de
nosotros mismos.

No poseemos un concepto de realidad que no forme parte de una concreta
trama de significados.

Pero a pesar de nuestro enclaustramiento en la relacién sujeto-objeto, y
aun estando condicionados por la objetivacién propia de vivientes hablan-
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tes, los humanos por la bifurcacién que el habla genera, en la objetivacién
misma, aparece una posibilidad diferente de acceso a la significatividad de
la realidad configurada. Es decir la realidad puede tener otra significacién
que la que le damos en un contexto determinado. Nuestro mundo aun
siendo una recodificacién de la estimulacién muestra el trasfondo que lo
soporta. El habla nos permite acceder a la realidad ya no por su funciona-
lidad respecto a la estimulacién sino en su aspecto no estimulativo. Prueba
de ello es el arte, la religién, la espiritualidad, la filosofia, incluso la ciencia.

Esta segunda manera de acercarse a las realidades que resuena en el tras-
tondo de la recodificacién de la estimulacién no tendrd mds remedio que
expresarse mediante los significados de la lengua, que se apoyan, necesa-
riamente, en las significatividades de las cosas naturales. Este acceso al
trasfondo en el que se dibujan las objetivaciones deja de lado lo estimula-
tivo dirigido a resolver las necesidades de los vivientes, lo cual permite un
acceso a la realidad libre de su relacién con la necesidad, se podria decir,
un acceso a aquello independiente de las objetivaciones que todo animal
realiza pero que muestran.

De ese acceso puede aparecer un tipo peculiar de discurso axiolégico, ha-
ciendo referencia a aquello que en las realidades no estd en relacién de
tuncionalidad con los sujetos, aquello imposible de objetivar. Seria el caso
del discurso poético, el religioso, el mistico, el filoséfico entre otros.

A eso que uno accede de manera no estimulativa, es decir gratuita y por
tanto no funcional, ese trasfondo inobjetivable no debe interpretarse como
de un orden mids profundo, superior, trascendente, metafisico que pueda
usarse, por confrontacién, para validar o invalidar la realidad funcional. Es
una noticia no relativa a la construccién del sujeto, es gratuita, absoluta
en el mismo seno de las objetivaciones y solo ahi. Por lo tanto al ser un
ambito que es el silencio de toda objetivacién no puede confrontarse a ella.
El distanciamiento de todas las objetivaciones va a parar al trasfondo de
todas ellas, lo que supone situarse en la unidad con todo que se traduce en
interés y amor.
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La realidad funcional como recodificacién de la estimulacién funcional, es
objetivada en interdependencia con el trasfondo. El trasfondo desaparece
si no es en interdependencia con las objetivaciones, no se encuentra fuera
o mds alld de la correlacién sujeto-objeto pues hay que tener presente que
aparece por la lengua misma.

Todos los fenémenos axiolégicos humanos tienen raiz y funcién biolégica
de supervivencia tanto los ligados a la estimulacién como los que estin
relacionados con el trasfondo de la realidad. Incluso eso, el trasfondo, lo
absoluto, pues gracias a su gratuidad dota a los humanos de flexibilidad. Si
lo absoluto no se le comprende como totalmente gratuito no podria dotar
a los individuos de su cualidad especifica: la flexibilidad. Por tanto el doble
acceso a la realidad: el relativo a la estimulacién y el que entra en el ambito
no relativo a nada ni a nadie (es en ese sentido que se le puede llamar abso-
luto), es a la vez funcional para el viviente y absolutamente gratuito porque
si tuviera este cardcter no resultaria funcional. Quien pretenda convertir el
acceso gratuito en funcional quiebra la flexibilidad propia de nuestra espe-
cie. El acceso relacionado con el trasfondo supone una abertura inesperada
para un ser necesitado, de adentrarse en lo gratuito.

La dimensi6n gratuita de nuestro acceso ala realidad, el que no
es relativo a la estimulacién, es un dato antropolégico

Todo lo expuesto hasta aqui nos lleva a afirmar que en las objetividades el
acceso al trasfondo no estructurado por la estimulacién que conduce a una
vision gratuita de lo real, es decir no referenciado a la necesidad, es un dato
antropolégico cuyo origen se encuentra en la lengua.

Ese acceso gratuito a la realidad se nos presenta de una manera inesperable
para un animal necesitado. No estd referenciado al sujeto ni a su mundo
lingtistico. Ese acceso al ser connatural a nuestra naturaleza, ha sido per-
cibido desde que apareci6 el viviente hablante. Esa noticia que sobrepasa
la cotidianidad se la ha interpretado de diversas maneras a lo largo de la
historia de la humanidad. Ahora podemos afrontarla sin necesidad de in-
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terpretarla desde creencias religiosas, ni presupuestos filoséficos, podemos
verla como un dato de conocimiento de lo real.

Sabemos que esa posibilidad de conocimiento tiene la funcién de otorgar-
nos flexibilidad que se traduce en capacidad de cambiar modos de vida in-
cluso radicalmente, en posibilidad de generar arte, ciencia, espiritualidad,
religiones... Si su funcién es mantenernos adaptables a los cambios habra
que concluir que es fundamental para la especie no olvidar esta capacidad.
Hoy, ademis, como vivimos de creacién en ciencia, tecnologia, productos
y servicios, esta flexibilidad nos resulta ain mds necesaria pues es base
para la creatividad. El acceso gratuito a la realidad cuanto mais lo es, mds
consecuencias tendra para la creatividad, pero basta con ponerlo al servicio
de la creatividad para que sus repercusiones en ella se reduzcan. Para que
cumpla su funcién tiene que mantenerse en su total y completa gratuidad.
Quien la quiera convertir en util la aniquila.

Este acceso gratuito a la realidad debe ser tenido en cuenta no solo a nivel
individual sino principalmente a nivel colectivo. La supervivencia del pla-
neta y de nuestra especie en él, depende de que colectivamente cultivemos
una aproximacioén a la realidad no ligada a la estimulacién. Hoy es posible
plantear su cultivo de manera desligada de la religion, de creencias, de dio-
ses. Es posible comprender todas las formas religiosas y espirituales como
formas de cultivo de esa dimensién modeladas por las distintas maneras
de sobrevivencia y no necesitamos atribuirle una fuente externa porque
podemos ver que su raiz se encuentra en la estructura del ser humano.

La noticia sobre el trasfondo, el acceso gratuito a la realidad, se presenta
como una invitacién a adentrarse en ella. Este es un hecho que se confir-
ma a lo largo de la historia en religién, arte, espiritualidad. Si la noticia
del trasfondo no es un hecho colectivo sino que se toma como opcién de
personas raras, a los proyectos colectivos que podamos crear les faltard
cualidad humana, porque la cualidad humana es vivir el doble acceso a la
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realidad sabiendo clara u oscuramente que la modelacién y fuente es ese
trasfondo que no admite ni delimitaciones ni objetivaciones.

Como resumen de estas consideraciones reafirmamos que el trasfondo
gratuito de las objetivaciones no es ni una creencia ni un supuesto, sino un
dato antropoldgico.

Reconocerlo como tal dato tendrd muchas consecuencias para la cons-
truccién de proyectos axiolégicos colectivos adecuados a las sociedades de
conocimiento y a las sociedades en transito.

Epistemologia mitica

Se podria afirmar que asi como en el resto de animales la programacién
genética cumple la funcién de modelar la realidad a la medida de cada
especie, en nuestra estirpe esta funcién la lleva a cabo el habla. En ambos
casos el mundo que se genera es correlato a lo que necesita la especie para
sobrevivir. Las diversas modelaciones son para adecuar la inmensidad en
la que se dibujan las objetivaciones, a la medida de la necesidad de cada
especie. Los diversos mundos no corresponden ni pretenden ser descripci-
6n sino adaptaciones a la pequefiez de cada una de las especies. Afirma el
antropologo James Clifford que los argumentos basados en esencias y
realidades aborigenes son medios para crear estancamiento.?

A la epistemologia, operativa hasta hoy, que considera las construccio-
nes lingiiisticas como descriptivas la llamamos epistemologia mitica porque
apareci6 en el uso de los mitos. Para los animales las modelaciones se viven
como lo que es la realidad. Cuando interviene el habla, ella también estd
sometida al mismo tipo de interpretacién que hacen los otros vivientes,
porque tiene que cumplir el mismo papel de interpretacién indudable. Los
mitos cumplieron con esa funcién.

20 Cliftord, James The Predicament of Culture: Twentieth-Century Ethnography, Literature, and Art.

En Jerome Bruner en Actos de significado Mds alld de la revolucion cognitiva pg.41, Alianza editorial,
Madrid, 1991.
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Segin todo lo expuesto la pretensién de la epistemologia mitica es impo-
sible. Esta comprensidn tiene repercusiones muy graves para la concepcién
de la religién, de la espiritualidad, de los proyectos colectivos axiolégicos y
la ética (la ética depende del proyecto axiolégico que construyamos).

Solo cuando las tecnociencias se convierten en modo de supervivencia, y
su rapido crecimiento crea transformaciones continuas en los modos de
vida, se impide el continuar interpretando nuestra relacién con el medio
mediante modelaciones nacidas de la epistemologia mitica.

Del hecho que el doble acceso sea un dato, que toda formulacién corres-
ponda a una objetivacion y que su trasfondo no sea delimitable ni acotable,
se sigue que todo lo que afirman nuestros mitos, saberes, ciencias, es una
modelacién de lo real acorde a un tipo de sobrevivencia, manteniéndose en
la misma linea de los restantes animales. No es una descripcién de lo real,
ni de este mundo ni del otro.

Esta es una grave transformacion de la epistemologia en la que los
humanos hemos vivido desde siempre. Es un cambio que se ha ido crean-
do poco a poco y que se ha hecho patente a la colectividad, a las sociedades
en transito y a las sociedades de conocimiento.?!

Incluso la misma evolucién epistemolégica es una adaptacién del
pensamiento y sentir a nuevas maneras de vivir. Supone evidentemente
una adaptacién bioldgica.

21 Para el psicélogo Jerome Bruner ... e/ pluralismo de la vida moderna [...] y los rapidos cambios que
impone crean fonﬂifz‘o.r que aﬁ’ctan a los compromisos, mnﬂictas que afecz‘an a los valores y, por consiguiente,
conflictos que tienen que ver con la «validez» de distintos postulados relativos a nuestro conocimiento de los
valores. Sencillamente no sabemos como predecir el futuro del compromiso» en estas circunstancias. Pero resul-
ta un poco chistoso suponer que, en las actuales condiciones mundiales, insistir con obstinacion en la nocion de
valor absoluto vaya a hacer que las incertidumbres desaparezcan. Lo iinico que cabe esperar es un pluralismo

viable. Op.cit. pg. 43
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APENDICE

El sentido de estos anexos es remarcar la condicién de nuestra naturaleza
como vivientes que hablan, como una especie de vivientes en los que la
evolucién de las especies y los modos de sobrevivencia le conducen a ha-
blar, y con esa facultad a convertirse en animales que se estructuran y pro-
siguen la evolucidn, cultural en ese caso, desde su condicién de hablantes.

El habla es una modalidad de ser vivientes, desde esa modalidad se gene-
ran las culturas y todos los fenémenos cognoscitivos y axiolégicos que se
dan en ellas. Sin olvidar ese origen y su funcién hay que leer y vivir todos
esos fenémenos que se desencadenan desde el habla.

Esta actitud no es un reduccionismo ni un materialismo porque se re-
conocen los fenémenos que se presentan desde el habla (el doble acceso
a lo real), dandoles el valor que tienen, como datos antropolégicos, pero
situdndolos en su contexto entre las especies vivientes de nuestro pequeno
planeta perdido en la inmensidad de los mundos.
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Anexo 1

Resumen de la postura de A. Leroi Gourhan en El gesto y la
palabra

La via de aparicién de los humanos ha sufrido tres etapas: el ictiomorfismo
— equilibrio en el medio acudtico-; el anfibiomorfismo —la primera libera-
cién del agua-; el antropomorfismo —liberacién de la cabeza, locomocién
cuadripeda erguida, posicién sentada y posicion erguida- con forma de
hombre, la cual abarca todos los antrépidos y australantropos, y deja fuera
el pitecomorfismo (los monos).

Excepto espongiarios y celenterados, el plan normal de los animales es que
el organismo se organice detras del orificio alimentario. Es en ese hecho
donde reside la condicién fundamental de la evolucién hacia formas supe-
riores de vida. Segun sea la captura de los alimentos serd la organizacién
dindmica, que se traduce en tipos de simetria del cuerpo: radial o bilateral.
La radial la adoptan aquellos para los que la locomocién no desempefia
ningtn papel como algunos invertebrados, esporangios, celenterados (hi-
dras, actinias, pélipos). La bilateral estd ordenada por el eje de desplaza-
miento, y es posible gracias a una polarizacién anterior de los 6rganos de
relacién para asegurar orientacion, reconocimiento y la coordinacién de
6rganos de prension. Insectos, peces, mamiferos tienen la misma estruc-
tura general.

Los elementos constitutivos de los vertebrados se encuentran ya en su
lugar en los peces, pero la adaptaciéon mecdnica que les dari el retoque
completo se producird solamente con el paso a la vida aérea: el anfibio-
morfismo, que supone una liberacién parcial del agua que transforma la
respiracién en aérea, y hace viable la locomocién terrestre. Ello implica
exigencias mecdnicas nuevas, puesto que la cabeza ya no se sostiene en
un medio de densidad elevada y se encuentra en falso a la extremidad del
cuerpo. La conciliacién de los esfuerzos mandibulares y los de suspensién,
constituye la trama de toda la evolucién del crineo de los vertebrados,
incluyendo al hombre.
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En la siguiente etapa, la del sauromorfismo o del lagarto hay una libe-
racién de las dificultades respiratorias de los anfibios. Son los primeros
en resolver los problemas del equilibrio mecénico en medio terrestre. Su
columna vertebral ha tomado una convexidad marcada, su funcién en el
sentido vertical predomina sobre su funcién en el sentido lateral: es una
viga sobre la cual se sostienen la cabeza y los miembros.

El crineo de los sauromorfos comprende los mismos elementos princi-
pales que el de los vertebrados. Se puede afirmar que la mayor parte del
camino hacia el homo sapiens estd recorrida: eje vertebral con el papel de
viga; los miembros se individualizan; las extremidades tienen cinco dedos;
el crdaneo reposando sobre el basion sostenido por musculos que se engan-
chan al inion; la dentadura rige el volumen de la béveda y sus dimensiones
son condicionados por el complejo mecinico del crineo posterior. El cere-
bro es modesto y desempefia un papel mecdnicamente pasivo.

La siguiente etapa evolutiva es el teromorfismo que es el paso de reptiles
a locomocién cuadripeda erguida, distanciando el cuerpo del suelo me-
diante unas extremidades que son como columnas. Se alargan las vértebras
cervicales y el cuello se habilita para mover ampliamente la cabeza. Lo que
supone una liberacién en cuanto a la movilidad permitiéndole recorrer
mucha mayor extension.

Se observa que 200 millones de afios antes de nuestra era, queda resuelta la
disposicién corporal de los vertebrados superiores pero sin embargo el ce-
rebro estd a un nivel mucho mas retrasado. Los mamiferos atn estdn lejos.

En lo esencial de su estructura corporal, los mamiferos cuadriapedos no
difieren de los reptiles teromorfos, siendo posible que se hayan desarrolla-
do a partir de ellos. Las primeras formas son pequefias criaturas de hacia
mediados de la era Secundaria y que tardaron mds o menos cien millones
de afios para dar origen a la oleada de los mamiferos de la era Terciaria.

El comportamiento de los mamiferos toma dos alternativas funcionales: o

la mano interviene de alguna manera en las operaciones de relacién; o s6lo
la cabeza se implica en dichos actos. La mayoria de los omnivoros y los
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carnivoros (excepciones: elefante herbivoro con la mano-trompa; el perro
carnivoro pero adaptado a la marcha como los herbivoros) tienen extremi-
dades prensoras con 4-5 dedos, de los que el anterior asegura la prensién.
Muchos pueden tomar la posicién sentada para liberar la mano, pero la
arquitectura de su crdneo sigue sin 6rganos faciales como en los reptiles.

Los mamiferos plantean la cuestién de la mano, el de la cara y el de la
postura de prensién, que son en realidad un solo problema directamen-
te vinculado a la construccién corporal del hombre. Para los prensores la
complejidad queda repartida entre cara y manos. Los prensores presentan
soluciones diferentes y complejas. Mano de 5 dedos heredada de anfibios
(muy diferente ha sido la profunda elaboracién de las pezufias de buey
o caballo); el hombro conserva movilidad, el conjunto del esqueleto se
orienta hacia la flexibilidad en sus movimientos. La variedad y la finura de
las operaciones técnicas en los mamiferos evolucionados se traducen para
los caminadores (donde todo se concentra en el edificio craneano) en una
gran complejidad de la construccién.

Se considera que hace cerca de 50 o 60 millones de afios que el despliegue
de los mamiferos ya tiene las formas de las cepas de 6rdenes vivientes.

El pitecomorfismo (monos) se caracteriza por la liberacién de la cuadru-
mania locomotora. Corresponde a una locomocién cada vez mis fundada
sobre la preeminencia prensora de la mano en relacién al pie, una posicién
sentada cada vez mds erguida, una dentadura cada vez mds corta, unas
operaciones manuales cada vez mas complejas, y un cerebro cada vez mds
desarrollado. El desarrollo del dispositivo de oposicién de dedos, cada vez
mis eficaz y preciso.

Hay un vinculo entre el crineo y la armazén postural o borde anterior
del agujero occipital, que en los monos estd abierto oblicuamente hacia
abajo. Esta disposicién es consecuencia del comportamiento postural, al
cual corresponde una columna vertebral apta para conformarse a dos po-
siciones: cuadripeda y sentada. La posicién del agujero occipital estd en
relacién directa con el grado de enderezamiento en las dos posturas. Esto
tiene consecuencias craneanas: la base prosthion-basion se acorta, por lo
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que dentadura y cara son mds cortas que las de los teromorfos. La béveda
craneana escapa a los esfuerzos de suspension del crineo. Y ello repercute
en el desarrollo del cerebro.

La base craneana escapa a los esfuerzos de traccién de la mandibula y el
bloque facial se autonomiza en relacién al crineo. La béveda craneana
puede crecer y se forma un macizo 6seo como una visera encima de la cara.

Hay un estrecho vinculo entre prensién y locomocidn; la prensién es fun-
cién de las caracteristicas de la locomocién.

Los primates comparten con algunos teromorfos la posibilidad de liberar
su mano en posicién sentada, pero su pulgar oponible y la semiliberacién
de su béveda craneana suponen su diferenciacién. Presentan un mayor
grado de ligazén del miembro anterior con el campo de relacién que los
otros animales. Hay una relacién orgdnica entre la liberacién de la mano
y el lenguaje: el hecho que la mano pueda agarrar libera los 6rganos facia-
les que quedan disponibles para la palabra. Los ungulados, evolucionaron
mucho mds que humanos en su locomocién, pero nada en la asociacién de
la mano y los 6rganos faciales

Hay una relacién entre unas caracteristicas del crdineo como p.e. la dispo-
sicién de la dentadura, y la capacidad craneana, con la liberacién total de
las manos, y la verticalidad del cuerpo.

Rasgos que caracterizan a los hominidos: posicién vertical, la posesién de
cara corta y manos libres durante la locomocién y posesion de ttiles

Lalibertad de la mano implica casi obligatoriamente una actividad técnica
diferente de la de los monos. El desarrollo cerebral es hasta cierto punto,
un criterio secundario pues es correlativo a la posicion vertical. Hay una
relacién entre la cara como soporte de los 6rganos de prensién alimenticia
y el miembro anterior como 6rgano no sélo de locomocién sino también
de prensién. Desde los origenes, la columna vertebral, la cara y la mano
(incluso bajo la forma de aleta) estin indisolublemente ligadas.
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Cada ‘liberacién’ que se produce en la evolucién supone una aceleracién.
Cuando la extremidad anterior se libera de su funcién locomotora y ad-
quiere funciones prensoras produce una aceleracién en la evolucién. La
liberacién de la mano es el factor que posibilita la palabra y conduce la
evolucién hacia la conciencia humana.

Ese cambio en la locomocién ha afectado al desarrollo del cerebro, permi-
tiéndolo y no al revés. Los cambios en la movilidad o factores fisicos son
los que posibilitan el desarrollo cerebral y no ha sido el provocador de la
adaptacién locomotora.

El antropomorfismo supone una férmula diferente a la de los monos, cuya
caracteristica fundamental es la adaptacién de la armazén corporal a la
marcha bipeda.?? El miembro anterior se ha liberado y si bien la mano estd
compuesta por las mismas partes que la de los monos, sus proporciones y
sus posibilidades se diferencian considerablemente. La cabeza tiene como
cardcter esencial mantenerse en equilibrio sobre el vértice de la columna
vertebral.

La construccién facial de los antrépidos mds antiguos es similar a la de los
monos superiores pero la parte posterior del crineo estd completamente
despejada y la béveda se ha ensanchado unos 60°,1o que explica el aspecto
redondeado y muy humano de la regién occipital.

El antecrineo seria equivalente al de un mono si no fuera por la reduccién
de los dientes anteriores y en particular de los caninos; esta reduccién es
una respuesta al abandono del papel mecinico de la parte posterior del
craneo®. El cerebro no es ya el de un mono, sino de un ser tallador de utiles.

22 Esta adaptacion se traduce por una disposicién particular del pie, cuyos dedos se encuentran en
radios paralelos como en los vertebrados caminadores, por unos detalles de construccién del tarso y
de los huesos del miembro inferior y sobre todo, por una adaptacién de la pelvis, la cual sostiene en
equilibrio todo el peso del tronco. La columna vertebral presenta unas curvaturas de compensaciéon
cuya resultante es una vertical.

23 La porcién sustentadora de la arcada dental se equilibra en longitud con la parte ocupada por la
musculatura de contraccién (temporales en particular). Los premolares y molares son enormes y los
musculos temporales no encuentran, sobre la caja craneana exigua, mds que una insercién insuficiente:
sobre su linea de encuentro determinan la presencia de una cresta ¢sea, comparable a la de los gorilas,
pero limitada al vértice de la béveda.
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Cuando se pasa a la posicién vertical en los antrépidos se produce una
ganancia considerable en el curso de lo que se ha llamado, bastante impro-
piamente ‘el enrollamiento del cerebro’en torno de la base. En el curso de
la evolucién antropoide, el macizo supraorbital pierde progresivamente su
cardcter de fundamento del edificio facial y asimismo disminuye y final-
mente desaparece, por ejemplo, en la mayor parte de los sujetos femeninos
actuales. Todo sucede como si el cerebro viniera a ocupar progresivamente
los territorios anteriores a medida que son liberados de los constrefiimien-
tos mecdnicos de la cara.

Para Gourhan pensar que es el desarrollo frontal del cerebro el que deter-
mina el retraimiento progresivo de la cara y su disminucién, es subordinar
un efecto mecdnico a causas de crecimiento cerebral sobre las que no es
posible demostrar. Si el cerebro tuviera la fuerza de expansién que se le
otorga, no habria razén para que no se hubiera desarrollado mucho antes.

El proceso evolutivo aparece una vez mis en la estrecha cohesién que exis-
te entre la base de sustentacién del edificio craneano, que se acorta pro-
gresivamente, la regresién dental y la expansion cerebral, deslizindose, el
cerebro ahi donde las resistencias ceden.

El efecto mds importante de la suspensién del crineo antropoide en el
vértice de la columna vertebral completamente erecta es el aislamiento
mecénico de la cara respecto a la parte posterior del craneo, rebajindose
el macizo iniaco y la orientacién del clivus basilar. El efecto es un enrolla-
miento del encéfalo que adopta una forma acodada. La béveda craneal se
despliega en abanico, de manera no uniforme: la frente es mantenida en
sus proporciones por el macizo facial y en cambio aumenta la zona pre-
trontal. Como la nuca tiene limitaciones mecdnicas de suspension, resulta
que el alargamiento de la circunferencia craneal es mas considerable en el
centro que en las extremidades. Transversalmente también hay aumento
por lo que aumenta la superficie de la béveda craneana en la regién fronto-
temporo-parietal media. Este aumento es progresivo y puede seguirse sus
etapas desde el mono hasta cada una de las formas antropoides.
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La inteligencia no solo estd vinculada al volumen cerebral sino a la or-
ganizacién de las partes del cerebro, asi es que mds células suponen una
mejora pero no un salto cualitativo. Es decir el cerebro de un mono con
mis células nerviosas no se convierte en humano. El australopitecus tiene
un cerebro de h.s. pero con cara primitiva.

Los invertebrados tienen un sistema nervioso sensomotor limitado a dos
cadenas de ganglios, que animan los diversos segmentos del cuerpo junto a
una encrucijada nerviosa anterior donde se organiza el primer dispositivo
de relacién.

El sistema nervioso se enriquece por el aumento del nimero de conexi-
ones con el cuerpo y también por la multiplicacién de las posibilidades
de coordinar, a partir del foco cerebral, el juego de las palancas nerviosas
multiplicadas. En h.s. se cuenta con unas 14.000 millones de conexiones
cerebro-cerebro y cerebro-cuerpo. El aumento del nimero de neuronas no
puede preceder al ensanchamiento del edificio. El cerebro sigue el movi-
miento general pero no es el motor. Abertura del abanico cortical supone
‘liberacién de la béveda’ es posible por la reduccién de la base, y la flexién
progresiva del piso acarreando una abertura cada vez mas amplia de la
regién media, correspondiendo al cértex de la motricidad voluntaria y a
las zonas de asociacién.

Es en el cértex medio dénde debe hallarse la diferencia intelectual entre
monos y hombres. Si bien la evolucién corporal humana termina pron-
to, la cerebral se alarga. La evolucién del cerebro en los hominidos estd
orientada a modificar las proporciones, sobre todo en favor de los 16bulos
frontales. El aumento del peso total del cerebro, y la complicacién de las
circunvoluciones que aumentan la superficie del cértex, implican un nivel
muy diferente de desarrollo intelectual. Es la organizacién en el dispositi-
vo cerebral lo que distingue el mono del hombre mediante el ejercicio de
la tecnicidad.

La cantidad de neuronas destinadas a cada regién del cuerpo es propor-

cional a la sutileza de las funciones que desempefia. La sutilidad y comple-
jidad de los movimientos requiere mds neuronas que otros movimientos.
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Los humanos se diferencian de los monos porque la mano que ya no par-
ticipa en la locomocién sino que es un érgano de fabricacién de utiles y
la cara es el instrumento de la fonacién organizada en lenguaje. Ello es
posible por un mejoramiento del dispositivo neural.

La evolucién general implica que los ttiles evolucionan de los choppers
(véase anexo 6) que se obtienen por un corte por percusién perpendicular
a las hachas bifaciales que se obtienen por un golpe tangencial. Esos golpes
producen fragmentos mucho mis largos, mas finos que se usaran para cor-
tar, pulir pieles... Esta nueva produccién supone prevision en el desarrollo
de las operaciones técnicas y en la eleccién de la piedra base. Seleccién del
punto e inclinacién del golpe.

La inteligencia técnica de estos individuos arcantrépidos es ya compleja
pues necesita 2 series de gestos combinables para obtener una forma es-
tereotipada. Durante el Paleolitico que dura entre 300 y 400.000 afos las
industrias evolucionan a un ritmo lento manteniendo los mismos estere-
otipos con algunos enriquecimientos y mejoras. No se puede relacionar la
evolucién del craneo y por tanto del cerebro con la evolucién de los ttiles.

Sila tecnicidad es entendida como un hecho zoolégico més en los caracte-
res de los antropoides, se comprende mejor la precocidad de su aparicién,
la lentitud de su primer desarrollo y la aparicién del caricter dominador
de su evolucién unido a la aparicién del molde intelectual del h.s. se cuela
su cardcter dominador.

La dltima adquisicién de los vertebrados que los convierte en antropianos
serfa la posibilidad de relacionar fenémenos y de darles una proyeccién
hacia el exterior mediante un esquema simbélico. Gourhan sitda el origen
de esta posibilidad en la organizacién cerebral afectada por la liberacién de
la mano y que florece en la coincidencia con el homo sapiens.

Las facultades de reflexién sobre el plano de las técnicas se confunde con la

organizacién neurovegetativa de las dreas corticales de asociacién y «todo
sucede, en el plano de las operaciones intelectuales ‘gratuitas’, como si el
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desarrollo creciente de los territorios frontales y prefrontales acarreara una
facultad de simbolizacién cada vez mayor.»

Las huellas arqueoldgicas claras de esta actividad se pueden encontrar en
el estadio paleantropiano. Son manifestaciones estético-religioso que o
bien atestiguan reacciones frente a la muerte, o bien frente a lo insélito de
la forma.

Respecto al lenguaje Leroi Gourhan afirma que el problema del lenguaje
estd en el cerebro y no en la mandibula. El hecho que esta fuera soltindose
muscularmente y adquiriera mas movimientos tuvo una funcién alimenti-
cia antes que fonética. A pesar de ello hay una relacién entre la muscula-
tura facial y de la quijada sobre la flexibilidad de los 6rganos de fonacién y
de mimica. La expresién facial va refinindose con la evolucién, lo que «no
hace mds que prolongar la trayectoria esbozada en los mamiferos superio-
res, para los cuales las expresiones de la cara desempefian un papel a veces
muy importante».

Hay un vinculo entre los 6rganos faciales y la liberacién de la mano.

Asi es que se puede afirmar que el lenguaje es tan caracteristico del hombre
como el til, y ambos no son més que la expresién de la misma propiedad
del hombre, exactamente como las treinta sefiales vocales diferentes del
chimpancé son la exacta correspondencia mental de los palos empalmados
para acercar la banana suspendida; es decir, que ni un lenguaje ni la ope-
racién del empate de los palos implica una técnica, en el sentido riguroso.

La aparicién de los ttiles implica que hay lenguaje. Util y lenguaje estan
ligados neurolégicamente y ambos no son disociables. El progreso técnico
estd ligado al progreso de los simbolos técnicos del lenguaje.

En monos superiores la técnica y el lenguaje aparecen espontdneamente
por necesidades de la situacién material, pero cesa o no se manifiesta cuan-
do desaparece la situacién que los desencadenaba. En los antropoides la
fabricacién de herramientas revela que es preexistente a la ocasién de usos

)
y que el util persiste de cara a otras acciones posteriores.
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El hombre es heredero de las especies que escaparon a la especializacién
anatémica. Ni sus dientes, ni sus manos, ni sus pies, ni finalmente su ce-
rebro, han alcanzado el alto grado de perfeccién del diente del mamut, de
la mano y del pie del caballo y del cerebro de ciertos pajaros, de tal suerte
que ha quedado apto para casi todas las acciones posibles, pudiendo comer
practicamente todo, y utilizar el érgano inverosimilmente arcaico de su
esqueleto como la mano para unas operaciones dirigidas por un cerebro
superespecializado en la generalizacién.
a

Sobre si es posible prolongar la evolucién humana considera Leroi Gour-
han que por lo que hace a los caracteres fundamentales: posicién vertical,
mano, util, lenguaje, el dispositivo se encuentra en completo desarrollo
desde hace un millén de anos aproximadamente. Si puede evolucionar ain
el humano es hacia retoques en el edificio craneano. La zona parieto-occi-
pital estd estabilizada desde hace mucho por la posicién erguida, precisaria
un cambio de postura para que se produjeran modificaciones. El abanico
cortical estd completamente desplegado. Por la pérdida de visera orbitaria
y por la pérdida de muelas del juicio se gané espacio en zona prefrontal.

d
Anexo 2

Los seis tipos funcionales: la columna de la izquierda presenta la arma-
z6n craneana en sus relaciones con la posicién y la dentadura, la columna
central la mano y la columna de la derecha la posicién en la actitud de
prension. e
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Ver: Leroi-Gourhan, André, E/ gesto y la palabra Venezuela: Universidad Central de Vene-
zuela, 1971, p.41. Extraido de ESPINAL PEREZ, Cruz Elena EL. CUERPO TECNO-
CULTURAL Y/O TECNO-NATURAL. Relaciones entre cuerpo, técnica y cultura en el marco
de la dcﬁnicio’n del «hombre» y sus conexiones con la « técnicar, a partir de la «Paleoetnologia» de

André Leroi-Gourban y la «Antropobilogia» de Arnold Geblen.
En http://1.static.e-corpus.org/ download/ notice_file/2129115/ESPINAL%20PeREZ.pdf
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Anexo 3

Leroi-Gourhan E/ gesto y la palabra pg.73

Evolucién del apoyo de los dientes. La reduccién del dispositivo dentario
se traduce por un cierre progresivo del dngulo C’ que pasa de 75 ” en el
gorila a 40° en la europea. El equilibrio de las presiones se establece para
todos los sujetos entre 90 y 100°, mas con modalidades diferentes. En el
gorila (35) y el zinjantropo (36) el eje de las raices de los molares parece
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regido por el dispositivo anterior y corresponde a El.la linea de apoyo de la
raiz de los caninos. En los paleantrépidos (37 y 38) el eje E2 corresponde
a la region lateral de los pémulos (ap6fisis piramidal); hay, pues, equilibrio
entre los apoyos anteriores (figs. 31 y 32) y los apoyos yugales. En el homo
sapiens (39 y 40) encontrdndose los apoyos caninos trasladados al pémulo
(figs. 33 y 34), hay tendencia a la constitucién de una zona de apoyo cada
vez mds despejada del macizo fronto-orbitario, concentrada sobre el cam-
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po de los pémulos. El sujeto 40, desprovisto de molar posterior, marca el
punto extremo alcanzado actualmente por la evolucién craneana.

Anexo 4

Filogénesis del conducto vocal supralaringeo

La facultad de hablar esta relacionada con una determinada configuracién
anatémica del tramo final de la laringe. Como indica Lieberman, la longi-
tud del tubo formado por la boca debe ser equivalente a la del otro tubo de
la parte posterior de la lengua, ya dentro de la faringe, para que se puedan
producir los sonidos del habla humana. Como resultado, solo una posicién
baja de la laringe permite vocalizar al crear espacio en la boca. Esto con-
lleva ciertas complicaciones a la hora de respirar y tragar al mismo tiempo.
Los neonatos pueden mamar y respirar al mismo tiempo por la situacién
muy alta de su laringe, que es muy similar a la de los chimpancés. La larin-
ge ‘baja’en el cuello en los humanos a los dos afios aproximadamente, edad
en que los nifios empiezan a articular palabras. Todos los primates tienen
un saco de aire adherido a una extensién del hioides en forma de copa
(bulla), excepto los seres humanos, en los que se ha reducido a un 6rgano
vestigial. En el Australopithecus afarensis estaba presente esta bulla, pero
ya estaba ausente en el Homo heidelbergensis. Segun los estudios de Bart
de Boer (2011), la presencia de este saco dificulta la vocalizacién. En la
regién mental, mientras que los chimpancés muestran una sinfisis vertical,
en los humanos una prominencia aumenta el espacio para la lengua y los

musculos suprahioideos (Michael Coquerelle et al, 2012).

Para Aiello, la posicién baja de la laringe es una consecuencia de las adap-
taciones anatémicas necesarias para la bipedacién. Otra consecuencia de
la bipedacién es la liberacién de la laringe de las tareas locomotrices que
desempena en los simios que la utilizan para dar firmeza a pecho y brazos.
Al quedar liberada la laringe de esas funciones, las cuerdas vocales pudie-
ron hacerse mds membranosas y se capacitaron asi para emitir una mayor
variedad de sonidos.
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Laitman (1984) sostiene que los australopitecinos disponian de una larin-
ge en posicion alta. E]l descenso comenzaria en erectus.

Lieberman, a partir de las marcas dejadas por los musculos, ha afirmado
que el habla seria un fenémeno muy tardio, propio de los seres humanos
de aspecto moderno y, en parte, de los neandertales. Estos ultimos serian
capaces de emitir parte de los sonidos al alcance de los humanos, pero no
todos (como a,iyu).

En los neandertales no se observa el descenso de la laringe. Por el contra-
rio, el hioides es idéntico al del sapiens. El hallazgo en Kebara (Oriente
Préximo; Arensburg et al, 1989) de un hueso hioides fosilizado (un hueso
intermedio entre la laringe y la base del crineo que da lugar a gran parte de
la musculatura lingual y laringea), perteneciente a un Homo neandertha-
lensis, nos permite sostener que su aparato fonador era similar al nuestro.
Lieberman ha criticado la identificacién entre hueso hioides y capacidad

de habla.

Segin Duchin (1990) las dimensiones de la cavidad oral de los neanderta-
les no difieren significativamente de la de los humanos modernos.

Krantz (1988) piensa que un descenso laringeo completo sélo se realizé
hace 40.000 afios (jcoincide con la explosion simbélico-artistica del Paleo-
litico!). La primera fase, hace 200.000 afios, habria modernizado el craneo
y especialmente la laringe, dando lugar a una cavidad que supondria la
mitad de la actual y permitiria una conducta vocal imperfecta.

http://paleoantropologiahoy.blogspot.com.es/2013/01/la-ampliacion-del-espacio-cogni-
tivo-en_24.html

http://www.ieselpiles.es/attachments/224_EVOLUCION%20HUMANA.pdf
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Anexo 5

Al parecer, el aparato fonador de los preneandertales de Atapuerca estaba
mis desarrollado que el del chimpancé, pero no tanto como el del homo
sapiens. De hecho, en el caso de los preneandertales no existian las dimen-
siones apropiadas para que pudieran pronunciar tres vocales esenciales,
es decir la a, la i y la u. ‘Se trata de las tnicas vocales que se encuentran
presentes en todos los idiomas conocidos’, segin explica el paleontélogo
de la Universidad de Alcald de Henares Ignacio Martinez, responsable de
una investigacién sobre el tema que pronto serd publicada en una revista
cientifica.

Por caprichos de indole fisica, para poder pronunciar esos tres sonidos
basicos resulta imprescindible que la longitud de la mandibula desde la
parte delantera a la trasera coincida con la longitud de la laringe de arriba
abajo, es decir, desde la boca hasta la nuez. Dado que la mandibula de los
preneandertales de Atapuerca era mds larga que la del homo sapiens, y que
su cuello, sin embargo, media lo mismo, los preneandertales no podian
pronunciar la a,laiylau con la misma precisién y rapidez que lo podemos
hacer los humanos de hoy dia.

En cambio, los chimpancés, por su parte, tienen la mandibula mucho mids
larga que la laringe. Esta circunstancia les impide hablar, pego lleva apare-
jadas otras aptitudes: asi, por ejeiplo, son perfectamente capaces de tragar
y respirar al mismo tiempo, lo cual es una habilidad comtn a todos los
mamlferos que los homo sapiens disfrutan al nacer, pero van perdiendo con-
forme ‘s desarrollan. )

El paleontologo Ignacio Martinez lo explica muy grafiamente: ‘Ef precio
que pago la especie humana a la naturaleza a cambio de conseguir la facul-
tad de hablar fue la posibilidad de morjr atragantado’.

i

Fuente: Diario El Pais (Espafia), 13/08/2001
http://accuca.conectia.es/pais130801.htm
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Anexo 6

Industria del primer estadio | Industria del segundo es- | Industria del tercer estadio
(estereotipo  técnico  aus- | tadio (estereotipo técnico | (estereotipo  técnico Leva-
tralantropido). La cadena | arcantropoide). La cadena | llois-Musteriense). Las dos
operatoria esta limitada a | primaria (a) se enriquece | primeras series de gestos (a
un solo gesto (a) que lleva [ con un segundo tipo de |y b) llevan a la extraccién de
al chopeer (b) al hacha ele- | golpe (b). Los utiles, ade- [ un fragmento preparado (c).
mental (e) por adicién de los [ mds de los fragmentos | La adicién de la primera serie
puntos de choque y despren- | directamente utilizables, | (d) y de la segunda determina
dimiento de la punta del atil | son el destral (c) y el ha- | un bifacial muy disimétrico,
(c-d). cha de mano bifacial (d). | el nucleus (f), de €l se puede
extraer el fragmento levalloi-

Ver: Leroi-Gourhan, André, | Ver:Leroi-Gourhan, | siense (g) o series de fragmen-

El gesto y la palabra Vene- | 1971,p.98. tos laminares (h). La prepara-
zuela: Universidad Central ci6n laminar da el fragmento
de Venezuela, 1971, p. 95. necesario para la extraccién de

la punta levalloisiense (i y j).

Ver: Leroi-Gourhan, 1971, p.
102.

Extraido de ESPINAL PEREZ, Cruz Elena EL CUERPO TECNO-CULTURAL Y/O
TECNO-NATURAL. Relaciones entre cuerpo, técnica y cultura en el marco de la definicion
del «hombre» y sus conexiones con la « técnicar, a partir de la «Palecetnologia» de André Leroi-
Gourhan y la «Antropobilogia» de Arnold Geblen. En http://1.static.e-corpus.org/ download/
notice_file/2129115/ESPINAL%20PeREZ.pdf
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El cultivo de 1a cualidad

humana profunda en las nuevas
sociedades industriales

Maria Corbi

Cualidad humanay cualidad humana profunda

Entendemos por “cualidad humana”la capacidad de interesarse seriamen-
te por las realidades; para lo cual es preciso cultivar la capacidad de distan-
ciarse de si mismo, de sus deseos, temores, expectativas y recuerdos; y la
capacidad de silenciar nuestro sistema de interpretar, valorar y actuar con
respecto a todo lo que nos rodea y con respecto a nosotros mismos.

Entendemos por “cualidad humana profunda”la capacidad de interesarse
por todo lo real incondicionalmente, (I) eso supone un distanciamiento
tan completo de si mismo y de todos sus deseos y expectativas, como si
estuviéramos muertos (D). Para hacerse capaz de ese distanciamiento tan
radical hay que silenciar por completo (S) todos nuestros patrones y hi-
bitos del pensar, del sentir y del actuar; un silencio interior como muertos
antes de morir.

Esta actitud que es unitaria, aunque sea analizable en un triple aspecto.
Pretende hacerse capaz de volver todo nuestro interés de mente, corazén
y accién a todo lo que nos rodea, con lucidez y calor pleno, pero como
muertos a nosotros mismos. LLos muertos no tienen deseos, ni temores, ni
recuerdos, ni expectativas; no buscan nada, ni pueden esperar nada para
si mismos. Tampoco se adhieren a ningtn sistema de interpretacién o de
valoracién; estdn en blanco, vacios.
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La cualidad humana profunda, en una sociedad de conocimiento y cambio
en todos los niveles de los colectivos y de los individuos, requiere de un
interés que se convierta en una actitud indagadora (I), siempre en comu-
nicacién con los sabios del pasado y con los compaiieros de aventura (C),
y de una actitud de servicio total y sin reservas a humanos y al medio, con
todo lo que contiene (S).

El interés puede ejercitarse, y asi se ha hecho, sometidos a la revelacién, a
los maestros, a la tradicidn, a las jerarquias; la indagacién, por el contra-
rio, tiene que hacerse libre. Lo mismo cabe decir de la comunicacién que
podria también ser en el seno de la jerarquia y la sumisién, en su contexto
cultural, pero que ahora deberd ser comunicacién libre respecto al pasado
y al presente.

Fruto de la primera triada (IDS) es la vivencia de la unidad, de la no dua-
lidad; eso arrastra incondicionalmente al amor y al servicio. La unidad es
amor y el amor es servicio sin condicionamientos del ego, servicio gratuito
y total.

Fruto de la segunda triada (ICS) es también la consecucién de la unidad
desde la indagacién libre y, desde ella, de la no dualidad, que 1leva al ser-
vicio, mds explicito, si cabe, que en la primera triada; no porque la primera
triada sea insuficiente, sino porque el proyecto axiolégico colectivo de las
sociedades de conocimiento también lo exige.

Cualidad humana profunda es lucidez y calor completo, pero muertos an-
tes de morir, vacios por completo, con un interés sin los condicionamien-
tos que pone el ego, sus quereres y patrones; es indagacién constante con
mente y sensibilidad, en continua y confiada comunicacién y en servicio
sin condiciones.

La cualidad humana se requiere para toda actividad importante, para el
arte, para la ciencia, para una buena gestion, para las relaciones humanas
y, por supuesto para lo que nuestros antepasados, con una antropologia de
cuerpo y espiritu, llamaron espiritualidad.
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Vivimos ya en unas sociedades globalizadas y dotadas de unas ciencias y
tecnologias potentisimas, que crecen aceleradamente por retroalimenta-
cién mutua, que son capaces de alterar grave y continuamente no sélo las
condiciones de vida de los colectivos y sociedades humanas, sino también
de extinguir especies vivientes, de alterar amenazadoramente la habitabili-
dad del planeta, de manipular la vida y las comunicaciones interhumanas.

En una forma u otra estamos viviendo ya en ese tipo de sociedades. Para
ellas la necesidad de cualidad humana (CH) y cualidad humana profunda
(CHP) ya no es una cuestién optativa, es una cuestién de pura superviven-
cia de nuestra especie y de la vida en general; ya no es una cuestién gratuita
o propia de gentes apartadas del mundo, es un asunto en el que, a corto
plazo, nos jugamos la supervivencia de la vida en la tierra.

Hay, pues, que esforzarse para encontrar procedimientos y estrategias para
que el cultivo de la CHP llegue a todo el mundo y para que todas las so-
ciedades la consideren como lo que es, una cuestién grave de superviven-
cia. Hay que elaborar maneras de cultivo colectivo, como en el pasado lo
lograron las religiones, pero sin ellas.

Presentar la posibilidad del cultivo de la CHP, a las nuevas sociedades, sin
sumisiones y como una indagacién libre, es un gran servicio para las gentes
que ya no pueden creer, o que tienen serias dificultades para hacerlo, pero
que desearian poder cultivar esa dimensién de nuestra condicién humana.
Seria posiblemente el mayor servicio que se podria hacer a la humanidad
y ala vida en el planeta. Incluso a los que todavia son creyentes, les ensan-
charia el corazén.

Es preciso hacer ese trabajo con urgencia para posibilitar y para liberar.

Por otra parte, todos los sabios de todas las tradiciones que hablan de la di-
mensién absoluta (DA) de lo real y de su cultivo, afirman insistentemente,
sin excepcién y de mil maneras, que sin interés operativo e incondicional
por las sociedades humanas, por cada hombre y por todo lo viviente, no
hay posibilidad alguna de salir de la egocentracién y de la modelacién de
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todo a la medida de nuestras necesidades y, por tanto, no hay posibilidad
de adquirir la CHP.

Vienen a advertir que si no hay interés, amor y servicio incondicional a
todas las criaturas, todo lo que se haga por adquirir el interés total, el
distanciamiento y el silenciamiento, la indagacién, la comunicacién y el
servicio, desagua por el boquete que abre en las mentes y en los sentires el
actuar para si mismos, aunque sea parcialmente.

Habra que construir procedimientos que conduzcan al cultivo de la CH a
todos y cada uno de los colectivos, porque ese cultivo se ha convertido en
condicién sine qua non de supervivencia. Y habra que construir modos de
cultivo de la CHP para conseguir un nimero critico de individuos y co-
lectivos que la posean para impedir la decadencia de la CH de los grupos y
para mostrar y hacer patente a todos la indisoluble unién de los proyectos
axiolégicos colectivos con su base imprescindible de CHP.

El cultivo explicito de las dos dimensiones de nuestro acceso a lo real es
la Gnica garantia para el mantenimiento de nuestra condicién humana y
de la flexibilidad de nuestra condicién, cuando mds la necesitamos en las
sociedades de trdnsito.

Resulta evidente que la CH y la CHP son una cuestién de vida o muerte
para las nuevas sociedades. Pero surge la pregunta ;es posible la CHP sin
creencias, religiones, ni dioses?

La asimilacién de la ensenanza de los grandes maestros del pasado, la lec-
tura de los grandes textos de las tradiciones religiosas y espirituales de
nuestros mayores ipuede hacerse de esa manera sin pérdida alguna del
gran legado de los sabios?

¢Es conveniente o incluso es necesario hacer ese proceso?
Si se estudian a fondo y con espiritu libre las tradiciones, se comprende

con facilidad que constan de dos elementos importantes: el procedimiento
central de cultivo de la DA que conduce a la CHP y las formas en las que
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se expresa y vive ese cultivo. Intentando poner nombre a esos dos elemen-
tos diriamos que el nicleo central de las tradiciones es el cultivo intensivo
y radical del Interés, el Desapego y el Silencio (IDS) en el seno de una
Indagacién constante, en Comunicacién y comunién y en un Servicio in-
condicional a todas las criaturas (ICS). El modo de expresarse y vivirse
ese nicleo central se hace a través de los mitos, simbolos y rituales que
construyen los proyectos axioldgicos colectivos de las sociedades preindus-
triales, o a través de aparatos conceptuales orientales, construidos con esa
intencién y sin pretension descriptiva.

En nuestras sociedades de trdnsito continuo globalizadas, los mitos, los
simbolos y las narraciones se han de conservar, usar y venerar, pero leidas y
vividas sin epistemologia mitica, es decir, no como descripciones fidedig-
nas de lo real, sino como un hablar simbdlico, metaférico de lo que no se
puede nombrar.

Desde esa perspectiva buscamos en las tradiciones el valor de sus expresio-
nes, sean simbdlicas o conceptuales, para ayudarnos a intuir de que se trata
cuando se habla de la DA y de las consecuencias que se siguen del don de
esa dimensién para nuestra mente, nuestro sentir y nuestra accion.

En este escrito nos centraremos en recoger los métodos, estrategias y tacti-
cas que aconsejan los sabios para el cultivo de la CHP, la espiritualidad de
nuestros mayores, dejando a un lado, en nuestra investigacion, los modos
de expresar y vivir todos esos procedimientos que ya hemos estudiado en
Otros escritos.

¢Por qué adoptamos esta estrategia?

Porque para promover el cultivo de la CHP, en sociedades sin creencias
solidas, sin religiones seriamente practicadas y sin dioses que resulten real-
mente operativos en las vidas de individuos y colectivos, los simbolos y
narraciones de las tradiciones religiosas tienen todavia, paraddjicamente,
excesivas cargas de creencias. Hay gran dificultad para leerlas como meros
sistemas expresivos, semejantes a poemas.
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Habra que abrir brecha, primero, a través de los procedimientos que pro-
ponen los sabios de todas las tradiciones que en si no precisan de creencias,
religiones ni dioses. Ese es el alma, de hecho, de la propuesta de CHP de
todos los sabios; los mitos y narraciones sélo apuntan a dénde hay que
aspirar; si conseguimos poner entre paréntesis el papel que tenian, a la vez,
de proponer programas axioldgicos colectivos en las culturas preindustria-
les.

Desde la perspectiva de las sociedades industriales de conocimiento, no
nos queda mas remedio que considerar lo que dijeron los dioses, enviados,
profetas, misticos e iluminados, como ensefianzas de los sabios de toda la
historia de la humanidad. No tenemos otra opcién desde la no-creencia y
la no-religién.

Las propuestas, procedimientos, métodos y técnicas que proponen los sa-
bios se orientan a despertar el méaximo interés por toda la realidad, tal
como se presenta y no como juzgamos que debiera ser, de forma que se
desconecte y silencie la modelacién que hacemos de todo lo que nos rodea
y de nosotros mismos desde nuestras necesidades y deseos de vivientes,
tanto de las colectivas como de las individuales.

La esencia del procedimiento es simple en su formulacién, aunque dificil,
por sutil y huidizo, en su realizacién.

El cultivo de la CHP resulta ser una garantia para que los individuos y
colectivos tengan, por lo menos, CH en sus relaciones mutuas y con el
medio. Consiguientemente hay que proporcionar a los individuos y colec-
tivos medios claros, accesibles y practicables de cultivo de la CHP para que
se ejerciten en el acceso a la DA, por lo menos hasta que alcancen la CH.

¢Cémo fomentar en la sociedad de transito algtin grado de cultivo de la DA?
Para la mayoria de la poblacién de las nuevas sociedades y para la corriente
central de la cultura, no podré hacerse desde los mitos, simbolos, ritos y

narraciones religiosas, ni desde los sistemas de creencias que les acom-
pafian. Habrd que buscar un modo adecuado a las lineas centrales de la
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cultura propia de las sociedades de conocimiento y cambio globalizadas y
a sus gentes.

Ese modo adecuado nos lo proporciona, sin duda alguna, el fondo de la
ensefianza de todas las tradiciones religiosas y espirituales de la humani-
dad, si no ponemos en primer plano la modalidad con la que lo proponen,
siempre segun sus circunstancias de supervivencia y culturales. Los sabios
de las tradiciones, si los sabemos leer, nos dan el trabajo hecho.

No podemos fundamentar en creencias el cultivo de esa dimensién, por-
que los miembros y los grupos de esas sociedades no pueden creer; habra
que fundamentar su cultivo racionalmente y, desde esa fundamentacién,
heredar todas las ensefianzas y procedimientos creados, elaborados y veri-
ficados por todos los sabios de la historia de la humanidad que hablan de
esta temdtica. Para dar con esos procedimientos hay que estudiar el legado
de las tradiciones religiosas y espirituales del largo periodo preindustrial.
Acudir a ellos es lo racional. Desechar lo que dicen, porque hablan desde
las religiones, es confundir su manera mortal de expresarse y vivir la CHP
en sus condiciones culturales, con el fondo inmortal de lo que ensefian.

Hay que aprender a distinguir con toda claridad la expresién de la DA
desde mitos, simbolos, narraciones y rituales, -que son sélo formas cul-
turales de apuntar a esa dimensién-, del fondo de lo que ensefian. Ese
fondo puede heredarse, sin dificultad alguna, cuando ya no resuenen en
esos sistemas de expresion, los cuadros de creencias y sumisiones a los que
estuvieron ligados, por la epistemologia mitica, durante milenios.

Si aprendemos a tomar los mitos, simbolos, narraciones y rituales como
meros apuntamientos a la DA a la que hay que reconocer y despertar,
lo que queda en las tradiciones son los procedimientos de cultivo de esa
dimensién.

Si se hace precision de las formas en que esos procedimientos se expresan,
las ensefianzas de todas las religiones y de las tradiciones orientales son
rigurosamente coincidentes en su fondo. Unas insisten en unos aspectos
mds que en otros, pero todas insisten en los seis propésitos de sus méto-
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dos, que podemos expresar en las siglas IDS e ICS, es decir, interés (I)
sin condiciones por todo lo real, lo cual implica distanciamiento (D) y
silenciamiento (S) del yo y de la modelacién que de todo se hace desde ahi,
para poder realiza una indagacién (I) con todo el ser, en comunicacién (C)
como comunion, y en servicio (S) incondicional de unos a otros y al medio.

Partimos de una antropologia que ya no sostiene que el hombre sea un
compuesto de cuerpo y espiritu, ni tampoco de la que defiende que so-
mos animales racionales, ni siquiera del supuesto que somos animales que
hablan, porque eso no seria partir de datos sino de creencias y supuestos
propios de sociedades estiticas. Partimos de nuestra condicién de anima-
les hablantes, porque el habla nos constituye en nuestro modo peculiar de
ser animales. Esos son datos y no supuestos.

Somos animales dotados genéticamente de la capacidad de autoprogra-
marnos, por consiguiente, los inicos animales flexibles en nuestra relacién
con el medio. Gracias a nuestra competencia lingiiistica podemos cambiar,
incluso radicalmente, nuestra forma de sobrevivir en el medio. Sin esa
autoprogramacién hablando entre nosotros, no somos animales viables.
Somos, pues, animales estructuralmente culturales, y nuestras culturas son
formas orientadas prioritariamente a nuestra viabilidad como vivientes.

Esa condicién nuestra de animales hablantes, animales constituidos en
nuestro ser de vivientes por el habla, nos proporciona un acceso a lo real y
a nosotros mismos bifurcado en una doble dimensién: una relativa a nues-
tras necesidades, como las restantes especies vivientes, y otra absoluta, en
el sentido de no relativa a nuestras necesidades. Esa doble dimension es el
tundamento de nuestra flexibilidad como especie y es la base de la mara-
villa de nuestro acceso a “eso de ahi”, no modelado por nuestra necesidad.

Hemos de partir, también, de una epistemologia no mitica, porque la mi-
tica pretendia que nuestros mitos, simbolos, narraciones y rituales des-
cribian la realidad tal cual es. Esa epistemologia es insostenible en unas
sociedades de conocimiento y cambio continuo globalizadas.
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Desde este doble fundamento, la nueva antropologia y una epistemologia
no mitica, vamos a ver brevemente lo que dicen las tradiciones religiosas y
las grandes tradiciones espirituales sobre cémo cultivar, mantener e inten-
sificar nuestro acceso a la dimensién absoluta, gratuita, a “eso de ahi”, mds
all4d de nuestras modelaciones.

Insistimos, la cuestién del cultivo de la CH vy, en su medida, de la CHP, es
un asunto urgente para sociedades en las que todo estd en trdnsito: transito
de sociedades preindustriales a industriales y transito de sociedades indus-
triales a sociedades de conocimiento. Todos los paises de la tierra estin
sumidos en estos transitos.

Veamos brevemente lo que dicen las tradiciones del cultivo de IDS e ICS,
prescindiendo del aparato mitico en el que las religiones se expresan y
siendo libres respecto al procedimiento conceptual en el que se expresan
las tradiciones orientales.

En mi estudio he escogido diez grandes textos: los cuatro Evangelios,
la Carta a los romanos de Pablo, el Cordn, dos grandes y fundamentales
Upanishad y dos Sutras budistas basicos. Investigamos en ellos el proce-
dimiento fundamental de trinsito de un proyecto de vida basado en la
egocentracién a otro centrado en el silenciamiento de la egocentracién
y en la gratuidad. Recogeremos lo que dicen estos textos fundamenta-
les en lo referente a IDS y a ICS, prescindiendo de sus representaciones
mitico-simbdlicas, de sus sistemas de creencias, e incluso de sus aparatos
conceptuales.

Sus sentencias son fruto de un intenso trabajo de interés e indagacién y
son, en el mismo sentido, don. En lo que dicen no hay nada que creer ni
nada a lo que someterse, hay sélo el testimonio de un supremo interés e
indagacién y de su resultado; y hay una exhortacién a recorrer y proseguir
esa misma indagacién y verificacion.
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No vemos en la tradicién una llamada a la sumisién, sino a la transmisién
de la antorcha de una profunda investigacién y una honda sabiduria, para
que, tomando el relevo, la prosigamos y la pasemos, de forma adecuada y
conveniente, a las nuevas generaciones.

Queremos reunir lo principal que dicen los maestros, partiendo de nuestro
doble acceso a lo real, como consejos y orientaciones para el cultivo de la
dimension absoluta de ese nuestro acceso doble. No haremos un cosido
de citas, recogeremos sélo su espiritu. Las citas podran verse en mi libro.**

La verdadera fidelidad a la tradicién no es la sumisién y la repeticién, sino
la renovacién por la recreacién. Con este espiritu nos proponemos recoger
sus ensefianzas en su pura desnudez.

En verdad, mente, sentir y actuacién son tres aspectos de una misma rea-
) ) y
lidad. El interés totalitario de uno de esos aspectos arrastra y supone a los
y
otros dos. En ese sentido el “interés sin condiciones” por algo o alguien, su-
pone “la entrega sin condiciones del sentir”y “la actuacién incondicional”.

Nuestro acceso a lo real se escinde o se bifurca en una doble dimensién, la
relativa y la absoluta. Sin embargo, esa bifurcacién no es jamds separacion.
Eso significa que cada realidad, cosa o persona de nuestra vida cotidiana,
que siempre se desenvuelve en la dimension relativa, tiene en su seno la
dimensién absoluta.

Es dato de nuestra experiencia, que la fuente de lo real no es la cara que
nos presenta en relacién a nuestra naturaleza necesitada, su dimensién
relativa; que la fuente de lo real es esa extrafia dimensién de lo real que
estd ahi, y que en su ser, no es relativa a nosotros y en ese sentido podemos
llamarle absoluta.

Desde esa experiencia y esa consideracion, toda realidad tiene en su seno
su fuente, que es la fuente de toda realidad. La dimensién absoluta es la

24 M. Corbi: La sabiduria de nuestros antepasados para sociedades en trinsito. Principios de Epistemolo-
gia Axiologica, 2. Madrid, 2013, Bubok
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realidad y el ser de toda realidad relativa. No hay dualidad entre esas dos
dimensiones.

Podemos decir que toda forma pertenece al dmbito de lo relativo y que,
por el contrario, la dimensién de lo absoluto escapa a toda modelacién, es
sin forma, aunque presente en las formas como su joya, como su verdadera
faz, como su fuente.

Lo que no tiene forma, ni tiene origen, no tiene destruccién posible.

El fundamento de esa sabiduria heredada no seria ya un sistema de creen-
cias. El resultado forma parte del saber general sobre todos los fenémenos
axiol6gicos humanos.

No pretendemos hacer una sincresis o concordancia de tradiciones, sino
una lectura de todas ellas desde la vivencia de las sociedades ya globaliza-
das en las que las tradiciones han dejado de oponerse y tienen que convivir
en igualdad. Todas ellas hablan, sin lugar a dudas, de la dimensién absoluta
de nuestro acceso a lo real.

El interés

Todas nuestras realidades estin modeladas por nuestra necesidad, indivi-
dual y colectiva y tienen en su seno la dimensién no relativa a nosotros, en
la que se apoya la modelacién como sobre un trasfondo. Ese trasfondo de
toda realidad es su tesoro, la perla que tiene en su seno. La vivimos como
escondida, porque tendemos a dar inicamente por real lo que tiene que ver
con nuestras necesidades.

Nos parece una perla escondida porque pasamos por encima de ella sin
reconocerla, pero no estd escondida, sino patente y manifiesta en todo. Ese
tesoro es lo Gnico real y patente; lo que damos por real es sélo una repre-
sentacién en nuestra mente y a nuestra medida.
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Sila joya es ‘lo real de lo real’, todo lo que nos llama desde cualquier rea-
lidad, es la llamada de la joya, aunque no la reconozcamos. Su llamada al
interés sin condicién alguna, clama desde toda criatura, aunque sea humil-
de e incluso enemiga.

La llamada es al “reconocimiento”, porque es llamada a re-conocer lo que
ya se conocia, aunque de una forma oscura. Todo manifiesta esa dimen-
sién. Ningin nombre nombra nada que no sea esa dimensién absoluta.

Hay que discriminar con claridad esa joya, porque ni las conjeturas, ni
los supuestos, ni las creencias, sirven para nada; lo tnico que cuenta es el
reconocimiento.

El interés por la DA ha de ser con todo el corazén, con toda la mente, con
todas las fuerzas. Ese interés sin condiciones por la DA lleva a amarlo todo
como a si mismo. Si la DA es ‘lo real de lo real’, no hay dualidad alguna
entre uno mismo y las restantes seres que damos por realidades.

Si activas tu mente y corazén en las formas, vivirds en el engafio de tomar
representaciones por realidades; si la activas sobre lo que no tiene forma,
serd la luz.

Lee los grandes textos de sabiduria porque te mostrardn el camino a la joya
y podris ver la faz de Eso tnico. Las palabras de los sabios son como una
semilla que, sin sentirlo, se convierte en un gran arbol capaz de dar cobijo
a muchas gentes.

Quien intuye la DA, que es la cualidad humana profunda (CHP), vera
que se le impone por si misma, con autoridad. Alcanzar a ver y vivir en esa
joya no es cosa de preceptos humanos. Nada relativo tiene una conexién
necesaria con Eso absoluto.

Uno no puede estar entregado sin condiciones a la DA con la mente, si

no lo estd también con el sentir; y no podré volcar con toda radicalidad la
mente y el sentir a esa dimension, si el ego pone condiciones a la actuacién.
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El interés ha de ser sin ambigiiedades ni hipocresias, sin dobleces, con la
simplicidad de un nifio.

Vigila dénde pones tu interés, porque donde lo pongas, estard tu corazén.
Vigila pacientemente, porque el interés fructifica en interés y la desidia en
desidia.

Quien se aproxima a esa joya, el brillo de la joya le guia; el que no atina a
reconocerla, se extravia. Confia en Eso tnico y no desesperes, porque Eso
unico es tu realidad y es lo que actia. ;Qué otra cosa hay en ti que pueda
actuar que no sea Eso?

Quien llega a conocer Eso unico, tendrd la paz porque en él no hay enfren-
tamientos. Sin enfrentamientos no habrd dualidad; sabri de la no-muerte.

No importa el nombre que des a esa DA; los nombres no son lo impor-
tante, si comprendes que todos ellos no sirven mas que para apuntarla; no
pueden describirla.

Interésate por la DA arriesgando tu vida si es necesario, sin temer ni a la
muerte. Si lo haces, todo lo demis se te dara por anadidura. Hazlo pero sin
rigideces morales.

A quien se le concede el don de ese reconocimiento, se le computard como
justicia, porque ese don, que es también intento intenso, le alejard de las
perspectivas egocéntricas y depredadoras de la individualidad.

Elintento por conseguir el interés sin condiciones por ese tesoro es la tarea
de toda la vida porque no tiene fin. Frente a esa tarea ninguna otra merece
ese nombre.

En todo este trabajo hay que tener la sensatez de dar a la cotidianidad,

regida por la necesidad, lo que le es propio; y a la DA, que es la gratuidad,
lo que le es propio.
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No podemos caer en la ensofiacién de que la bisqueda nos librard de nuestra
condicién de seres que para vivir han de depredar, individual y colectivamente.
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La indagacién

La diferencia entre “interés” e “indagacion” es de acento. En la indagacién
el camino a la cualidad humana se concibe como una investigacién que es
como un braceo de todas nuestras facultades para salir a flote por encima
de la ignorancia que crea la modelacién de todo lo real a la medida de
nuestra necesidad de vivientes.

En este apartado recogeremos, primero, las afirmaciones de los sabios con
relacién a la indagacién misma de la DA y, segundo, reuniremos lo que
dicen los textos sobre la indagacién de la persona del sabio.

El sabio, en su persona, palabras y obras, es la presencia y patencia de la
DA, hecha accesible a los humanos. Indagar al sabio es indagar la DA. E1
sabio es el camino, la verdad y la vida; es la puerta de entrada a esa dimen-
sién. En él, lo innombrable se muestra como nombrable, lo invisible como
visible. En €I, eso sin tiempo ni espacio, se presenta en el tiempo y en el
espacio y se hace tangible y audible.

Tanto la DA, como el maestro, lugar de manifestacién plena de la DA,
pueden indagarse con mitos, simbolos y creencias o sin ellas. Intentaremos
expresar esa sabiduria de los grandes en un lenguaje lo més apropiado po-
sible a unas condiciones culturales no creyentes, sin religiones y sin dioses.

Tenemos noticia, més alld de todas nuestras posibilidades de modelacién,
de que esa dimensidn estd presente e inmediata en todos los seres. Resulta,
pues, para nosotros una dimension sin forma, vacia de todas nuestras aco-
taciones y modelaciones.

Nuestras acotaciones, nuestras objetivaciones, nuestros limites afiadidos a
esa DA sélo tienen realidad en nuestras mentes de vivientes; no son nada

afadido a esa DA.

La DA es el fundamento de nuestra flexibilidad para hacer cambios en
nuestros modos de vida; cambios equivalentes a los cambios de especie
en otros vivientes. Esa noticia, mds o menos oscura e inconsciente en la
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mayoria de los casos, es la condicién sine qua non de toda nuestra peculiar
estructura antropolégica.

Para unos vivientes como nosotros, la DA es lo sutil de lo sutil, no porque
ella lo sea en si, sino por lo huidiza, inabarcable, indelimitable e innom-
brable que nos resulta.

Todo lo que damos por real es ese elemento sutil; esa es la realidad de todo;
esa es mi propia realidad.

Los sabios utilizan varias imdgenes para intentar hacer comprensible esta
torma de ser de lo real. Como los rios nacen del mar y retornan a €l, sin que
en su retorno al mar puedan marcarse diferencias entre las aguas de un rio
y las de otro, asi toda realidad procede de esa DA y retorna a ella, sin que
puedan marcarse diferencias entre las realidades. Aunque en verdad ni las
realidades salen de la DA ni retornan a ella, porque la realidad de todo es
s6lo y unicamente esa sutilidad sin nombre.

A la sal disuelta en el agua del mar no se la ve, pero todo el mar tiene ese

sabor; asi, aunque a la DA no se la ve, podemos encontrar su sabor en toda
realidad.

Sila DA es la realidad de toda realidad, ella es la que ve, la que oye, la que
)

piensa y la que conoce. Nadie diferente de Eso ve, oye, piensa o conoce.
Eso es el ser de todo, en todo se le ve, pero Eso no es un ser entre los seres
que pueda ser visto como se ven a los otros seres. Hay que aprender a ver,
lo que para nuestros criterios cotidianos del ver resulta invisible, pero que,
si se aprende a ver lo sutil, es patente, manifiesto e inmediato a nuestra
visién.

Para quien llega a comprender, no se ve otra cosa, no se oye otra cosa, no
se conoce ni se siente otra cosa. Donde quiera que uno se gire no se verd
otra cosa que esa plenitud. Quien ve otra cosa que lo pleno, abre las puertas
a la muerte.
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En esa plenitud que lo invade todo, porque es todo, no hay diversidad.
Quien ve diversidad va de muerte en muerte, porque todo se le morird en
las manos. Quien ve algo, fuera de esa plenitud, vea lo que vea, eso que ve le
abandonard, sea objeto de deseo, ansia de poder, aprecio, sea de dignidad,
de seres, de mundos e incluso de dioses.

Todo lo que se tenga como distinto de Eso, perecerd y abandonard a quien
lo crey6 como un ser. Todo lo que se tiene por una realidad distinta de la
DA conduce de la mano a la inquietud, al sufrimiento, y en definitiva a la
muerte.

Eso absoluto es patente, pero informe; vacio, pero no vacuo; constante en
el tiempo, pero sin tiempo.

No hay extincién porque si la DA es el ser de todo ¢qué podria extinguir-
se? Los que lo ven, despiertan a su propio ser. Despertando a su propio ser,
que es la DA, escapan a la muerte y al sufrimiento.

Las nociones de objetos y sujetos son construcciones necesarias, errores
necesarios de nuestra mente y nuestro sentir para poder vivir como seres
necesitados. Dicen los maestros que quien mantiene que hay sujetos y
objetos, es una persona corriente; y quien se ha liberado de esos supuestos
necesarios, ese es sabio.

Liberarse de esos supuestos necesarios, no es dejarlos de usar. Si los pu-
diéramos dejar de usar ya no serian supuestos necesarios. Los sabios nos
enseflan que hay que tenerlos, pero sélo como supuestos necesarios, no
como lo que lo real es.

La DA es la verdad de toda realidad, pero es una verdad que no es una
formulacién, es una verdad sin forma; es como una presencia, sin que sea
presencia de nada ni de nadie; es como una testificacién en nuestro propio
tfondo, sin que pueda sefalarse testigo alguno; es como una certeza, sin que
se pueda decir de qué o de quién.
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Las apariencias de las realidades dependen de nuestro aparato cerebral-
mental-sensitivo-operativo, no son caracteristicas de lo real. Los sabios las
comparan a una ilusién, a un efecto de magia. Lo real no es lo que parece.
La diversidad que parece ser, viene de nuestra modelacién, de los limites
afiadidos que proyectamos sobre el trasfondo de la DA, y del nombre que
le damos.

Todos estos rasgos de lo que damos por real y de lo que realmente son, es lo
que nuestra mente, nuestro sentir, y toda nuestra fuerza vital deben indagar.

La DA se nos presenta como hecha de mente, cuya esencia es luz; como
hecha de conciencia; que estd presente en los sentidos y que mora en el co-
razén. Mora en el interior del corazén, entendido como simbolo de lo m4s
intimo de nuestro pensar y sentir. Es preciso indagar Eso en el interior de
mi interior, que es, a la vez, diminuto y vasto como el espacio. Todos los
seres y todos los mundos estin contenidos en él, porque Eso estd mis alla
del espacio y del tiempo.

Quien piensa asi ya no tiene dudas, tiene acceso a la calma profunda, a
la ausencia de temor, a la no-muerte, porque se asienta en lo real que es
no-dual.

La DA, viendo no ve, pensando no piensa, sintiendo no siente; pero no
cesa ni en la visién, ni en el pensar, ni en el sentir porque estd mas alla del
perecer o no perecer. Es como un veedor tnico y sin segundo en el océano

de la no dualidad.
Eso es tan intimo a todo que falta la distancia para objetivarle.

No se puede decir que la DA sea consciente de esto o de aquello; ni que
sea consciente de si misma, porque eso supondria dualidad. No es luz que
ilumina a la luz, es simplemente luz; es luz sin la dualidad de un sujeto y
un objeto; lucidez desde el seno de la lucidez, sin volverse sobre si misma
como objeto de conocimiento.
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Despertar a la DA, que es nuestra propia realidad sin dualidad ninguna,
es la vida, la felicidad y la infinitud, es la carencia de fronteras, de limites,
es la paz, el no temor. Asi nuestra realidad mds intima es vasta como los
mundos. La DA, que es mi propia naturaleza, no envejece con mi vejez, ni
perece con mi muerte.

Los que se van de este mundo sin haber comprendido esto, han cometido
un grave error y han vivido su vida encerrados en los estrechos muros os-
curos de su propio ego, tomado como entidad.

En todo esto no hay nada que creer, s6lo hay materia y orientacién para la
indagacién honda y libre.

“Eso”es el guia interno de todos los seres de los cielos y de la tierra, porque
es su realidad, es su gobernante interno. Ese gobernante interno de toda
realidad, ni nace ni muere con ella. Estd en toda forma, pero no tiene for-
ma. Nada le incrementa ni le disminuye. Despliega desde dentro todos los
seres y es su protector.

La DA es lo mds querido en todos los seres, lo mas intimo; el amor a lo que
quiera que sea, no es el amor a lo que quiera que sea, es el amor a la DA.

La DA es la forma de toda forma. Quien la reconoce sabe que es la vista
de la vista, el oido del oido, el pensamiento del pensamiento, el sentir del
sentir, el conocimiento del conocimiento. Es lo primordial, y es cada mo-
mento de lo actual.

Quienes la reconocen se convierten en ella, no porque se transformen, sino
porque despiertan a su propia realidad hasta afirmar con los sabios “yo soy
lo absoluto”.

Quien conoce esa DA sabe que no hay dualidad ninguna entre el mundo y él.

Soy todo porque mi ser no es la representacién de mi individualidad que
yo modelo, sino eso no-dual. A ese la muerte no le toca.
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Mi dimensién absoluta, mi DA, estd hecha como de mente; su realidad es
la vida; su forma es lucidez; su pensamiento es la verdad; es infinitud, no
tiene limites.

A pesar de que esa sea mi realidad, no es ficil de encontrar, porque lo
falso, las construcciones que mi necesidad hace y que doy como lo real,
la recubren de tal forma que puedo pasar por encima de ese tesoro sin
reconocerlo.

Estamos necesitados de un maestro que nos oriente a nuestra propia realidad.

Quien piensa que alcanza algo, todavia reside en la idea de yo, de persona,
de ser auténomo, de persona que vive su vida; todavia reside en esas cuatro
imdgenes que son una pura modelacién. Quien mantiene el sentido de
logro, estd en la orilla de la ignorancia; quien sabe que no hay nada que
lograr, ya pasé a la orilla de su propia realidad no-dual.

Donde no hay dualidad ninguna, nadie llega a la sabiduria, ni hay una
sabiduria frente a la necedad; todo eso son representaciones nuestras con
las que creemos recubrir Eso Gnico que es sin dualidad ninguna y, por
consiguiente, siempre manifiesto.

No tenemos que liberarnos de nada, porque nada recubre ni oculta a la
DA, ¢qué realidad hay fuera de ella que pueda cubrirla?

Todo intento de describir la DA sélo puede decir “no es esto, ni esto”,
“no, no”. No hay descripcién mas adecuada que decir “no es eso”. No hay
palabra que la alcance.

Eso absoluto no estd adherido a ninguna forma, a ninguna palabra, es libre
de toda palabra y forma que le atribuyamos. Quien llega a saber estas cosas

estd en paz, satisfecho, libre de dudas y de sufrimientos porque sabe que
su realidad es la DA.

La verdadera ensefianza es la que consigue que aquello que no es oido se
torne oido, aquello que no es pensado se torne pensado, aquello que no es
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sentido se torne sentido. Las sagradas escrituras, no sirven de nada si eso
no conocido no se torna conocido. Sus palabras son venerables, pero con
ellas no podras moverte més que hasta donde alcanzan las palabras, y Eso
estd mds alla del alcance de las palabras. Hay algo superior a las palabras de
lo cual nuestra mente y nuestro sentir pueden tener noticia.

Quien, por su indagacién, en el seno de la cual puede producirse el don,
ve la DA en un pequefio rincén del universo, la verd en todo el universo.

La verdad no es una doctrina que predicar. Ningtn sabio tiene una en-
seflanza, porque la sabiduria no cabe en las palabras de una ensefianza.
Quien dice que los sabios tienen una doctrina sobre la DA, les difama.

En todo lo dicho no hay nada que creer, s6lo hay materia para indagar y
verificar. El punto de arranque de toda esa indagacién no es una creencia,
ni un supuesto filoséfico, es un dato: nuestro doble acceso a lo real.

El camino al despertar a la propia realidad es un arduo camino de inda-
gacién con todo el ser. Y es una tarea que jamds concluye, porque en el
océano sin limites, no hay final para la indagacién.

Esa es la indagacion sin agarraderos, sin puntos de apoyo, sin huellas don-
de poner los pies, pero es explicita, conocida desde antiguo, que ha llegado
hasta nosotros, pero que cada uno de nosotros tiene que descubrir con su
propia indagacién, sin que nadie pueda realizarla por €él. Todos nuestros
pensares, sentires y quehaceres deben estar polarizados por esa indagacién,
lo contrario es error, necedad y perder la vida.

Hasta aqui se ha hablado de la indagacién de la perla escondida que hay
en toda realidad. Ahora vamos escuchar lo que dicen las tradiciones de la
indagacion de la persona misma del sabio. Indagar la persona del sabio es
indagar la DA.

El sabio manifiesta la DA porque es uno con ella. Su vivir no parte de su

ego, ni de su personalidad, ni de su ser, ni de la conciencia de que es alguien
venido a este mundo que vive su vida, sino que parte de la dimensién no-
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dual. En ¢l no hay dualidad alguna, es una sola cosa con la DA. Sus obras
manifiestan y testifican la DA. En cuanto que su sabiduria no ha surgido
de su ego, se dice que el sabio ha existido siempre. El sabio esta libre de
dudas; sélo el ego puede dudar.

Como presencia explicita del “sin forma”, se le atribuyen muchas imige-
nes: se dice de €l que es el camino, la verdad y la vida; que es el agua de
vida; que es alimento, pan y vino. Sus palabras son espiritu y vida, no letra
y forma. Reconocerle es entrar en el ambito de la no-dualidad, no recono-
cerle es permanecer en el dominio del nacer y morir. Quien le ve, ve la DA.

Sin embargo, el sabio no es facil de ver; su sabiduria es sutil, indefinible en
) ) )

palabras, inobjetivable. Verle no es nunca fruto de esfuerzo humano, por-

que el esfuerzo humano se mueve siempre entre objetivaciones, argumen-

taciones, relaciones de causa y efecto, y lo que €l manifiesta es precisamen-

te la dimensién absoluta de lo real que es lo inobjetivable, innombrable y

tuera de lo que tiene relacién con nuestras necesidades.

El sabio vive como los demds, a pesar de su sabiduria.

Por todas estas razones el sabio pasa desapercibido para la gran mayoria;
s6lo le ven los que tienen ojos para ver. Quienes le reconocen guardan sus
palabras porque son palabras de vida. Son palabras llenas de autoridad que,
por ello, discriminan y juzgan.

Al sabio no le asusta la tremenda sutilidad, que es como un vacio para un
viviente, sino que lo vive, lo ama y reside en él.

Si ves todas las apariencias como modelaciones humanas, y como tales
irreales, ves la verdad del sabio. Quien ve con los ojos del sabio, no ve cosas
contaminadas que rechazar, ni cosas puras que buscar, ni liberacién propia,
ni de los seres.

El sabio no mora en una imagen de la realidad, porque su lugar de residen-

cia es lo que no tiene forma; vive en un despoblado. Tampoco hace imagen
de si mismo. La verdad no cabe en ninguna formulacién. La verdad que el
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sabio explica es como una balsa para atravesar un rio, que hay que abando-
nar cuando se llega a la otra orilla.

El sabio es la compasién misma, porque su compasién estd libre de los
condicionamientos del ego y arranca de la conciencia de unidad. Actta sin
discriminar; todo el mundo, sin excepcidn, estd al alcance de su compasién.

El sabio conoce que no es nadie venido a este mundo, ni nadie que pueda
obtener nada. Reside en esa no dualidad, en el no enfrentamiento radical;
la ignorancia y la falsedad han perdido para ¢l su existencia. Residiendo en
el no enfrentamiento, reside en el brillo constante de la conciencia bésica,

que es la DA.

¢Qué significa la fe en el maestro, en una época en la que no son posibles
las creencias? Significa tener ojos para vislumbrar la DA en el maestro
y, sobre esa base confiar y entregarse a su guia. Quien actda asi, no serd
confundido, no errari.

El maestro nos muestra fuera, lo que somos dentro. Al comprenderle nos
unimos a él en la unidad. El maestro nos libera de nuestra inmersién en
un mundo de pluralidad, de sujetos y objetos, de depredacién, de deseos e
inquietudes, de nacer y morir.

Tener ojos para ver y reconocer al maestro es un don; no es fruto de esfuer-
zos. Pero ese don, que unos tienen y otros no, y que la mayoria, no lo tiene,
es siempre para el bien de todos. No es algo arbitrario, porque en la no
dualidad no hay nadie que pueda ser arbitrario; es algo natural y adecuado
a seres simbiéticos como nosotros.

Nadie puede asirse a las palabras con las que se expresan los sabios. Aun-
que parezcan doctrinas, no lo son. Su verdad no es algo que alcanzar, ni
algo que lograr, ni que algo que un guia pueda sefalar, porque no es una
forma. Aunque use palabras, metédforas, simbolos y mitos, no hay palabras
que alcancen lo que dice. Lo que dicen los sabios es evidente en todas
partes. Esa es su sabiduria.

71



Maria Corbi

Nadie puede agarrarse a la verdad vacia de los sabios. Quienes les com-
prenden no se asustan delante de ese vacio. Su verdad reside en la no mo-
delacién de nada. Quien comprende ese vacio ni se libera de nada, ni libera
a nadie de nada. El sabio reside en el camino sin fin, que es la indagacién
constante de la sabiduria.

El sabio ni rechaza nada, ni lo acepta todo. Lo ama todo porque no se
aferra a nada, asi puede cambiarlo todo. Es precavido y paciente siempre
guiado por la compasién. El sabio usa textos pero no se somete a ningun
texto; no liga Eso absoluto a ninguna palabra humana.

El sabio conoce al mundo y sabe que es un cepo para los incautos. Lo
conoce y no lo teme. Sabe que el ego es un supuesto necesario para el vi-
viente necesitado, pero carente de entidad. Ese conocimiento le libera de
condicionamientos y de obstdculos.

Sus palabras juzgan vy discriminan. Discrimina a los que pueden ver de los
y
que no, a los que pretenden ver y no ven.

Estd siempre dispuesto a sufrir por la verdad y a dar la propia vida si es
y
preciso. Exige que los que quieran seguirle tengan esa misma disposicién.

Ensena de mil maneras que no se puede seguir el camino que propone mds
que améndose unos a otros sin condiciones.

El desapego o distanciamiento

Para que el interés y la indagaciéon puedan ser sin obsticulos han de ir
acompanados por el distanciamiento de todo lo que tiene que ver con la
propia vida y los propios intereses, expectativas, recuerdos, valoraciones.
El desapego o distanciamiento tiene que ser tan total como el interés y la
indagacién misma.
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Las afirmaciones de los sabios a este respecto son de una gran radicalidad.
No hay ninguna tradicién que, en este asunto, no sea extremadamente
radical.

Quien pretenda la gran cualidad humana, deberd asumir por completo la
propia muerte hasta el punto de pensar y sentir como si realmente estu-
viera ya muerto.

Hay que ver, sentir y actuar como quien estd ya muerto, pero vivo. Muerto
a si mismo y vivo y vigilante para volcarse al interés y a la indagacién de
todo, sin la menor reserva. Un muerto no reserva nada para si, ni sus inte-
reses interfieren en nada.

Mientras estoy vivo para mi mismo, siento y actio a mi servicio, modelo
la interpretacion y la valoracion de la totalidad de lo que me rodea y a mi
mismo a mi propio interés. Asi mi interpretacién y sentir velan la DA de
todo lo real.

Para expresar esta ensefianza se ha utilizado la imagen del trigo que debe
morir bajo tierra para poder dar fruto. El grano que no muere, permanece
estéril.

El yo, como funcién del cerebro al servicio del organismo, tiene que con-
tinuar vivo en su funcién, pero muerto como nicleo de interpretacién,
valoracién y accién.

Esta afirmacién de los sabios nos puede parecer atroz, paralizante del in-
terés y de la pasion, pero no es asi; esa es sélo la apariencia a una mirada
superficial. La muerte a los intereses y perspectivas del yo es lo que nos
abre a ‘lo real de lo real’, a la DA. Esa DA no velada y no impedida por los
intereses del yo, enciende el brillo y el ser de toda la realidad, porque es su
ser y fundamento. Entonces todo luce como la faz de la DA.

Cuando toda la realidad brilla con su propio ser y no con la luz de nues-

tras interpretaciones, despierta el interés y la pasién, que son el alma de la
indagacion.
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Los sabios dicen que quien quiera salvar la vida de su individualidad ego-
centrada, la perderd, porque sus pies se asentardn en lo que es vacio de
entidad.

Por el contrario, quien pierda esa vida egocentrada, salvard su cualidad
especificamente humana, con las ventajas que comporta, y se le abrird la
posibilidad de hacer pie en lo que ya no son representaciones, sino ‘lo real
de lo real’. Los sabios insisten en que es preciso trasladar el punto de apoyo
de nuestro existir, de las representaciones modeladas por los intereses del
yo, a la DA. Eso es como nacer de nuevo.

Dejarse llevar por los apetitos del deseo es inquietud y quedarse en el
mundo de la individualidad que gobierna la muerte. Guiarse por la llama-
da de la DA es paz y escapar del mundo de la individualidad que gobierna

la muerte.

Apoyindoos -dicen los sabios- ya no en los reclamos incesantes del ego,
sino en la DA, renovaréis vuestra mente y vuestro sentir. El mundo que
tejen los intereses y expectativas del ego no es real fuera de las mentes que
lo traman; es como un juego, es inseguridad y jactancia y, como es irreal,
es fragil y perecedero.

La visién de la individualidad es fruto de la ignorancia, es fruto de con-
tundir lo que es un supuesto necesario para todo viviente, con la realidad
misma de Eso de ahi, que no es ni mi modelacién, ni la modelacién de
ningdn viviente.

Suponer que los vivientes son individualidades, y suponer que las modela-
ciones de lo real que los vivientes tienen que hacer son individualidades es

tomar nuestros errores necesarios por lo que realmente hay

Todo es perecedero excepto la faz de esa DA. Con lo real de lo real nos
basta. El mundo de nuestras representaciones es solo eso, representaciones.

No hay otro lugar donde apoyarse que no sea esa DA, es la unica roca
solida, el resto son arenas que el viento y las aguas arrastran.
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La idea del yo como centro del pensar, del sentir, del percibir y del actuar es
la fuente del deseo, de la codicia, de la ira, la ignorancia y de los enfrenta-
mientos; cada una de ellas genera mil pensamientos y apreciaciones falsas.

Quien se hace una imagen de la verdad, quien la confunde con una re-
presentacién o figuracién, por solo ese hecho muestra que estd apegado a
la idea de ser un yo, una individualidad, un ser, alguien que vive su vida.
Quien practica las buenas acciones sin apego a estas cuatro imagenes se
aproxima a la sabiduria.

Todo lo que nuestra mente y sentir pueda objetivar, acotar, nombrar, no es
verdad, no es real. Por consiguiente, todo lo producido por nuestra mente
no es real. Hay que dejar atrds todas nuestras palabras; no son capaces de
describir la realidad. Este es el desapego radical. Incluso las percepciones
son hijas de nuestras palabras.

Todo es sin caracteristicas propias y es profundo como el océano.
La verdad y mi verdad son sin forma, ni tiempo, ni espacio. Reconociendo
que todo es vacio y sin ser propio, el sabio renuncia a su vida y sus bienes

sin abatimiento.

Despégate de las riquezas, despréndete de ellas. Dalo todo, sin reservas.
Donde esta tu riqueza estd tu corazén. No estd la vida en la hacienda.

Da a quien no podra retornartelo. Si practicas tus buenas acciones con la
esperanza de recompensa, eso no son buenas acciones. Da al que te pide
y no rechaces a otros lo que es tuyo, ni lo reclames. Lo poco que des se
convertird en inconmensurable.

No te preocupes por lo que has de comer o lo que has de vestir.

Unir en el corazén el amor a la sabiduria y a la riqueza es tarea imposible.

Distanciate de querer ser tenido en algo. Sé humilde como los postreros.
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El que, creyéndose sabio, se ensalza a si mismo menospreciando a otros,
demuestra que ni es sabio, ni es inteligente. La presuncién contamina los
mayores logros. La sabiduria se revela a los pequefios, a los que son como
nifos, sin dobleces.

Para los mansos y humildes el peso de la lucha por la cualidad humana es ligera.

El sabio no quiere fama ni cosa alguna; desapegado de todo, no se enfada,
sino que acepta las condiciones de la vida cotidiana propia de su condicién
necesitada.

El sabio es libre, sin hogar; va de la orilla de la dimensién relativa de lo
real, a la orilla de la DA, pero sin permanecer en ninguna de las dos, por-
que sabe que no hay dualidad. Mora en el no apego radical.

Al sabio, sin nocién de yo, de personalidad, ni de ser, la moralidad le surge
espontdneamente. Guarda la moralidad sin engreimiento porque carece de
la nocién de yo y los otros. El que se concentra en la pluralidad es perfecta-
mente inmoral, por mis esfuerzos que haga. Concentrarse en la pluralidad
es apoyarse en el yo.

El sabio no queda atrapado por preceptos humanos. Sabe que las normas
estdn al servicio de la sabiduria y no a la inversa.

Fundamentado en el no-dos, soporta los agravios, los golpes, el menos-
precio y la enfermedad, sin que su corazén y su mente se alteren. Si las
ofensas de los otros te hieren es que tienes imagen de un yo y una persona,

entonces concebirds odio e ira.

El deseo y su contracara, el odio y el temor, son la raiz de la impaciencia.
Con impaciencia no se puede llegar a la luz del conocimiento.

Las rinas y las disputas nacen de las ideas de yo y los otros; esa actitud estd
lejos de la sabiduria.

Sila boca dice y la mente y el corazén no obran, no es eso.
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Ningtn ego es bueno porque todo ego es, necesariamente, el de un depre-
dador. Quien siga apegado a su egoismo, su vida, su satisfaccién y su paz
se perderan.

Haz el bien en oculto desprendiéndote del deseo de que te tengan por
justo y bueno. No pretendas quitar una paja del ojo ajeno, cuando llevas en
el tuyo una viga.

No juzgues y no serds juzgado, porque la medida que uses con otros, esa
misma medida se empleard contigo.

No podris armonizar el interés por ti mismo y el interés incondicional por
la sabiduria. No andes en medias tintas; la CHP no se consigue con apa-
fios. Tendrds que arriesgar tu vida para acceder a la sabiduria. La sabiduria
requiere radicalidad.

No olvides que la sabiduria te traerd problemas. Las gentes no soportan
que los sabios pongan en peligro sus apegos, porque eso pone en cuestién
sus vidas.

No envidies ni difames a los sabios, porque eso te cerrard las puertas de la vida.

El silencio

Sin un silencio completo de los propios criterios, de los propios deseos y
expectativas no es posible el interés por todo lo real, ni la indagacién sin
condiciones, ni el desapego; estariamos sometidos a las deformaciones que
nuestras necesidades, temores, expectativas y recuerdos proyectan sobre la
modelacién de todo lo real.

Silenciar nuestra modelacién mental y sensitiva de lo real nos permite
conocer lo que verdaderamente hay ahi; y, a la vez, el reconocimiento de
Eso no dual que todo es, silencia todas nuestras construcciones desde la
necesidad.
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Con el silenciamiento personal de nuestro egoismo, que también es indivi-
dual y colectivo, la DA estaria con todos nosotros y, con ella, la armonia, la
paz, la justicia, la equidad, la solidaridad, el Reino de Dios, en una palabra.
Del silenciamiento completo procederia la sabiduria y la CHP de indivi-
duos y de grupos.

El egoismo recubre el conocimiento de “Eso que es” con un manto espeso
de pensamientos y sentires que genera injusticias y oscurece la mente y el
corazon.

Quien no calla su egoismo, es su siervo y trabajara para ponerlo todo a su
servicio, cueste lo que cueste y tenga las consecuencias que tenga. El que es
siervo de su egoismo, es siervo de un destino implacable e inmisericorde.

Sélo desde el silencio se puede reconocer la DA y se puede reconocer la
unidad y fraternidad de todo en la DA.

Para silenciar la mente hay que controlar la dispersién del pensamiento. El
continuo fluir de los pensamientos no es obstdculo para la sabiduria, si se
mantiene la no identificacién de nuestra realidad honda con ese ir y venir.
Todas nuestras modelaciones son falsas en su pretensién de describir lo
real, aunque sean tiles.

Quien se abandona a ese errar de pensamientos y sentires es una persona
corriente, no un sabio. Si activas tu mente y sentir sin fijarte en las formas,
apuntando a “Eso sin forma”, eso es verdadera sabiduria.

Es dificil, para un viviente depredador como nosotros, activar la mente y
el sentir en “Eso” sélido, recio, lleno de certeza, pero sin forma, sin posibi-
lidad alguna de objetivarlo, asirlo, tenerlo, aunque no sea mis que en una
formulacién. Es dificil, pero no imposible porque “Eso sin forma” es la
realidad de nuestra realidad y es un dato constante de nuestra estructura
antropolégica para quienes estdn atentos y alerta.

Quien escucha y retiene las ensenianzas de los sabios, silencia su yo y, pa-

radéjicamente, accede a la sabiduria sin forma gracias a las palabras de los
sabios.
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El consejo de perdonar las ofensas setenta veces siete supone la practica
de un silencio radical de la propia importancia y la propia individualidad.

Aconseja el sabio silenciar la Ley que somete, para que sea el espiritu,
siempre nuevo en el interés y el amor, el que guie y no la letra, siempre

fijada y vieja.

La comunicacién.

La sabiduria, llega a nuestra condicién de depredadores no para el bien de
los individuos, sino de los colectivos, de la especie en general y de la vida.
No podemos olvidar en ningtin momento que somos seres simbidticos, y el
alma de la simbiosis es la comunicacién. Eso comporta que asi como la su-
pervivencia no puede conseguirse autdrquicamente, tampoco la sabiduria
puede realizarse si no es simbiéticamente. Nada puede estar al servicio del
individuo que no esté simultdneamente al servicio de la especie e incluso
del medio. Esta manera de ser de nuestra propia naturaleza de humanos
se hace mds patente y exigente en las sociedades de conocimiento globa-
lizadas. Por consiguiente, la sabiduria o es comunicativa o no es sabiduria.

Los sabios comunican la DA con autoridad, porque en ellos es la misma
DA 1a que se afirma. Quien escucha a un sabio y retiene sus palabras y sus
obras tiene la posibilidad de despertar en si mismo la DA, la fuente de su
realidad y su propio ser.

Quienes acogen el testimonio de los sabios, estdn en la verdad, que es la
DA informulable, a esos la verdad les liberard. Quienes no se encierran en
su ego, ni rechazan su desfondamiento, esos serdn los que oirdn las pala-
bras del sabio. Si no se recibe la palabra, manda el destino, que es el deseo
implacable

Observa c6mo escuchas, porque al que escuchando despierta su DA, se le

dard mds, y al que no la despierta, porque la bloquea con su ego, perdera
lo poco que tenia.
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Quien se pone por encima de los sabios estd priorizando la interpretacién
que hace de si mismo como un ego, una persona, un ser y una individua-
lidad que vive su vida, sobre la manifestacién de la DA de toda realidad.
Una presuncién tan necia, se paga muy cara, porque encierra con siete
llaves en su propio ego a quien lo comete.

Con su revelacién, que es una comunicacion, el sabio bautiza en fuego y en
sutilidad; el que recibe ese bautizo nace a nueva vida.

La cualidad humana que el sabio comunica es como un fermento puesto
en el corazén de cada hombre y en el seno de las colectividades que fer-
menta toda la masa.

El sabio es como un libro que desciende desde el ambito de la sutilidad
para aclarar, guiar y amonestar. Es un libro de misericordia y de albricia.

Para quien tiene oidos para oir, la revelacién de los sabios es explicita y una
guia clara. Las revelaciones de los sabios guian desde la DA ala DA, quien
en su vida no es guiado por esa DA se extravia irremediablemente.

Las palabras de los sabios muestran lo que tenemos oculto bajo las nieblas
de las modelaciones construidas al servicio de la necesidad. Quienes las
oyen y las acogen no hacen diferencia entre los diversos sabios que han
hablado y revelado esa DA.

Los sabios sélo pueden hablar en pardbolas, semejanzas, simbolos, porque
siempre hablan de lo que, en rigor, no se puede hablar. Por eso hay que
tener oidos, sutilidad, para oir esas palabras.

Los sabios siempre sufren persecucién, porque desvelan la nada de la vida
que montamos sobre las arenas movedizas de nuestros fragiles y erréneos
egos. El sabio es como una luz que ilumina a todos los hombres; es un
maestro de la sutilidad. Es un puro donante, porque da y no recibe, squé va
a poder recibir quien sabe que su realidad es la DA? Es como un rey que
reparte, gratis, riquezas. Es como una joya de lapisldzuli en medio de falsas
joyas. Es como el rugido del leén que hace temblar a todas las bestias. Es
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como un tsunami que arrasa el mundo de construcciones edificadas sobre
la egocentracién. Predica que lo que hay esta vacio de todo lo que damos
por real. Es el maestro del discernimiento.

Los grandes advierten que no hay que conformarse con los discipulos de
los discipulos de los grandes, sino que hay que ir a la fuente de la reve-
lacién de la DA, aunque la DA no se puede comunicar con afirmaciones
definitivas.

Hay que agarrarse al sabio para no naufragar y poder pasar a la orilla sélida
de la DA. No basta con un poco de sabiduria para librarse del naufragio de
la ignorancia y llegar al re-conocimiento de nuestra verdadera dimensién.
Quienes en el mar de nuestras modelaciones estdn sin guia, serdn incapa-
ces de llegar a la otra orilla.

Para poder ser guiados hay que reconocer al sabio y confiarse a él. Recono-
cerle ya es haber pisado la otra orilla. Los sabios son la ayuda imprescin-
dible para caminar por un camino que es un no-camino. Ellos comunican
el sabor de la sabiduria.

Los maestros ensefian que lo mds importante no son las normas, la ley,
sino la justicia, la misericordia, la lealtad. Se compadecen de las muche-
dumbres sin guia y ensefian a compadecerse y guiar.

La DA es comunicacién porque es unidad. Si continuas sin reconciliarte
con todos, no resides en la comunicacién, ni, por tanto, en la unidad. Re-
conoce la DA en todo y tendréds paz y reconciliacién con todo, tal como es.

¢Coémo va a ser posible imponer la ensefianza de los sabios, que hablan de
la DA, de “Eso sin forma”, sin dafiar esa ensefianza?

La indagacién libre de la cualidad humana profunda es una continua co-

municacién con los grandes maestros del pasado y con los compaiieros de
viaje.
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El servicio

El sabio es un sirviente. Quien quiera ser el mayor que se haga el dltimo y
servidor de todos. El mayor serd como el menor, el que manda serd como
el que sirve. El que sirve a otros no se gloriard por ello, porque sabe que
s6lo hace lo que debe.

Los sabios piden una misericordia que no quiebre jamds la cafia cascada.
El servicio a los que lo necesitan estd por encima de las normas.

El sabio quiere la gran cualidad humana, no para si, porque se sabe nadie,
sino para servir. El sabio se dedica con todas sus fuerzas, con todo su cora-
z6n 'y con toda su mente a obtener la sabiduria, no para si, sino para el bien
de los pueblos. Quiere llegar a la cima para poder hacer el supremo re-
galo a sus hermanos los humanos.

Quien busque la sabiduria para si mismo, muestra que no es sabio, porque
se cree alguien que puede adquirir algo; ese no sabe en realidad lo que
busca y no lo encontrard jamis. El verdadero sabio, vivo pero muerto, fer-
menta a la sociedad.

Los verdaderos sabios no son los que creen poseer la doctrina verdadera,
sino los que cruzan el océano de la vida y de la muerte, acompanados de
todos los seres.

No aceptan recompensas porque saben que no hay nadie que pueda reci-
bir esa recompensa, ni la recompensa es nada. Tampoco buscan el placer
personal de disfrutar de la sabiduria. Los sabios son los verdaderos buenos
amigos. Libres de auto-interés instruyen a las personas, hablandoles ama-
blemente.

El sabio llegado a la alegria de la verdad sin forma, entra de nuevo en el
mundo de las formas, de las necesidades de sus contemporaneos, por com-
pasion. Renuncia al que es ya su destino feliz, para cuidar de todos los seres
como un padre y como una madre. Es ecudnime y su mente y su corazén
estin con todos los seres que sufren.
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El sabio practica la caridad sin fijarse en las apariencias, y lo hace desde
una mente sin forma; sabe que en realidad no entrega nada y que nadie
recibe nada. Su mejor don es llevar a todos los hombres a la comprensién;
su compromiso mds firme es abolir el sufrimiento de todos los seres. Los
que comprenden sus palabras, que son una auténtica revelacién, esos, in-
defectiblemente, sirven a todos los seres.

Si reconocéis como tnica realidad a “Eso no-dos” os comportaréis bien
con todos, de forma humilde, generosa y espontanea. Si no asocidis nada
a “Eso no-dos”, que es tnico, seréis extremadamente cuidadosos y teme-
rosos con todo. Si reconocéis que fuera de ¢l no hay nada ni nadie, vuestra
reverencia y vuestro servicio a todos los seres serd completo. Esos son los
bien guiados. Quien dice que trabaja por el bien del mundo, tiene ain la
nocién de un yo, una persona, un ser; todavia estd en la dualidad.

Cuando sirvas, se prudente porque te mueves como cordero en mundo
de lobos. Mira a quien das la perla que hay en tu corazén, no la des a los
cerdos. Sé prudente cuando sirvas a otros, pero no te protejas; da la vida
si es necesario.

Para lograr la lucidez y claridad perfecta de mente y corazén se precisan
dos cosas: la compasién y la sabiduria. Estos dos elementos no se pueden
explicar plenamente porque su sutilidad es inagotable. Pretender la lucidez
sin estos dos elementos, es una empresa imposible.

Los sabios insisten en un precepto siempre nuevo y tan viejo como la
sabiduria: que nos amemos unos a otros como los sabios nos han amado.

Quien ama al préjimo cumple toda la ley, que se resume en este precepto:
ama a tu préjimo como a ti mismo. Este es el precepto nimero uno de los
sabios.

Ese amor y servicio de unos a otros sera real si se fundamenta y brota del
reconocimiento de la realidad de todo, que es Eso no-dos. Quien vive des-
de su dimensién sin forma comprendera que nadie para si vive, ni para si
muere, porque todos residimos y somos Eso Unico.
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Los que aspiran a la sabiduria entregan su vida por amor a la verdad y por
el bien de los seres. Esos se alegran con los que se alegran y lloran con los
que lloran; se compadecen por quienes sufren por causa de sus deseos, y no
los desprecian. Comprenden sus errores y no les ponen tropiezos. Quien
sabe de la no-dualidad ama y sirve incluso a sus enemigos, a los que le
aborrecen y maldicen. Ven la enemistad como una pobreza a la que hay
que prestar ayuda. Vencen al mal con el bien.

Si alguien te hiere en una mejilla, pon la otra; al que te roba, dale limosna.

Perdona tantas veces como sea necesario. Perdona y serds perdonado. No
te tomes la justicia por tu mano, deja su castigo a las consecuencias de su
propio obrar.

Practica las buenas acciones sin menospreciar a nadie; si puedes, dales lo
que necesitan; fortalece los brotes de bien que veas en ellos; sé amable y
tolerante con todos, especialmente con la gente mala; no les provoques;
ayudales a que desarrollen el sentido del gozo y su maldad cesard o no serd
tan ferozmente perversa.

Si puedes muéstrales el camino a la paz, la alegria y la reconciliacién. Ex-
) y
ponles, si te dan ocasidn, las ensenanzas de los sabios.

Combate a los que te combaten si es necesario; pero no seas el agresor. Pe-
lea con tu mente y con tu sentir para que individuos y colectivos lleguen al
reconocimiento de ‘lo real de lo real’. Combate a los que engafian y desvian
a las gentes buscando su beneficio a costa de ellos. La verdad sin forma
serd tu apoyo y no temerds nada.
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Conclusién

Del recorrido que hemos hecho, queda patente que la ensefianza de los
grandes y de las tradiciones de CHP puede expresarse y vivirse desde for-
mas mitoldgicas y como sistemas de creencias, o sin adhesién a mitologias
ni sistemas de creencias.

Ese legado, tan valioso, se vivié desde una epistemologia mitica y unos
proyectos axiolégicos colectivos propios de sociedades que debian blo-
quear el cambio; pero puede comprenderse y vivirse, sin perder ni una gota
de esa sabiduria, desde una epistemologia no mitica y desde proyectos
axiolégicos colectivos de sociedades que sobreviven del continuo trdnsito,
innovacién y transformacién de los modos de vida.

Los mitos y narraciones sagradas de las tradiciones religiosas e incluso los
aparatos conceptuales de las tradiciones espirituales pueden comprenderse
y vivirse como descripciones de la realidad, o como puros apuntamientos y
simbolizaciones de lo que estd mas alld de nuestras capacidades expresivas
y representativas.

Que se comprendan y vivan de una forma u otra no es una cuestién de
cualidad humana ni espiritual, sino que depende tnicamente de las condi-
ciones de supervivencia.

La forma en la que vivieron y expresaron esa riqueza nuestros antepasados
fue adecuada a sus condiciones culturales, pero es total y radicalmente
inadecuada a las condiciones culturales de las sociedades de transito glo-
balizadas.

Cuando mis necesidad tenemos de la sabiduria, hemos podido descubrir
que poseemos un riquisimo tesoro en el legado de nuestros antepasados.
Ese legado se puede comprender y vivir por completo, si no se interpre-
ta como verdades a las que hay que someterse, sino como indicaciones
y orientaciones para la indagacién de la profundidad de nuestra propia
condicién y, con ella, de la condicién de todo lo real. Ese legado no es un
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llamado a la sumisién sino, todo lo contrario, es una llamada a la indaga-
cién y la libertad.

El camino a esa indagacién puede presentarse partiendo de datos y sin
presuponer ningun sistema de creencias al que someterse; es lo que hemos
intentado. El dato es nuestro doble acceso a lo real.

En esos grandes maestros y en lo mds intimo de nuestro ser, cuando lo
indagamos y escuchamos, estd la ensefianza y la guia.

Es ya época de cultivar la CHP desde la diversidad, aunque con un fondo
comun facilmente reconocible, porque esa es la manera adecuada a socie-
dades que viven del trdnsito constante, de la indagacién y creacién libre.
Al ser sociedades creativas, estallan en diversidad, pero siempre en el seno
de una sociedad globalizada comun.

Deben terminar los enfrentamientos religiosos y culturales. Es el tiempo
de la complementariedad, el respeto mutuo y la ayuda de todos para que
las nuevas sociedades industriales puedan tener una base sélida de CH y
de CHP, para que la vida de nuestra especie y del planeta entero no quede
seriamente amenazada y dafnada.

Los textos que hemos estudiado, que podrian ser muchisimos mads, y las
reflexiones que les han acompafado, muestran que la CHP, la espiritua-
lidad de nuestros antepasados, es materia de estudio de la epistemologia
axiolégica.

Este tipo de epistemologia es capaz de dar cuenta razonada de todos los
tenémenos axiolégicos que se presentan en nuestra especie, incluidos los
peculiares que cultivaron las religiones del pasado y las grandes tradiciones
espirituales orientales.

Esa disciplina es capaz de tratar todo lo axiolégico y es capaz de mostrar

su fundamentacién racional, por qué aparecen esos fenémenos, qué fina-
lidad tienen en la estructura de nuestra especie, qué posibilidades abren,
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qué tipo de formalidad exigen, qué relacién han tenido con las formas de
sobrevivencia de los grupos humanos.

Esa disciplina es capaz de explicar en qué consiste la CHP, de qué factores
antropolégicos depende, cudl es su funcidn, las caracteristicas peculiares
que abre a nuestra condicién de vivientes que hablan, por qué la dimensién
que abre esa condicién es, a la vez, necesaria para nuestra supervivencia
como especie, y completamente gratuita.

Se ha podido mostrar que el cultivo de la espiritualidad, de la CHP en
nuestra terminologia, es perfectamente posible sin sumisién, y como una
indagacion libre, sin creencias, sin religiones ni dioses, sin que esa forma
de cultivarla suponga pérdida alguna de la riqueza de las tradiciones de
nuestros antepasados.

No es mejor la manera de cultivar esa cualidad humana de nuestros ante-
pasados, que la que nos vemos forzados a adoptar en las nuevas condicio-
nes culturales. La diversidad en los modos no afecta necesariamente a la
cualidad.

Constatar eso es de gran importancia para nuestra situacion cultural, para
tener la certeza de que podemos heredar el pasado sin pérdidas, para salva-
guardar los rasgos esenciales de nuestra naturaleza especifica de humanos
y, finalmente, para la supervivencia de nuestra especie y de toda la vida en
nuestro pequefio planeta.

La epistemologia axiol6gica, como estudio de las dos ramas de lo axiolégi-
co: el relativo a nuestras necesidades y el absoluto, es una disciplina suma-
mente importante e imprescindible en las sociedades de conocimiento.
Sin embargo, la epistemologia axiolégica es una disciplina cientifica, abs-
tracta y, por tanto, totalmente insuficiente para el cultivo de lo axioldgico,
que como tal es sensitivo. No debe olvidarse jamas que la sabiduria de la
que hablan los maestros va dirigida a nuestra mente y al sentir.

Pero esa disciplina nos dice cémo funciona todo lo axiolégico, y con qué
leyes y formalidades, para que lo podamos manejar y crear conveniente-
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mente. Los arquitectos, para sus creaciones artisticas, necesitan de muchos
conocimientos cientificos; asi ahora para crear proyectos axiolégicos colec-
tivos se necesitan saberes abstractos.

Como sin saberes cientifico-técnicos no hay arquitectura posible, de forma
semejante, sin saberes de epistemologia axiolégica no habrda manera ade-
cuada de crear proyectos axioldgicos colectivos, ni de cultivar convenien-
temente, en las nuevas condiciones culturales, la CHP, la espiritualidad de
nuestros antepasados.
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Tesis de Maria Corbi alaluz de temasy
retos comunes con Franz Hinkelammert

J- Amando Robles

Maria Corbi ha elaborado epistemolégicamente su pensamiento para ex-
plicar cémo los valores siempre los hemos construido nosotros, los seres
humanos, y cémo el reto més importante en la actualidad es alumbrar una
epistemologia axioldgica con la que construir los valores que necesitamos
en las sociedades actuales de conocimiento. Su objetivo humano y social
ha sido y es contribuir a que el ser humano y sociedad actuales, en primer
lugar sean viables, y en segundo lugar se realicen de la manera humana-
mente mds plena posible, desde y en funcién de lo que él llama la cualidad
humana profunda,y que en el pasado se conocié como espiritualidad.

Desde el momento en que, viviendo y trabajando en América Latina, co-
menzamos a conocer progresivamente su pensamiento y la capacidad de
este para explicar la crisis actual de la religion, siempre creimos podria
ser un referente importante para el pensamiento critico latinoamericano,
especialmente en su expresién teoldgica liberadora. Pero tal hecho no se
ha dado en la medida en que seria deseable®, pese a reiterados encuentros
organizados con tal propésito. Aunque hay que reconocer que en Brasil ya
han sido traducidas algunas de sus obras, como Para uma espiritualidade
leiga, Sao Paulo, Paulus 2010, y hay tesis en proceso de elaboracién inspi-
randose en su teoria y enfoque. No obstante, reiteradamente, con alguna

25 Sociedades de conocimiento: Crisis de la religion y retos de la teologia. Seminario de tedlogos y te6-
logas, 4-6 de abril del 2005, Escuela Ecuménica de Ciencias de la Religién, Universidad Nacional.
Heredia (Costa Rica) 2006; Religion en América Latina y retos a la teologia. Seminario Internacional,
Escuela Ecuménica de Ciencias de la Religién, Universidad Nacional y Centro Dominico de Inves-
tigacién (CEDI), 11-15 de junio del 2007. Memorias del I Coloquio Internacional Didlogos: Presente
y Futuro de las Religiones y la Espiritualidad. En sus contextos en Europa y América Latina, 22 al 26 de
marzo de 2011, UNAM Guadalajara (México); IV Simpésio Internacional de Teologia e Ciencias de
la Religiao. Tema: Religiao e Cultura. Memorias e perspectivas, 12-14 se setembro 2011, PUC -Mi-
nas, Belo Horizonte.
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excepcion, en estos encuentros, el pensamiento de Corbi ha sido conside-
rado por exponentes de la teologia de la liberacién como eurocéntrico, y
calificado de tal, poco relacionado, pues, con nuestra realidad, y, en conse-
cuencia, no se le ha prestado la atencién que, a nuestro juicio, merece.

Hoy, al considerar el pensamiento de los tltimos diez afios de Franz Hin-
kelammert, exponente que nadie puede poner en duda del pensamiento
critico latinoamericano, y ver en el mismo temas y retos tan importantes
como comunes con Corbi, sin que ambos autores se hayan leido ni se
conozcan entre si, de nuevo sentimos que, como un aporte al pensamien-
to critico latinoamericano, se abre una posibilidad de una interlocucién,
resaltando temas y retos comunes, valorando sus respectivos aportes, y
mostrando lo que en ciertos puntos también puede ser una complementa-
cién entre ellos. Tales son los aspectos que nos proponemos abordar en la
presente ponencia.

1. Temas y retos comunes en la produccién reciente de Franz
Hinkelammert

Comenzamos por presentar, obviamente de manera muy sintética, temas
y retos mds importantes de Franz Hinkelammert en su produccién de los
ultimos diez afios. Este periodo, como ¢l mismo reconoce, constituye una
etapa, la dltima hoy por hoy, en la produccién de su pensamiento, y es en
esta etapa donde, significativamente, se hacen temdticamente mds pre-
sentes temas y retos que vamos a resefiar. En otras palabras, que en buena
parte se trata de temas nuevos, que aparecen precisamente en esta Gltima
etapa, y ello no sin relacién con la manera como se interpreté y se aplicé
la teoria marxista e incluso en algunos autores la teologia de la liberacién
aqui en América Latina. Hay que tener en cuenta que en esta etapa ultima
él, y el grupo que durante la misma se ha nucleado en torno a ¢, define
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su pensamiento como «pensamiento critico». De esta manera se autode-
nomina el grupo en su pagina web (http://www.pensamientocritico.info/)
como Grupo Pensamiento Critico. Y pensamiento critico, aparte de constituir
una propuesta y un programa de investigacién, es una categoria muy im-
portante en él, toda una manera de pensar.*

Critico como siempre de la economia imperante, regida como esta por los
criterios del calculo y de la utilidad, generadora por lo tanto de exclusién
y de muerte, y queriendo contribuir a la formulacién de una nueva econo-
mia, en funcién de la vida, el pensamiento de nuestro autor estd marcado
por cuatro urgencias temdticas que una y otra vez, casi obsesivamente,
siente la necesidad de formular: 1) el ser humano que somos y queremos
ser, o urgencia antropolégica; 2) la urgencia ética o de nuestro comporta-
miento con la naturaleza y en el colectivo humano de los que antropolégi-
camente somos parte; 3) la urgencia que podriamos llamar espiritual o la
necesidad de valorar todo, ser humano, relaciones sociales, naturaleza, vida
y accion, por el ser absoluto y gratuito que les es inherente; y 4),1a urgencia
epistemoldgica o de un pensamiento mds amplio y critico, en cuyo marco
podamos redefinir y reorientar la racionalidad causal e instrumental, de
por si necesarias, liberindolas y liberdndonos tanto de pragmatismos como
de utopismos ahistéricos en los que una racionalidad instrumental o uté-
pica se traducen y del sometimiento que demandan.

Estas cuatro urgencias temiticas las vamos a encontrar formuladas en la
obra de Maria Corbi, aunque partiendo de un planteamiento disciplinar
o epistémico bien diferente, desde una epistemologia axioldgica, y con un
propésito disciplinar también diferente.

Hemos utilizado el término ‘urgencia’, término nuestro, no de Hinkelam-
mert, y no es para menos. Para Hinkelammert, por el camino que vamos, y
trata de decirlo con rigor, lo que estd en juego es la propia sobrevivencia de

26 «Todo pensamiento que critica algo, por eso no es pensamiento critico. La critica del pensamien-
to critico la constituye un determinado punto de vista, bajo el cual esta critica se lleva a cabo. Este
punto de vista es el de la emancipacién humana. En este sentido es el punto de vista de la humani-
zacién de las relaciones humanas mismas y de la relacién con la naturaleza entera. Emancipacién es
humanizacién, y humanizacién desemboca en emancipacién.» (Hacia una critica de la razon mitica. El
laberinto de la modernidad. Materiales de discusion, Arlekin, San José (Costa Rica) 2007, p. 182)
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la humanidad. Y ello, tanto porque lo que Hinkelammert llama necesaria
insercién en el circuito natural de la vida, circuito que se demanda como
necesario y en buena parte gratuito, cada vez estd mas en peligro, es decir,
no estd garantizado, como por la amenaza grave que este tipo de pensa-
miento instrumental y de sociedad supone a la misma convivencia. En
otras palabras, victimas y actores de un uso hegemonico y casi exclusivo de
la racionalidad instrumental tanto en el dominio de la naturaleza como de
lo social, hemos llegado a la situacién extrema, que Hinkelammert califica
de “irracionalidad de lo racionalizado”, y de “asesinato es suicidio”.

“Irracionalidad de lo racionalizado”, porque el sistema en si no estd en
crisis, al contrario es mds exitoso que nunca; se trata de un sistema muy
racionalizado, cada vez mds y en todos los campos. Pero si lo estdn, y cada
dia mds gravemente, los subconjuntos o dominios, de la naturaleza y de lo
social, no sometibles al calculo y al interés, que en su gratuidad constituyen
la base de la viabilidad del sistema, y que sin embargo estin siendo some-
tidos al cdlculo y al interés. Y “asesinato que es suicidio”, porque al tratarse
de un asesinato por no respeto y salvaguarda de las condiciones necesarias
para que se dé sobrevivencia y convivencia®”, el asesinato de los otros sig-
nificard el suicidio de los asesinos. Porque son las condiciones bésicas y
necesarias para la vida de todos las que estdn siendo asesinadas.

Quien haya leido alguna obra de Franz Hinkelammert sabe de la indig-
nacién ética social y politica que motiva siempre sus analisis y reflexiones,
cémo defiende tedricamente este punto de partida para construir una teo-
ria critica, y con qué radicalidad la expresa y la formula. En fin, que podria
pensar que la expresién “sobrevivencia’, refiriéndose con ella a la sociedad
actual, es una expresion radical mas en la lista de expresiones radicales que
le es comun. Pero no estd solo en esa apreciacién. Maria Corbi, de talante
cientifico que casi podriamos situar en sus antipodas, bien diferente, que
procede cientificamente de la manera mas aséptica posible, también, pro-
cediendo con rigor, habla de viabilidad y sobrevivencia como del reto mds

27 Hacia una critica de la razdn mitica, p. 100.
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grave e importante en la nueva sociedad de conocimiento, si esta no se da
la organizaci6n y axiologia que necesita.?®

Para hacernos una idea de su valor e importancia, a continuacién recoge-
mos algunos rasgos de cada una de las cuatro dimensiones postuladas por
Hinkelammert.

1.1. En relacién con la antropologia

La que nosotros llamamos urgencia antropolégica es un objetivo explici-
tamente planteado por Franz Hinkelammert en la obra escrita conjunta-
mente con su discipulo Henry Mora, Hacia una economia para la vida.® Y
lo hace a propésito de lo que ambos llaman una “economia para la vida”,
o sea una economia en funcién de la vida real del sujeto y de las condicio-
nes que permiten esta, no de su muerte. Esta economia, dicen, tiene que
hacerse explicitamente la pregunta: «;Qué tipo de humano queremos ser
y cémo queremos serlo»™. Un pensamiento liberal o neoliberal, advierten
ellos, tipicamente instrumental y utilitarista no se hace tal pregunta, no
tiene necesidad de ello. Un pensamiento como el que supone la Economia
para la Vida si tiene que hacerlo. Es la vida de la naturaleza y del ser hu-
mano las que estin en juego.

La recuperacién antropolégica postulada es muy recurrente en el pensami-
ento de Hinkelammert, sobre todo de esta tltima etapa. Y ello, bajo las ca-
tegorias contrapuestas de “individuo”y “sujeto”, entendiendo por individuo
el ser humano reducido a su condicién de propietario y calculador de sus
utilidades, hecho para y a imagen del mercado; y por sujeto, el ser duefio y
cultivador de su subjetividad, responsable de la subjetividad (o sujetidad *')
de los otros, que sabe que él no puede vivir si el otro no vive. Es el sujeto
que ha sido reprimido y que, rebelindose, asi es como interpreta nuestro

28 La construccion de los proyectos axioldgicos colectivos. Principios de Epistemologia Axioldgica, CETR y
Bubok, Barcelona 2013, pp. 282 y 306.

29 Edicién del DEI, San José (Costa Rica) 2005.
30 Itid, p.28.

31 Hacia una economia para la vida, p. 28.
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autor muchas de las manifestaciones sociales actuales, estd volviendo social
y politicamente. A esta vuelta se refiere reiteradamente con la expresion «el
retorno del sujeto reprimido».*?

Por cierto, que la reduccién del sujeto a individuo, con el comportamiento
social y politico que de ello deriva, no ha sido exclusiva del capitalismo.
También se ha dado, advierte criticamente Hinkelammert, en el socialis-
mo. Segun él, por dos dindmicas convergentes: por no haber desarrollado
sistemdticamente la ética del sujeto que dejé planteada e inicié Marx, sin
desarrollarla, y por haber concebido progresivamente el socialismo uté-
picamente, esto es, ahistéricamente, como meta definitiva de la historia.
Asi concebido, era mds importante la transformacién de las instituciones
que la ética del sujeto. Y de esta manera el sistema que se construyé fue de
caracteristicas centrales parecidas: calculador, utilitarista, no participativo
y antisujeto; semejante a los sistemas que pretendia superar.

La observacion es bien sugerente. Lo que fallé también en el socialismo
fue una concepcién antropoldgica reducida y reduccionista que, junto con
otras, se traduciria en socavamiento del propio sistema. Asi como es su-
gerente su valoracién desde la antropologia del socialismo soviético que
transcribimos a continuacién: «La reaccién —escribe Hinkelammert en re-
lacién a la reaccién suscitada por la caida del socialismo soviético y de su
periferia— no es una reaccién producida por los fracasos de este socialismo,
sino también resultado de una nueva reflexién de la conditio humana. Esta
conditio humana excluye este finalismo de mercado y Estado. Reconocer
eso rompe la ortodoxia marxista y hace que los fracasos del socialismo no
sean simples errores, sino todo un problema de su concepcién. Sociedad
sin mercado y estado resulta un concepto trascendental que no resulta
accesible a la accién humana.».*®

Como también es muy sugerente la advertencia que se deriva para todo
tipo de sistema econémico, social y politico: en la forma de vida industrial,
mds aun en la sociedad de conocimiento, no hay construccién durable de

32 Ver por ejemplo el “Excurso D: El retorno del sujeto humano reprimido frente a la estrategia de
globalizacién” del cap. 6 de Hacia una critica de la razon mitica, pp. 171-181.

33 Hacia una critica de la razon mitica, p. 94.
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sistema o proyecto humano sin la concepcién antropoldgica adecuada que
demanda el ser humano.
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1.2. En relacién con la ética

En relacién con la urgencia ética, frente a una ética estdtica y formal, como
la kantiana, aparentemente universal, pero Gnicamente universal para el
individuo propietario, no para el ser humano sujeto, y por tanto parcial,
legitimadora de las relaciones sociales naturalizadas, competitiva y exclu-
yente, Hinkelammert reivindica la ética del sujeto, como la ética de la
autorrealizacién del ser humano por la afirmacién de su subjetividad.

Las dos éticas no pueden ser mds opuestas y diferentes. Si la ética del in-
dividuo hoy dominante implica siempre mi vida a costa de la vida del otro,
«yo vivo si te derroto a ti», la ética del sujeto implica el principio «yo soy si
td eres» 0 «yo vivo si ti vives» que expresara Desmond Tutu; o la expresion
equivalente de la traduccién-interpretacién del “amor al préjimo” que para
Hinkelammert hacen Rosenzweig, Buber, y Lévinas: «<ama a tu préjimo, td
lo eres»*. La ética del sujeto es la ética de la autorrealizacién humana, del
ser humano como sujeto, por encima por lo tanto de toda ley y norma, que
deben ser encuadradas y redefinidas en ella.

Es la ética de la vida y en funcién de esta, ética cuyo objetivo es la realiza-
cién de todos y de todo, vida humana y naturaleza, de hoy y de mafiana.

La ética por encima de ley es un enfoque y tema muy importantes en Hin-
kelammert, que en este punto se identifica con Pablo de Tarso, gran critico
de la ley como portadora en su cumplimiento de pecado, y a quien en este
sentido considera ser el iniciador del pensamiento moderno en tanto que
pensamiento critico.*

34 Lo indispensable es imitil. Hacia una espiritualidad de la liberacion, Arlekin, San José (Costa Rica)

2012, p. 134; Teologia profana y pensamiento critico. Conversaciones con Franz Hinkelammert. Estela
Fernindez Nadal y Gustavo Daniel Silnik, Ediciones CICCUS y CLACSO, Buenos Aires 2012, p. 74.

35 La maldicion que pesa sobre la ley. Las raices del pensamiento critico en Pablo de Tarso, Arlekin, San
José (Costa Rica) 2010; Teologia profana y pensamiento critico, pp. 173 y ss.
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1.3. En relacién con la gratuidad

Ya en el 2003, en su libro E/ sujeto y la ley. El retorno del sujeto reprimido,
Franz Hinkelammert reflexioné por primera vez sobre la dimensién es-
piritual como gratuidad y enuncié la necesidad de la misma como base y
punto de partida para una economia humana. Ambas cosas las hizo con
gran énfasis, aunque apenas las enuncié. No las desarrollé. Esto lo hace
un poco mds en las obras posteriores. En aquel entonces, apoyindose en
la pardbola de Anthony de Mello “el monje y la joya”, sefialaba ya la gra-
tuidad como la dimensién humana que estd en la base de todos los valores
y derechos, que les da validez y es condicién de posibilidad de la propia
sobrevivencia humana. «Ninguna validez de valores —escribia—y, por tanto,
también de derechos humanos es posible, si no volvemos a descubrir la
referencia a este “aquello”. Este “aquello” es la gratuidad, la libertad y la
espontaneidad totales con las que el monje dio una joya muy valiosa a otro
pobre también itinerante que interesadamente se la pidié y dias después
volvia sobre sus pasos para pedirle estos dones, «aquello que te permitié
darme la joya como me la diste».

Descubrirla, no es solamente una virtud, es para Hinkelammert condicién
de posibilidad de la propia sobrevivencia humana, el punto de Arquimedes
que €l no encontr6.*

La espiritualidad Hinkelammert la entiende en estos términos, como gra-
tuidad, y, obviamente, para €l no se trata de una realidad “religiosa” sino
humana. Este “aquello” demanda ciertamente conversién, pero esta con-
versién no es a Dios sino a lo humano.

En obras posteriores desarrolla un poco mas la espiritualidad como acti-
tud humana necesaria del proyecto humano a construir, postulando como
punto de partida el valor de la accién en si misma, no por su utilidad o en
sus resultados. Es la ensefianza del Bhagavad Gita y de las Bienaventuran-
zas, expresion a su vez de la espiritualidad en la que se ha logrado la dese-

36  Elsujetoy la ley, pp. 359-360 y 515.
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gocentracion total y se ha superado la dualidad ser y hacer o, expresado en
forma positiva, en la que hacer y ser son los mismo, forman una unidad.

Esta manera de ver y valorar la accién, aparentemente fracasada, es para
Hinkelammert la accién mds exitosa y la tinica que cabe hoy en la situaci-
6n apocaliptica que vivimos. «La tnica accién que hoy puede tener éxito
—declara en el libro de entrevistas La teologia profana— es la que no busca
el sentido de la accién en el éxito»*. Su razonamiento para ello, discutible
o al menos parcial, es sin embargo el siguiente: «Porque, frente a las ame-
nazas, el cilculo paraliza, las probabilidades de fracasar son muy grandes,
el sistema es enorme y sumamente complejo. Entonces el sentido estd en
la accién, y no en el cédlculo del éxito. Esa es la formulacién, y ahi, paradé-
jicamente, se hace posible el éxito»*. Para nosotros el razonamiento seria
que solo la accién realizada por si misma es plenitud y sélo en esa plenitud
se puede enmarcar adecuadamente la accién medio-fin. En todo caso, la
accién buscada y realizada por si misma y en si misma, sin otro interés ni
calculo, es lo que hoy sostiene la actitud de Hinkelammert, que ¢l mismo
califica de “pesimismo esperanzado”. Porque no se trata de un pesimismo
que no hace nada, sino de un pesimismo que sostiene la accién y da senti-
do a todo lo que se hace, aunque en términos de cilculo sea un fracaso. Y
cita como ejemplo la muerte de Jesas.*

1.4. En relacién con la epistemologia

Junto con la dimensién ética, es el uso y credibilidad que se ha dado al co-
nocimiento en la modernidad o condicién epistemoldgica la mas abordada
y desarrollada por ¢l de las cuatro dimensiones, y ello desde hace tiempo
(ver, p.ej., La critica de la razon utipica, DEI, San José —Costa Rica—1984.),
pero de manera mds particular en esta Gltima etapa, como una critica a la

37 Ibid,p.91.
38 Ibid, p.91.

39 Lo indispensable iniitil: hacia una espiritualidad de la liberacion, Editorial Arlekin, San José (Costa
Rica) 2012, p. 169.

98



Tesis de Maria Corbi a la luz de temas y retos comunes con Franz Hinkelammert

denominada por él razdn mitica *. Como en los demds temas, por razones
de espacio aqui solo vamos a evocar algunos rasgos de lo que hemos 1la-
mado la urgencia epistemoldgica y que tiene dos momentos: de critica, y
de propuesta.

La condicién humana, o conditio humana, en latin, lengua en la que gusta
expresar esta categoria Hinkelammert, es la de la realidad contingente: el
mundo es contingente y todo ser viviente es mortal. Tal es lo que entiende
nuestro autor por esta categoria al utilizarla, para a continuacién subrayar
la particularidad del pensamiento humano en la misma: la de construir
mundos mids alld de la condicién humana y volver a la realidad desde estos
mundos construidos, comportindose asi como un pensamiento trascen-
dental, esto es, mds all4 de la condicién humana, m4s all4 de la muerte.

En este comportamiento de nuestro pensamiento Hinkelammert no ve
ningun problema. Es nuestra manera de pensar. «No podemos pensar de
otra manera». Como seres humanos es esa infinitud atravesando nues-
tra finitud la que nos caracteriza; infinitud que estd presente como una
ausencia*!. Pero estd presente, permitiéndonos que gracias a lo imposible
concebido podamos realizar lo posible. Un imposible que, bajo la forma de
principios de imposibilidad y totalidad, estd segin Hinkelammert presen-
te en todas las ciencias empiricas, y pone ejemplos de ello, permitiendo el
conocimiento en estas. Tal es el caso del principio de causalidad, principio
que subyace a otros, como el del perpetuum mobile,1a imposibilidad de una
velocidad superior a la de la luz, y segtn el cual no hay efecto sin causa.

40 Razon mitica tiene dos sentidos no excluyentes en Hinkelammert: los supuestos “racionales”
subyacentes a toda utopia ahistérica, imposibles de plasmarlos como tales histéricamente pero nece-
sarios como “imposibles” para realizar lo posible, y la razén en su pretension de conocer objetivamente
la realidad, cuando la tal objetivacion, aunque necesaria, es también una construccion tedrica, no una
constatacion empirica. En ambos casos se tata de corregir lo que hay de mitico y recuperar lo que hay
de “real”, ubicdndolos en su conocimiento o razén criticos.

41 Hacia una critica de la razon mitica, pp. 121-122. Ver en este punto, a modo de ejemplo y como
contraste, la manera de expresar Maria Corbi esta infinitud/finitud y ausencia/presencia a propésito de
la dimensién absoluta (DA) como cualidad humana especifica: «Es una concepcién que no hace pie en
concepciones ni convicciones, ni creencias, sino que se asienta, oscura o claramente, en una presencia
absoluta de “Eso que es”, fuente vacia de representacion, de todo ser y de todo valer. Esa presencia
se vive como una ausencia porque es una presencia de lo que es completamente inobjetivable.» (La
construccion de los proyectos axioldgicos colectivos, p. 26).
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Para Hinkelammert el problema se da cuando lo imposible, y como im-
posible, ahistéricamente utépico, es postulado y aplicado como real, con
los mitos que le son inherentes. Es lo que ha sucedido y sucede cuando se
otorga a la racionalidad instrumental mds competencia que la que tiene
creyéndola omniaplicable, y se asume como real lo que es un mito, el mito
del progreso infinito. Sin caer en la cuenta de que de esta manera se socava
todo lo que no es instrumental ni calculable, entre otras, precisamente las
condiciones naturales y sociales que permiten la vida humana.

Tal es el efecto o efectos no deseados a los que estamos asistiendo en la
actualidad, y que se traducen no sélo en la no sostenibilidad del sistema
que hemos construido sino de la propia naturaleza y de la especie humana.
«El mundo de esta racionalidad instrumental y de sus mitificaciones no es
sostenible. En su consecuencia destruye la vida humana. Por eso se trans-
forma en un monstruo».*

La razén instrumental no es mala. Es gracias a ella que la vida ha sido po-
sible. Pero es también por ella, desencauzada, que la vida estd actualmente
amenazada, la vida de la naturaleza en cuyo circuito necesitamos vivir, y la
vida humana y de la sociedad. La tarea, dice Hinkelammert es volverla a
encauzar. Esto no se logra dando un paso atrés, sino dando un paso ade-
lante, hacia algo nuevo. Este paso puede inspirarse en el pasado, pero tiene
que darse, y ello con la novedad y originalidad que demanda. Sin é€l, sin
este paso, no hay salida. Se trata nada menos que de encauzar racionalidad
instrumental y accién medio-fin dentro de una racionalidad mas amplia,
en funcién esta de la vida. Se trata, en criterio pragmdtico y concreto de
Hinkelammert, de encauzar el proceso de produccién en su conjunto en el
circuito natural de la vida humana. Y advierte: «No se trata de un juicio de
valor, sino de la fuente y el origen de todos los valores»*. Sin vida no hay
derechos ni valores. Ella estd en el origen de todos.

Este encauzamiento supone todo un proceso constructor. Y aqui la distin-
cién de niveles y su integracién es clave para su logro y realizacién. Ante

42 Ibid., pp.42.
43 Ibid., pp.132-133.
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todo, la concepcién o imaginacién de una utopia, por ejemplo, la de un
mundo en el que quepan todos. Como tal, no existe ni puede existir. Pero
sin ella no se daria la correccién deseada ni la construccién del mundo
nuevo anhelado. Porque no es una meta, ni un proyecto, ni siquiera un fin.
Es una finalidad, una idea regu/ativa de la accién, llamada a modelar la
accion, para lo cual es preciso formular otros proyectos regulativos, todavia
estos no factibles pero si necesarios para traducir la idea regulativa en re-
laciones institucionales necesarias.*

Estos proyectos regulativos son los que tienen que ver con valores como
igualdad, democracia, libertad, capacidades, participacién... Solo asi la
idea regulativa se hard presente en la realidad. A la luz de los proyectos
regulativos se construirdn los instrumentos regulativos necesarios y junta-
mente con ellos las politicas, medios con los cuales ya es posible introducir
las correcciones deseadas y en el sentido deseado y formular metas, en una
combinacién de ex antey ex post, construyendo por ejemplo un instrumen-
to de regulacién permanente y sistemdtica de una institucién reguladora
como ya es el mercado.

Hemos recogido este punto, porque es también muy corbiano: la grada-
cién, por asi decirla, axiolégica, que necesariamente hay que seguir en la
construccién de los proyectos axioldgicos, evitando el salto mortal, por
irreal, de querer pasar de lo que es una tendencia en el ser humano o una
utopia necesaria a los proyectos en su concrecién sin mas mediacién. Lo
mismo que la concepcién del ser humano como viviente simbidtico, con
tendencias y finalidades, y no con fines y necesidades especificas.

44 Sobre idea y proyectos regulativos, ver Hacia una critica de la razon mitica, p.168. A este propésito
es importante ver la coincidencia en Hinkelammert y en Corbi en ver al ser humano como un ser
necesitado antes que con necesidades: un ser necesitado de vivir en simbiosis con la naturaleza y con
los otros, pero no con necesidades especificas. Estas han de ser construidas a partir de su orientacién
simbidtica y mediante el habla, diria Corbi, es decir con los otros. En otras palabras, a partir de su
orientacién simbiética todo lo demds tiene que ser construido de acuerdo a los retos que representa la
respectiva forma y medio de vida.
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2. Valoracién critica sumaria

Las cuatro urgencias, antropolégica, ética, espiritual y epistemoldgica, son
de suma importancia y Hinkelammert es certero al proponer recuperarlas.
Dimensiones implicitas en formas de vida pasada, ahora en la nueva forma
de vida tenemos necesidad de explicitarlas porque se han convertido en
cuatro retos. Ello, al verse afectadas las cuatro, como lo estdn siendo, por
los siguientes factores principales: el desarrollo exponencial de la ciencia
y la tecnologia, con la colonizacién que estin produciendo en todos los
campos, y por la globalizacién que producen. Una globalizacién que como
humanidad y de ahora en adelante nos hace ser responsables de nuestra
propia sobrevivencia y de la sobrevivencia de la naturaleza.

En otras palabras, con los grandes cambios producidos y en vias de acon-
tecer, las cuatro dimensiones han quedado gravemente afectadas, de ma-
nera que no se las puede dar por supuestas, todo lo contrario, hay que
construirlas de nuevo sobre lo que son sus fundamentos y de acuerdo a
su funcién. La herencia de las cuatro concepciones, antropoldgica, ética,
espiritual y epistemoldgica, del pasado, incluso atn reciente, no nos sirve.
Son concepciones que tenemos que construir y fundar de nuevo, y a su luz
no solo lograr que la sociedad de conocimiento sea viable y nosotros en
ella, sino que nos realicemos todos en este nuevo contexto de una manera
humana plena.

Hinkelammert es realista y es certero en su sefialamiento, en muchos de
los anilisis que hace, en el descubrir relaciones profundas entre las cuatro
dimensiones, de manera mds especifica entre algunas de ellas, y en la ra-
dicalidad con que lo hace. Todo ello, y siempre, desde una opcién por el
ser humano explotado, sojuzgado y negado, que esta en la base de todo su
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pensamiento y escritos. Su pensar nace siempre con un propésito libera-
dor y se construye en funcién de él. Pero, pese a la gran capacidad critica
mostrada y a la gran riqueza de su pensamiento, no ha logrado todavia,
y asi lo reconoce con una sinceridad digna de admiracién, elaborar un
planteamiento que dé cuenta criticamente de la modernidad, o lo que ¢l
llama el hilo de Ariadna, que le permita atravesar de manera criticamente
adecuada y satisfactoria la modernidad como problema; la modernidad en
la que surgié el ser humano como sujeto, en la que es reprimido y en la
que hay signos de su retorno. Aunque todavia no sepamos de qué manera
y cudndo se logrard y lograremos su superacion.

La modernidad para ¢l es un laberinto, y su pensamiento al respecto lo es
también. Estd lejos todavia de constituir un sistema. Con toda valentia asi
lo reconoce, autojustificindose en cierta manera con el argumento de que
un pensamiento no puede ser laberintico cuando la realidad misma, en
este caso, la modernidad, lo es*. La limitacién de Hinkelammert quizds
consista en su personalidad como hombre pensante: critico, comprometi-
do, analitico, intuitivo, mds que constructor teérico y de teoria, y ello pese
a su gran capacidad teérica.

En cuanto al hilo de Ariadna que él busca, llama la atencién que él crea
poder encontrarlo, o lo encuentre, en el dogma religioso fundante del cris-
tianismo, en la creencia cristiana de que Dios se hizo hombre. Aunque
planteamientos histérico-culturales como éste no sean raros en él a lo lar-
go de su obra. Claro estd, que para ello él no lo toma como fe, ni siquiera
como creencia religiosa, sino como el hecho secular y antropolégico que
es y que, como tal, se puede constatar. Lo que le interesa de la misma es
la secuencia histérica, conceptual y préctica, que ha tenido en Occidente:
si Dios se ha hecho hombre, entonces el ser humano puede ser Dios, es
Dios. Y este es el hecho antropoldgico, histérico-cultural, secular, que, para
Hinkelammert, como aspiracién y comportamiento cruza y explica toda la
historia de Occidente y de manera especial la modernidad.*

45 Hacia una critica de la razon mitica, p. 4.
46  Ibidem, p. 5.
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No cabe duda que el hecho en cuanto histérico-cultural es de una gran
transcendencia, porque, a expensas incluso de lo mas genuino de la misma,
su ser dimensional espiritual, la creencia del Dios hecho hombre se hizo
antropoldgica, ética y epistemoldgica, convirtiendo al cristianismo en una
religién, no ya espiritualidad, universal, cémplice en general asi transfor-
mado del capitalismo, como denuncia Hinkelammert. Pero stendra el va-
lor cientifico-explicativo que se le supone? ;O no serd mas bien resultado
y producto de otras dimensiones, estructuras y funciones mas profundas,
que hay que develar y analizar?

Asi como para elaborar una economia para la vida nuestro autor cree que
basta y es suficiente con que la economia sea real y verdaderamente una
ciencia empirica, no necesitando de mds*, ;no serfa también necesario
mantener el mismo criterio por lo que respecta a lo demads, laberintos e

hilos de Ariadna?

3. Planteamiento de Maria Corbi

Maria Corbi sefiala también estas cuatro dimensiones como otros tantos
retos principales, con la salvedad de que en donde Hinkelammert habla
de ética ¢l habla de axiologia, término mucho mds amplio. Pero lo hace
desde una perspectiva y un planteamiento tedricos muy diferentes, mucho
mis abarcadores, presentes ya en su punto de partida y que en ningtin mo-
mento tiene que cambiar o abandonar para pasar a otro*, incluso cuando
se trata de explicar la transformacién actual y sus retos, todo lo contrario.
Interesado en explicar cémo los valores surgen, se desarrollan y mueren,
Corbi, ubicindose en el corazon de lo axiolégico, explica la transformacién
de estos y sus retos con cada transformacién profunda en la forma de vida,

47  «El sujeto, asi reivindicado, ses posible objeto de las ciencias empiricas? En otras palabras, ses
viable, puede existir, serd mejor que el sujeto tenido hasta ahora? Creo que he mostrado la evidencia de
que es asi.» (Elsujeto y la ley, p. 47). «Se requiere entonces una ciencia empirica que se preocupe de las
condiciones de posibilidad de la vida humana y, por consiguiente, de la racionalidad productiva. Esta
ciencia es la teorfa critica de las actuales condiciones de vida.» (Ibid., p. 54)

48  Ver su tesis doctoral, Andlisis epistemologico de las configuraciones axiologicas humanas. La necesaria
relatividad cultural de los sistemas de valores humanos: mitologias, ideologias, ontologias y formacionex reli-
giosas, Ediciones Universidad de Salamanca, Salamanca 1983.
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y en las sociedades actuales de conocimiento ve y muestra la necesidad
no sélo de construir los valores que necesitamos sino de construir el saber
respectivo para hacerlo o una epistemologia axioldgica.

Y su punto de partida es también antropoldgico, pero desde la antropo-
logia que constituye al ser humano, una antropologia que, por paradéjico
que parezca, podriamos llamar animal, la del animal viviente que es el
ser humano. «Un pensamiento que no se levante un centimetro de nues-
tra condicién de animales necesitados, aunque respetando integramente
nuestra condicién de hablantes y las consecuencias que se derivan de este
hecho, podré construir una antropologia adecuada a las nuevas sociedades
dindmicas»*. A la luz de esta antropologia, que parte como un postulado a
verificar, y, en la medida en que se verifica, empirica, puede advertir reite-
radamente, como lo hace: «No nos estamos moviendo en especulaciones,
estamos frente a datos antropolégicos»™.

3.1. Viviente hablante

El ser humano es un ser viviente hablante. Hablante significa que es capaz
de trasladar el significado que €l capta en las cosas a un soporte fonético,
el habla, produciéndose una distincién entre significado y cosa u objeto’ y
con ello un doble acceso a la realidad o un doble conocimiento de ella: de
la cosa u objeto como es en si, o de lo real. en su dimension absoluta (DA),
como ¢l la llama, y de la realidad en cuanto es funcional a la vida o en su
dimension relativa (DR). Es su forma biolégica de vivir. Para vivir el ser
humano necesita hablar. El habla no le es algo sobreanadido, es su manera

49 La construccion de los proyectos axioldgicos colectivos, p. 43. Para todo lo que sigue bajo este acdpite
remitimos al lector a esta Gltima obra de Maria Corbi, sobre todo en su Primera Parte “Principios
generales”, pp. 19-93.

50 Ihid, p. 23.

51 Ernst Tugendhat hablard, convergentemente, del ser humano como ser capaz de un lenguaje pro-
posicional, y con este, ente otras caracteristicas humanas, la de ser siempre, mediante tal lenguaje, in-
dependiente de la situacién a la que se refiere cuando habla. Ver Ernst Tugendhat, cap. I., “El lenguaje
proposicional y el decir ”yo”, de Egocentricidad y mistica. Un estudio antropologico, Gedisa: Barcelona
200, pp. 6-14.
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de vivir. Hablante significa, pues, animal que vive gracias al habla y en tan-
to habla. Vivir (viviente) es el gran reto al que responde el habla.

La vida humana como realidad material y biol6gica, tan importante en el
planteamiento de Hinkelammert, es teleonémicamente, podriamos decir,
inherente al planteamiento de Corbi. El ser humano percibe, siente, habla,
piensa, construye y crea para vivir. No podria asegurar su vida de otra ma-
nera. La vida es siempre el propésito del habla, aunque luego el habla abra
otras muchas posibilidades y dimensiones, como la ciencia, la filosofia, el
arte y la espiritualidad.

El habla, y todo lo que el ser humano construye mediante ella, conoci-
miento, ciencia, filosofia, ética, axiologia, filosofia, arte y espiritualidad,
existe y funciona en dltima instancia en funcién de hacer viable la vida
humana o, mejor, de los vivientes hablantes en la forma de vida de que se
trate, es decir, en el contexto que es el suyo como forma de vida y ante los
retos que esta presenta.

Lo que permanece es el viviente hablante, con su doble acceso a la realidad
y su doble conocimiento, la necesidad imperativa de vivir en simbiosis con
la realidad y en ella, y el hacerlo socialmente, colectivamente, porque nadie
habla solo y por tanto nadie en ningin contexto, material, laboral, social
y cultural puede hacerse viable solo, mucho menos desarrollarse. Todo lo
demds cambia, axiologia, ética, conocimiento y epistemologia y en cierta
manera la espiritualidad, por ejemplo su urgencia y su funcién social. Todo
en funcién de los retos que supone la nueva forma de vida de que se trate.

Cada forma de vida pasada (recoleccién, caza, horticultura, pastoreo, agri-
cultura, industria) ha significado retos y cambios en el sentido apuntado,
con marcos o paradigmas representativos y axiolégicos propios. En la nue-
va forma de vida que estamos comenzando, o sociedades de conocimiento,
se estd dando el mismo fenémeno e incluso de una manera mis grave, de
una manera inédita, en la medida que, a diferencia de las formas de vida
anteriores, el paradigma de conocimiento gracias al cual vivimos no trae
con ¢l los valores que necesitamos para construir la nueva sociedad.
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3.2.Todo esta cambiando: conocimiento, axiologia y espiritualidad

El primer cambio quizis sea la conciencia que estamos tomando de que
conocimientos y valores, todo, lo tenemos que construir nosotros. Nada
nos es dado ni nos ha bajado del cielo, tampoco en formas de vida pasadas,
aunque asi parecia. En toda forma de vida pasada representaciones y valo-
res siempre los hemos construido nosotros.

Estrictamente hablando, representaciones y valores de una forma de vida
no sirven para otra, mucho menos en nuestra forma de vida, en la que,
como ya hemos expresado, conocimiento funcional a la vida, cada dia mds
cientifico y tecnolégico, y valores no nacen simultineamente, como de una
misma fuente. Hoy tenemos que construir o, mejor, seguir construyendo,
porque ya estamos en ella, una nueva epistemologia, una nueva manera de
conocer, y una nueva axiologia.

Y todo ello de una manera nueva —segundo cambio importante—, sin mo-
delo al que mirar, sin un pasado al que seguir, solo mirando hacia delante,
con la ayuda del habla, colectivamente pues, en grupo, cultivando el doble
conocimiento que el habla supone, con la doble dimensién de la realidad
a la que el doble conocimiento da acceso. El pasado puede servir como
inspiracién y referencia pero no como modelo. Tal es el caso del conoci-
miento. Si el doble acceso a la realidad permanece como constante antro-
polégica con sus respectivas funciones, el conocimiento funcional cambia
y cambia también su manera de permitir el acceso a la realidad.

En las formas de vida agricola y de la primera revolucién industrial, el
conocimiento fue percibido como copia-adecuacién de la realidad. En la
sociedad de conocimiento éste es percibido como una construcciéon y un
util de construccién. El conocimiento, antes que copia-adecuacién de la
realidad, es una modelacién de la realidad y sabe que solo conoce lo que
modela y en tanto lo modela. En otras palabras, el conocimiento se sabe
epistemoldgico, y este hecho evidencia que la epistemologia ha cambiado.
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Frente a una epistemologia que creia real todo lo que conocia y como
lo conocia, la epistemologia actual lo sabe construccién. Este cambio ha
hecho que la epistemologia anterior la consideremos mitica, y la actual,
critica, y que nosotros no podamos asumir aquella. Una epistemologia cri-
tica que, a su vez, resulta mitica en los supuestos en que necesariamente se
asienta, ya que no hay ninguna epistemologia total y absolutamente critica
0, mejor, sin supuestos.

De la misma manera cambian los valores. Estos, como el conocimiento,
no tienen otra funcién primera que la de hacernos seres viables en la res-
pectiva forma de vida, en nuestro caso, en las sociedades de conocimiento.
Y tal es el cambio que vivir del conocimiento significa, la produccién e
innovacién continua de conocimiento, que los valores correspondientes a
formas de vida anteriores no nos sirven. La produccién continua de cono-
cimientos nuevos, adecuados a la nueva forma de vida y a sus retos, es lo
que hace que los valores, que antes parecia que los heredabamos, ahora los
tengamos que construir de una manera explicita.

Como son nuevos, lo que les valide no va a ser una especie de modelo que,
como en el pasado, sentimos tener delante, anterior a nosotros o por enci-
ma de nosotros, y que solamente hay que formular y seguir de la manera
mis fiel. Lo que valide nuestros valores serd la viabilidad que nos propor-
cionen, la adecuacién con que respondan a nuestras necesidades, todo ello
en una forma de vida en continuo cambio. De ahi que los valores también
tengan que cambiar. Y quien dice valores dice axiologia y dice ética. Con
la forma de vida (conocimiento funcional), cambian los valores, las orien-
taciones necesarias podriamos decir de esa forma de vida, y cambia la ética
en su fin dltimo y en sus imperativos orientando el accionar humano hacia
ese fin.

Por dltimo y, aqui es bien cierto, no en ultimo lugar, en nuestro nuevo tipo
de sociedad hay que cultivar explicitamente la espiritualidad, o cualidad
humana profunda, como la llama Corbi. Porque también la urgencia y fun-
cién social de esta han cambiado, y ello con el cambio que se ha dado en el
conocimiento funcional (DR) y en la relacion de éste con el conocimiento

absoluto (DA).
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En formas de vida pasadas no fue necesario cultivar explicitamente la DA,
el conocimiento funcional a la vida parecia y era profundamente axiol4-
gico. Era profundamente valioso. No es este el caso en nuestro tipo de
conocimiento funcional actual. Por necesidad de eficiencia, este ha tenido
que desaxiologizarse casi del todo y se ha hecho aséptico al conocimiento
absoluto, del cual sin embargo, por el mismo fenémeno de la desaxiolo-
gizacién, tenemos mds necesidad que nunca. De ahi la necesidad hoy del
cultivo explicito de la espiritualidad. Sin el cultivo de la misma, al menos
en un grupo significativo o critico, como dice Corbi, el necesario para
orientar axioldgicamente la nueva sociedad, no serd posible esta. Ante los
cambios actuales y por ellos, sobre todo los cambios en la naturaleza y
funcién de conocimiento, la espiritualidad, y por tanto su cultivo, se ha
convertido en una condicién de viabilidad humana y de sobrevivencia.
«El acceso a la dimensién absoluta es un instrumento y una necesidad de
nuestro sistema de sobrevivencia», expresa Maria Corbi.*

La razén fundamental es que frente a una sociedad de cambio, como es la
sociedad de conocimiento, necesitamos tener distancia de nuestro mundo
objetual y flexibilidad con respecto a lo que ha sido y es nuestra relacién
con nuestro mundo objetual. Sin distancia ni flexibilidad no podriamos
hacer frente a los cambios que se nos presentan. Los mismos cambios
serfan imposibles. Nos estamos refiriendo a los cambios profundos que es-
tamos produciendo y produciremos nosotros y al hecho mismo, nuevo, de
vivir en el cambio. La distancia y flexibilidad a la que nos referimos no se
pueden vivir sin el cultivo del silencio, sin el cultivo de la cualidad humana
profunda. Ademads de la gratuidad sefialada por Hinkelammert, la nueva
sociedad para ser viable y sobrevivir necesita del silenciamiento de todo
aquello que no es gratuidad.

No estamos hablando de una espiritualidad religiosa, sino de una espiri-
tualidad humana, de la cualidad humana profunda, cualidad que por su
trascendencia supone el silencio, la gratuidad y la distancia que se necesita
para superar cualquier proyecto y abrirse a la posibilidad de otro u otros
nuevos. Solo desde ella, en su radicalidad y profundidad, es posible. En

52 La construccion de los proyectos axiolgicos colectivos, p. 42.
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este sentido, podemos decir que ha sido el silencio el gran constructor de
los proyectos humanos. Incluso en el pasado, todos han nacido en la dis-
tancia con respecto a lo ya realizado y en el silencio. Como reto, es mucho
mis grande hoy. Con razén expresa Corbi, «Esa posibilidad del silencio de
la mente y del sentir resulta ser el recurso principal de nuestra especie»”.

53 Ibid, p. 30.
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4. El planteamiento de Maria Corbi en contraste con el de
Hinkelammert

Comparado con el abordaje de los temas comunes que hace Hinkelam-
mert, el planteamiento de Corbi es mucho mais sistemdtico, mejor aun,
constituye un auténtico sistema, y es de un gran potencial analitico y ex-
plicativo. Nos referimos a su percepcién de valores y conocimiento en fun-
cién de garantizar la viabilidad del viviente, que es el ser humano, en la
forma de vida de que se trate (cazadora-recolectora, horticultora, pastoril,
agricola, industrial o de conocimiento), con sus retos, y su concepcién del
ser humano en su doble acceso a la realidad con su doble conocimiento.

Mientras existan vivientes hablantes, este doble conocimiento y acceso
estructural a la realidad permanece, pero la relacién entre DR y DA puede
variar, como de hecho varia con los cambios profundos que representan
las diferentes formas de vida. Explicar esta relacién cuando cambia y sus
resultados es, obviamente, de mucha importancia para comprender la na-
turaleza y retos de cada forma de vida. El planteamiento de Corbi permite
hacerlo sin tener que cambiar el mismo, sin tener que cambiar la teoria
que lo funda. Partiendo de su concepcién del ser humano como viviente
hablante y de los retos que le representan como viviente hablante cada
forma de vida, puede explicar y explica todos los demds cambios, a nivel
epistemoldgico, axioldgico e incluso espiritual. Este es su hilo de Ariadna.
Siguiendo este hilo es que ha podido explicar los cambios que han signifi-
cado las diferentes formas de vida pasada, asi como el cambio, inédito, que
significa la nueva forma de vida actual o de conocimiento.

Lo nuevo en la actualidad es cémo ha variado la relacién entre DR y DA.
Esta ha variado de una manera que seria irreconocible para los miembros
de formas de vida anteriores. Vivir del conocimiento significa tener que
producir de manera continua e innovadora conocimiento, y para satisfacer
esta necesidad el conocimiento se ha estilizado, por asi decirlo, se ha teni-
do que hacer técnico, funcional, axiolégicamente aséptico, produciéndo-
se pricticamente, experiencialmente, una separacién entre conocimiento
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tuncional y valor o axiologia. Este cambio en si no ha sido malo, como no
lo han sido los cambios proporcionalmente semejantes que han supuesto
las formas de vida anterior. Pero si presenta un gran reto, el mayor que es-
tamos enfrentando en la actualidad, el de crear los valores que necesitamos
para orientar nuestra forma de vida y hacernos viables en ella, ya que sin
valores (fines, objetivos y metas) no puede vivir ninguna sociedad, menos
aun una sociedad con tanto poder e impacto como la nuestra. Y nosotros
estamos viviendo con valores heredados, que no son los més adecuados.
De ahi la crisis axiolégica que estamos sufriendo y que se manifiesta en
tantas crisis de proyectos y organizaciones. Tenemos que crear los valores
adecuados a nuestra forma de vida basada en el conocimiento y a los retos
que la misma representa.

Mas aun, no basta con crear valores, aunque fueran certeros. En una soci-
edad que vive del cambio y en continuo cambio, hay que aprender a crear,
continuamente y de forma innovadora también valores, valores que res-
pondan a nuestras necesidades y a nuestros retos, y para ello construir una
epistemologia axiolégica. Con una advertencia: que, como concretos que
son, tendremos que construirlos a partir de ellos mismos, axiolégicamente,
no a partir del conocimiento funcional actual ni sobre ¢l, que es abstracto,
y como abstracto, no puede crear valor ni axiologia.

La axiologia adecuada nos permitird dar al conocimiento en su proceso
de construccién innovadora y continua los fines y objetivos que como vi-
vientes hablantes requerimos plantear para asegurar, desde luego nuestra
sobrevivencia, pero no solo, sino nuestra realizacién mas plena, la de todos,
incluidas la de las generaciones que nos sucedan, en la construccién de la
casa, planeta y cosmos, que es la casa de todos.

La axiologia, sobre todo en su dimensién absoluta o espiritual, es el marco
de fines, objetivos y metas, o de valores sin mis, en el que hay que enmar-
car el nuevo conocimiento. Sin este marco orientador y definidor ni el
mismo conocimiento, pese a todo su poder, tiene su existencia garantizada.
La axiologia, incluida en ella la espiritualidad, es la fuente y garantia de
sobrevivencia de la misma sociedad de conocimiento.
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En sintesis, esta es la riqueza del planteamiento de Corbi: su cardcter em-
pirico desde la formulacién de sus postulados, expuesto pues a la verifi-
cacién empirica; su cardcter cientifico; y dentro de su cardcter cientifico,
su cardcter sistemdtico o, mejor, de sistema: su capacidad para explicar el
comportamiento del ser viviente hablante en las diferentes formas de vida
y sus construcciones.

Veamos solo un ejemplo. Como vimos, en un determinado momento, para
entender lo que en términos de concepcién antropolégica representa la
modernidad, Hinkelammert siente la necesidad de recurrir como factor
explicativo a la significacién que ha tenido en la historia de Occidente el
dogma cristiano de la encarnacién, al Dios hecho hombre. Sin ignorar ni
minusvalorar los factores histéricos y su impacto, el mismo hecho Corbi
lo explica de otra manera, muy diferente, como explica todos los cambios
y adaptaciones, desde el doble acceso del viviente hablante a la realidad y
desde la relacién que en determinadas condiciones de vida se da entre DR
y DA. La cita que hacemos a continuacién del texto en que descarta la
necesidad de recurrir a formas religiosas para comprender, experimentar y
cultivar la dimensién absoluta de nuestra experiencia de la realidad, es bien
significativa también a este respecto: «Por consiguiente —escribe— tendre-
mos que hacernos capaces de explicar, desde nuestro doble acceso a la rea-
lidad, que es nuestra cualidad y diferencia especifica como vivientes, todos
los fenémenos culturales de nuestra estirpe, incluidas todas las sutilezas de
lo que nuestro antepasados llamaron espiritualidad; y eso sin tener que re-
currir a una supuesta condicién espiritual humana, explicita o implicita»**.
Nosotros anadirfamos, sin necesidad de recurrir a hechos antropoldgicos,
culturales e histéricos, como el dogma de la encarnacién y su impacto, que
mis que explicar son ellos los que deben ser explicados.

En cuanto a la concepcién cultural que significa el dogma de la encarna-
cién, aquella ya es algo posible desde la relacién que se da entre DR y DA
dentro de la epistemologia propia de una forma de vida pastoril y agraria.
Asi como la autonomia en el sentido mds radical del ser humano es posible

54 La construccion de los proyectos axioldgicos colectivos, p. 26.
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desde que comienzan a darse sociedades viviendo del cambio y en €I, como
la sociedad de conocimiento.

Terminamos haciéndonos eco de dos criticas que se suelen hacer a Maria
Corbi desde el pensamiento critico latinoamericano sobre dos temas no
sin estrecha relacién entre si y que merecen sin duda mas desarrollo. Segin
estas criticas al pensamiento de Maria Corbi le faltaria compromiso social
y una critica epistemoldgica a la racionalidad instrumental.

Es cierto que, desde un pensamiento socialmente tan comprometido como
el de Franz Hinkelammert, el de Maria Corbi, de corte rigurosamente ci-
entifico, parece no serlo. De ahi que desde la sensibilidad critica liberadora
de América Latina se le haya podido acusar de tal. Sin embargo, no hay
nada mds liberador que comenzar postulando el ser humano como animal
social en la medida en que es un viviente hablante. El ser humano en el
planteamiento de Maria Corbi es constitutivamente social y s6lo siendo
social es que se puede realizar como ser humano y como sociedad. Mis aun,
necesita ser social para ser biolégicamente viable. A ello se afiade que en
la sociedad de conocimiento, la misma necesidad de crear este impone que
tenga que ser mediante la comunicacion y el servicio humanos mds plenos,
ademds de una indagacion e innovacion sin limites (ICS)*. En este tipo de
sociedad la explotacién no es funcional al conocimiento que demanda la
sobrevivencia y convivencia humanas como retos. Y es incompatible con
la espiritualidad o cualidad humana profunda que explicitamente, como
condicién de sobrevivencia, hay que cultivar. Todo ello sin poder dejar de
lado que la motivacién dltima, o primera, segin se prefiera la expresion, del
planteamiento de Marid Corbi, como el fin de su extenuante trabajo a lo
largo de toda su vida, no han sido otros que contribuir a la plena realizaci-
6n del ser humano en la nueva sociedad de conocimiento.

Otro tanto hay que decir con respecto a la carencia formal, por no decir
ausencia, de una critica a la racionalidad instrumental en la obra de Maria
Corbi, critica por el contrario muy presente en la obra de Hinkelammert.

55 Ibid, pp. 259y 265.
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Hinkelammert es muy critico de la racionalidad formal o instrumental,
racionalidad medio-fin, denunciando con tanta radicalidad como per-
tinencia los efectos perversos de su uso y abuso en la modernidad. Y ello le
permite, ademads del aporte que significa esta critica, valorar otras culturas
y otros conocimientos en funcién de la vida pero mds axiolégicos. Pero en
ningin momento la desecha ni propone, rigurosamente hablando, un tipo
alternativo de conocimiento, sino la necesidad de su “encauzamiento” den-
tro de un conocimiento empirico del ser humano y de la naturaleza mds
pleno y total. “Encauzamiento”, porque no hay marcha atris.

Corbi no hace a la racionalidad cientifico-técnica la critica que si hace
Hinkelammert. Al contrario, expresa que, como forma de vida que es de
la nueva sociedad que estamos construyendo, hay que amarla para cono-
cerla y valorarla, y €l la valora mucho. En otras palabras, para ¢él es un
hecho hoy por hoy irreversible y una necesidad. Se trata del conocimi-
ento paradigmdtico gracias al cual vivimos y no morimos. Sin embargo
para nada se le oculta que aunque necesario, este tipo de conocimiento
es profundamente parcial e insuficiente. Tan parcial e insuficiente que
con solo este conocimiento, por mds que se le desarrolle, la vida huma-
na individual y social serd inviable. Para que la sociedad de conocimi-
ento sea viable, y nosotros los seres humanos en ella, necesitamos ya, de
manera imperiosa, construir valores, y para ello, equiparnos incluso de
un nuevo saber, la epistemologia axiolégica adecuada para construirlos.
¢Cabe un sefialamiento mayor al caricter necesario pero tan radicalmente
insuficiente del conocimiento bajo la forma de racionalidad formal o
instrumental? ;Y si a eso se afiade la apelacién que hace a la necesidad de
cultivar de manera explicita la espiritualidad en el sentido mds profundo
o la cualidad humana profunda, como ¢l la llama? Muy posiblemente no
haya hoy por hoy ningtn otro autor que, procediendo cientificamente
desde la antropologia, sociologia y epistemologia, haya mostrado tan
radical y profundamente ambas necesidades en las sociedades actuales
de conocimiento: la de construir valores y la de cultivar explicitamente
la espiritualidad, consciente como es de la necesidad pero a la vez de
la insuficiencia radical del conocimiento no axiolégico. Asi, planteadas
las cosas, el reto para Corbi serd enmarcar el conocimiento que actual-
mente necesitamos para vivir y no morir en los fines, objetivos y metas
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pertinentes, o mds bien lograr la correlacién adecuada®® entre lo que es
la dimensién relativa a la vida (DR) y dimensién absoluta (DA), ya que
solo en esa correlacién adecuada es que no solo estd garantizada nuestra
sobrevivencia personal y social sino nuestra realizacién mas humana.

56 Eslo que expresa cuando escribe: «;Cémo poner la objetivacién abstracta, la mera informacién
y el medio reducido a un conjunto de recursos, al servicio de la cualidad y el valor? Impidiendo que
las ciencias y tecnologias, y los saberes y tecnologias de la informacién se autonomicen y gobiernen
nuestras vidas.» (La construccion de los proyectos axioldgicos colectivos, p. 58)
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El buen vivir, proyecto colectivo
axiolégico. Analogia con los principios de
epistemologia axiolégica de Maria Corbi

Juan Diego Ortiz Acosta

A manera de introduccién

En las siguientes paginas se exponen y revisan de manera sucinta tres gran-
des temas que tienen relacién con la epistemologia axiolégica que preten-
de la construccién de nuevos saberes y practicas para hacer frente a la crisis
profunda de la sociedad contemporinea. Los tres temas en cuestion, son:
las epistemologias del sur que plantea Boaventura de Sousa, la categoria
del Buen vivir proveniente de culturas indigenas latinoamericanas y los
principios de epistemologia axiolégica de Maria Corbi. A partir de ello
se hace un analisis relacional donde se entretejen las diversas posturas en
la perspectiva de valorar la importancia de los ejercicios reflexivos contex-
tuales que contribuyan al campo axiolégico en estos tiempos de enormes
contradicciones.

Las epistemologias del sur

El referente tedrico de este trabajo en relacién a las llamadas epistemolo-
gias del sur es Boaventura de Sousa Santos, sociélogo contemporineo que
estudia las sociedades latinoamericanas desde un enfoque alternativo a las
ciencias sociales tradicionales. Sin embargo, este autor no es el inico que
ha desarrollado éste campo de estudio, por el contrario, son multiples los
intelectuales, politicos, activistas e incluso teélogos que han contribuido al
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enriquecimiento de esta posicién sobre el conocimiento desde la periferia
del propio sistema capitalista.

De Sousa Santos (2011) explica las epistemologias del sur diciendo que
éstas “son el reclamo de nuevos procesos de produccién, de valorizacién de
conocimientos vélidos, cientificos y no cientificos, y de nuevas relaciones
entre diferentes tipos de conocimiento, a partir de las practicas de las cla-
ses y grupos sociales que han sufrido, de manera sistematica, destruccién,
opresién y discriminacién causadas por el capitalismo, el colonialismo y
todas las naturalizaciones de la desigualdad en las que se han desdoblado”.

De esta primera explicacién podemos derivar que nuestro autor entiende
que el conocimiento no sélo puede provenir de la racionalidad industrial,
o de la racionalidad cientifica dominante y sus respectivas cosmovisiones,
sino que también hay conocimientos cientificos y no cientificos que tienen
otra racionalidad y que pueden proceder de otros grupos y clases sociales,
particularmente de aquellas que histéricamente han sido sometidas por los
sistemas universales de dominacién.

Se trata de rescatar los criterios de validez de esos otros conocimientos
que han sido producidos por las muy variadas culturas del mundo a través
de la historia, pero que fueron subsumidos por la racionalidad moderna.
Es afirmar que no puede haber un solo conocimiento (cientifico-tecnolé-
gico), sino que hay muchos saberes que pueden ser cientificos o0 no y que
representan cosmovisiones diferentes sobre el devenir de las sociedades, la
naturaleza, el mundo y la vida.

Estas epistemologias del sur, segin De Sousa, representan el rescate de la
memoria histérica y el presente de todas aquellas culturas que generaron
conocimientos y axiologias. En este sentido, se trata de una critica a la
imposicién, pero también una revaloracién de los saberes y conocimientos
contemporineos que se siguen generando desde el propio contexto de las
culturas o grupos humanos (epistemologias del sur, como “un conjunto de
epistemologias, no una sola, y de un Sur que no es geografico, sino meta-
térico: el Sur antiimperial”).
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Aqui cabe apuntalar la argumentacién de esta postura con algunos ejem-
plos de saberes, valores, cosmovisiones y practicas de esas epistemologias
del sur que representan una mirada distinta con respecto a las sociedades
industriales, lo que permite un mayor entendimiento de este asunto por
demds complejo. De Sousa Santos refiere algunos casos y conceptos para
comprender esos otros saberes, tales como la propiedad privada de la tie-
rra, la relacién con la naturaleza y su explotacién, el valor de cambio, el
individualismo, la interlocucién con el otro. Estas categorias tienen desde
luego diversos significados segin el contexto desde donde se les quiera
analizar. Se pueden inferir interpretaciones a partir de la racionalidad ca-
pitalista, pero también desde otras racionalidades, lo que genera resultados
distintos.

Dice De Sousa que “no es lo mismo vivir en Europa o en Norteamérica
que vivir en la India o en Bangladesh, son realidades totalmente distintas,
con diferentes perspectivas, ademads, también existen diferencias entre las
posiciones politicas de los individuos, porque algunos pueden estar mds
cerca de las clases y grupos dominantes y otros, por el contrario, de los
grupos y clases de los oprimidos. Y en el andlisis de la situacién, desde un
punto de vista sociopolitico, la diferencia es total. Por esta razén, los diag-
nésticos dependen mucho de la posicién politica que uno tenga y también
de la regién del mundo en la que uno viva”, refiere nuestro autor.

Lo anterior causa que se tengan diversos enfoques en los contenidos que
uno pueda tener sobre las categorias antes indicadas, o incluso, podemos
hablar de dos o més conocimientos y practicas a partir de los mismos con-
ceptos. No se puede entender de la misma manera la propiedad privada de
la tierra, la relacién con la naturaleza, el valor de cambio, el individualismo
y la interlocucién con el otro, a partir de la racionalidad industrial que
domina las ciencias y el sistema econémico politico global, con respecto a
la racionalidad indigena latinoamericana, cuyos conocimientos y practicas
tienen por lo general un sentido comun, solidario, de conservacién y de
interés colectivo. Esto desde luego, representa una mirada distinta a la
légica dominante de interpretar la realidad y de hacer uso de los recursos.
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De Sousa Santos (2012) alega que la racionalidad cientifica de Occiden-
te es un modelo autoritario porque niega el caricter racional a todas las
formas de conocimiento que no se pautarin por sus principios epistemo-
légicos y por sus reglas metodoldgicas. En este sentido, indica que otros
presupuestos a partir de los cuales se puede crear conocimiento, tales como
la metafisica, la axiologia, los juicios de valor, los sistemas de creencias, el
arte, entre otros, son descalificados por la racionalidad industrial. Siendo
que en otros contextos estos presupuestos son el fundamento de los sabe-
res de muchas culturas.

Con lo anterior, De Sousa no estd descalificando los criterios de validez
de la ciencia moderna, sino que cuestiona que ésta pretenda constituirse
en la unica explicacién posible de la realidad. Dice que la racionalidad
moderna nos legé un conocimiento funcional del mundo que alargé ex-
traordinariamente nuestras perspectivas de sobrevivencia. Pero aclara que
no se trata sélo de saber sobrevivir sino también de saber vivir, de saber
vivir en comunidad, y que para ello se requiere de otras racionalidades y de
otros presupuestos mds alld de lo medible, lo cuantificable, lo innovador y
lo hegeménico, por eso reivindica los paradigmas emergentes como epis-
temologias del sur.

Para que la ciencia moderna tenga racionalidad necesita de otras raciona-
lidades de conocimiento, siendo una de ellas, la racionalidad del sentido
comun, la cual puede enriquecer nuestra relacién con el mundo. Segin de
Sousa, el sentido comun es prictico y ametédico, y se reproduce a través
de las trayectorias y las experiencias de vida de un grupo social dado, por
tanto, el sentido comun persuade y puede convertirse en causa comun, en
précticas cognitivas de las clases, de los pueblos y de los grupos sociales.

Lo que nos explica es que el conocimiento puede tener variadas fuentes,
principios, contextos y fines. Que las diversas culturas siempre han tenido
sus propios conocimientos y racionalidades, aunque muchos de ellos fue-
ron ignorados, descalificados y subsumidos por la ciencia moderna, pero
que ahi siguen estando como formas de resistencia y creacién. Por tanto,
podemos hablar de conocimientos, de epistemologias, de racionalidades,
de axiologias, asi en plural y no en singular, todo ello reconociendo la
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multiculturalidad, la interculturalidad y la transculturalidad del mundo.
La pretension de validez desde este campo epistémico es la del didlogo de
racionalidades, la de producir nuevos conocimientos a partir de la trans-
culturalidad, dejando de lado la pretensiéon universalista que impone sus
verdades.

Reconocer la validez de los conocimientos, las epistemologias y axiologias
a partir de las experiencias de vida de las diferentes culturas, son tan in-
dispensables como el avance mismo de la ciencia y la tecnologia. Estamos
colocados, segin dice De Sousa, en la contingencia de comenzar a vivir
nuestra experiencia en el reverso de la experiencia de los otros. En reco-
nocer y valorar la diversidad, esa diversidad de racionalidades que hoy se
manifiesta con fuerza en varias culturas, como las indigenas de América
Latina que con su Buen Vivir y sus autonomias han ido construyendo sus
proyectos axioldgicos y politicos que buscan situarse en el contexto global
como alternativas emergentes. Grupos sociales que nunca fueron asumi-
dos por las ciencias sociales tradicionales como vanguardias del cambio
cultural y politico, pero que hoy son una realidad como espacios axiolégi-
cos y paradigmaticos que se encuentran en la retaguardia de las sociedades
contemporaneas, y que desde ahi hay que observarlos y escucharlos porque
tienen algo que decir, un decir fundado en sus propias formas de conocer.

El Buen Vivir y la autonomia zapatista

Este concepto del Buen Vivir se viene discutiendo desde hace afos por
toda América Latina, no tiene una definicién precisa ni un universo deli-
mitado, es mds bien un proyecto en construccién, un proceso de reflexién
y praxis que busca dar respuestas a la crisis civilizatoria contemporénea.
Es una epistemologia del sur, segin lo expresado lineas arriba, que parte
de la experiencia de vida de diversas culturas indigenas y de otros grupos
sociales, los cuales se han propuesto validar y rescatar saberes que tienen
un sentido alternativo al modelo de desarrollo autodestructivo que hoy
impera en el mundo. Es una basqueda por afianzar nuevas formas de con-
vivencia humana y de preservar con urgencia la naturaleza misma. El Buen
Vivir ha tenido una de sus méximas concreciones al quedar establecido
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como el eje orientador de la vida social, econémica, politica y ética en las
constituciones de los estados de Bolivia y Ecuador. Es pues, una especie de
nuevo paradigma ante la globalizacién capitalista, que no necesariamente
es parte de entramados constitucionales, sino mas bien de la vida cotidiana
de comunidades y movimientos sociales.

Segun Ibafiez (2013), el Buen Vivir no estd inspirado en lo mas moderno
y actual del modelo capitalista, “sino en la sabiduria de lo mas antiguo y
ancestral de los pueblos originarios de las Américas”. Aqui cabe hacer la
precisién de que este proyecto con sus cosmovisiones particulares no busca
regresar a las sociedades recolectoras-cazadoras, sino situarse en la con-
temporaneidad como una alternativa ante el proceso de autodestruccién
que representa el modelo globalizado. No se trata de volver al pasado, sino
de rescatar del pasado toda la sabiduria posible para ponerla en didlogo
con la sabiduria del presente.

Por tanto, ir a la sabiduria de los ancestros representa mirar el presente
y el futuro bajo los presupuestos de respetar la vida humana y su vinculo
intrinseco con la naturaleza y el cosmos. Se trata de vivir en paz alejindose
de la violencia sistémica del capitalismo, de reconocer la relevancia de la
diversidad ante la imposicién de cosmovisiones universalistas, de limitar el
consumo y la produccién desenfrenada. En sintesis, se busca vivir la vida
en su sencillez y plenitud sin aspirar al modelo de progreso que los grandes
centros metropolitanos de poder le han vendido al mundo y que represen-
ta destruccién y explotacion.

El Buen Vivir o Sumak Kawsay es un proyecto utépico que aparece justo
con la crisis civilizatoria y busca dar respuestas a ello. Siguiendo a Ibafiez,
éste indica, citando al dirigente indigena ecuatoriano, Luis Macas, “que el
Sumak es la plenitud, lo sublime, hermoso, superior (la dimensién absolu-
ta, segun la teorfa de Maria Corbi) mientras que Kawsay es la vida, el ser
estando en movimiento dindmico (dimensién relativa). Por tanto, Sumak
Kawsay seria la vida en plenitud. La vida en excelencia material y espiri-
tual, (la vida en su dimensién relativa y absoluta, diriamos desde la episte-
mologia axiolégica de Corbi). La magnificencia y lo sublime se expresan
en la armonia, en el equilibrio interno y externo de una comunidad”.
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Macas indica la necesidad de provocar una “ruptura epistemolégica”, por-
que “la propuesta de lo diverso genera el rompimiento del pensamiento
unico, universal y homogéneo que hoy se impone. O como lo indica Do-
nald Rojas, Presidente del Consejo Indigena de Centroamérica, “el Buen
Vivir o Balu Wala en el idioma de los kunas de Panamad es el eje filoséfico
del pensamiento y actuacién individual y colectiva de los pueblos indige-
nas, implica una relacién indisoluble e interdependencia entre el universo,
la naturaleza y la humanidad, donde se configura una base ética y moral
favorable al medio ambiente, el desarrollo y de la sociedad donde se mani-
fiestan y se hacen necesarios la armonia, el respeto y el equilibrio”.

Segin David Choquehuanca, ministro de Relaciones Exteriores en el Es-
tado Plurinacional de Bolivia, el Buen Vivir es “vivir en comunidad, en
hermandad, y especialmente en complementariedad... Buen vivir significa
complementarnos y no competir, compartir y no aprovecharse del veci-
no... Buscamos una vida complementaria, una vida complementaria entre
el hombre y la mujer, una vida complementaria entre el hombre y la natu-
raleza”. Pero ademas, para el ministro boliviano el Buen Vivir “es recuperar
la vivencia de nuestros pueblos, recuperar la cultura de la vida y recuperar
nuestra vida en completa armonia con la Pachamama”.

Por su parte, Irene Leén (2010) destaca, en su intento por definir el Buen
Vivir, “la centralidad de la reproduccién ampliada de la vida —no la del
capital- que, conjuntamente con su pilar, la afirmacién de la diversidad
econémica, abre nuevos escenarios para una reconceptualizacién de la eco-
nomia, a la luz de la sostenibilidad de la vida, que supone, en palabras de
Magdalena Ledn, -cambios en la matriz productiva, en las visiones y po-
liticas acerca de quiénes y cémo hacen economia, de qué y cémo producir,
qué y cémo consumir, de cémo, en tltima instancia, reproducir la vida-. Lo
anterior tiene una enorme relevancia porque se cuestiona el fundamento
central de la economia global, que es el dinero, la produccién y el comercio,
y no el ser humano y la vida.

El Buen Vivir supone entonces un replanteamiento de la racionalidad eco-

némica y cultural imperante, lo que supone a su vez, “una ruptura concep-
tual con la nocién de desarrollo, pues el Buen Vivir propone una estrategia
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a largo plazo que se articula en torno a la reproduccién ampliada de la vida.

Esto marca una construccién socio-econémica distinta de su antitesis: el

concepto capitalista de progreso, definido por el crecimiento econémico,

marcado por la asociacién de bienestar con consumo, productividad, com-
. e 1 a»

petencia y rentabilidad”.

Se trata sin duda de un gran desafio para la construccién de alternativas
econdémicas, pero también un desafio en la definicién de un nuevo ideal
de progreso donde el centro sea el bienestar humano no sélo medido por
el acceso a ingresos y la capacidad de consumo, sino también por la capa-
cidad de vivir la vida con un enfoque sustentable y en relacién armoniosa
con el todo. En palabras también desafiantes, se trata, como dice Anibal
Quijano, de una América Latina buscando un nuevo sentido histérico.

Asi pues, el debate sobre el Buen Vivir es amplio, complejo, ambiguo, uté-
pico y alternativo. En diversas partes de América Latina se han organizado
encuentros académicos y sociales para discutir sus contenidos y fortalecer
esta perspectiva civilizatoria. Es un reflejo de los tiempos de transicién
por los que atraviesa la regién, donde una gran diversidad de comunidades
indigenas, grupos y movimientos sociales de toda indole estin debatiendo
el presente y el futuro de las sociedades. Cabe reconocer que el Buen Vivir
también ha sido cuestionado en estos afios, sobre todo por pretender edi-
ficarse al margen de la realidad capitalista, sin embargo, eso no es lo mds
importante del debate, sino lo relevante es que el Buen Vivir es hoy una
opcién de cambio, una epistemologia, un proyecto axiolégico, un nuevo
paradigma de desarrollo e incluso una realidad constitucional en Ecuador
y Bolivia.

En este mismo sentido, el ejercicio de autonomia del movimiento indige-
na zapatista de México coincide con los presupuestos del Buen Vivir, esa
idea nuclear del zapatismo de “construir un mundo donde quepan todos
los mundos”, no es més que la reivindicacién de la pluralidad, de bifurcar
los caminos para hacer posible la reproduccién de la vida plena, una vida
en comunidad a partir de los saberes éticos de los pueblos originarios. Es
a partir de la revaloracién de esas experiencias de vida como van tomando
distancia de un sistema que los ha excluido histéricamente, situacién que
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a dado lugar a la generaciéon de una serie de conocimientos que han per-
ha dado | 1 d d t h
mitido la préctica de la autonomia como una opcién que guarda bastantes
paralelismos con el Buen Vivir.

Se puede afirmar que el Buen Vivir y la Autonomia zapatista constituyen
dos proyectos de transformacién social donde se estin formando sujetos
sociales éticos que estin modelando otros modos de ser sociedad a partir
del cuestionamiento del orden establecido por el capitalismo y la democra-
cia electoral. Retomando a Boaventura de Sousa, las experiencias del Buen
Vivir y la Autonomia zapatista constituyen nuevos procesos de produc-
cién, de valorizacién de conocimientos vilidos, cientificos y no cientificos,
y de nuevas relaciones entre diferentes tipos de conocimiento, a partir de
las cuales las comunidades van tomando distancia de un modelo que se les
impuso, pero que hoy van transitando hacia otras experiencias histéricas.

A partir de la celebracién de sus 20 afios de aparicién publica, a principios
del 2014, los zapatistas fueron el centro de innumerables analisis, donde se
confirma la percepcién que se tiene de su ejercicio autonémico como un
proyecto de transformacién social con un alto contenido axiolégico. Por
ejemplo, el antropélogo Gilberto Lépez y Rivas (2014), sefialé que los in-
digenas zapatistas son un referente moral de México por sus esfuerzos de
alcanzar la justicia, la democracia participativa y sus derechos culturales;
mientras que el socidlogo francés Yvon Le Bot (2014), aseguré que uno
de los principales aportes del movimiento indigena es la reafirmacién de
la dignidad humana, considerada como una dimensién ética toda vez que
una de las principales demandas zapatistas son sus derechos, “pero articu-
lados al derecho de construir su destino a partir de lo que son”.

Por su parte, el analista politico Gustavo Esteva (2014), aseguré que la
autonomia indigena “ha comprobado que en medio del horror, es posible
construir un mundo sin explotacién sin clases sociales, sin opresién ni je-
rarquias, quebrando la mentalidad patriarcal y sexista; un espacio que ya
no es utopia, porque tiene un lugar en el mundo”. De esta manera, el pro-
yecto de autonomia parece irse consolidando como un proyecto axioldgico,
politico y social en un entorno por demds complejo que no da espacio ni
tiempo para construir nuevos paradigmas de convivencia humana.
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Creacién de proyectos axiolégicos colectivos

Todo lo antes expuesto tiene una relacién convergente con la epistemo-
logia axiolégica definida por el pensador cataldn, Maria Corbi, por lo que
resulta interesante el didlogo constructivo entre estas dos visiones y expe-
riencias. En el campo de las convergencias podemos indicar que ambos
supuestos —el Buen Vivir y la epistemologia axiolégica de Corbi- tienen
un mismo punto de partida: las crisis por las que atraviesan las sociedades
contemporaneas -crisis de valores, crisis medioambiental, crisis econémi-
ca, crisis politica, crisis civilizatoria-, entre otras. Este quiebre civilizatorio
provocado por el sistema global, entre otros factores, es compartido por
ambas perspectivas axioldgicas. De ahi la necesidad de ir generando pro-
yectos desde diversos contextos socio culturales.

Pero no solamente las crisis constituyen el impulso comin para gestar
proyectos, sino también el acelerado proceso de creacién de conocimientos
que dan lugar a la ciencia y la tecnologia, particularmente por los efectos
que producen en la vida de los individuos y los pueblos. En esto también
hay una valoracién compartida, se sabe que si bien la tecnologizacién ha
tavorecido el desarrollo de las sociedades prolongando las capacidades de
sobrevivencia, también ha tenido sus riesgos para la vida de las mismas y
para la naturaleza que resiente los efectos de la sobreproduccion y el hiper-
consumo. De este modo, se cuestiona desde ambas perspectivas axioldgicas
esta racionalidad que trastoca el equilibrio social y ambiental.

Otro punto de convergencia se desprende de lo dicho por Corbi (2013)
cuando refiere que “cada forma de vida-modo sobrevivencia-, tiene unas
exigencias axiol6gicas. Cada modo de vida requiere y postula un sistema
axiolégico”. A partir de esto se puede comprender que puede haber muy
variados proyectos axioldgicos, asi como los ha habido en la historia. Corbi
enfatiza la exigencia de construccién de axiologias desde las sociedades
del conocimiento y la innovacién, lo cual tiene una validez incuestionable
precisamente por los desafios que plantean las sociedades globales. Pero
también se pueden construir proyectos axiolégicos colectivos desde otras
realidades socioculturales, como las que representan el Buen Vivir y la au-
tonomia zapatista. En este sentido, el contexto es diferente, pero no por
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ello se puede negar la construccién axiolégica. Como se dijo, cada modo
de vida postula sus sistemas axiolégicos de acuerdo a sus propios desafios
civilizatorios.

Corbi sefiala con mucha claridad que la sobrevivencia de los grupos huma-
nos que forman parte de las sociedades de innovacién dependen de crear
conocimiento, y que una operacién bdsica es la indagacién-investigacidn,
entendida ésta como una actitud constante que lleva a mejorar el trabajo,
los productos y servicios que se prestan. En este contexto socio cultural
industrializado los saberes estin encaminados a hacer mds funcional el
sistema, se busca reproducir de mejor forma el modo de sobrevivencia, lo
cual tiene su propia validez.

En cambio, los grupos humanos que estdn situados en las orillas de las
sociedades del conocimiento, tienen otra operacién bdsica, que es: comu-
nidad-resistencia, que también se traduce en una actitud indagatoria que
les permite su propia sobrevivencia. Estos grupos no estin preocupados
por hacer mejorar el sistema desde la dptica capitalista, sino proteger la
vida para que no se sigan rompiendo los equilibrios. Aunque en este otro
sentido, estos grupos también constituyen comunidades de conocimiento,
ya que también poseen saberes, experiencia, técnicas, valores y razones.
Conforman, como ya se dijo con anterioridad, otras epistemologias a par-
tir de las cuales se pueden construir proyectos axiolégicos colectivos.

Un punto fundamental de los principios axiolégicos que plantea Corbi,
es el de la cualidad humana, asunto que también lo podemos observar
en los proyectos del Buen Viviry de la autonomia zapatista, aunque con
otros nombres. Corbi dice que la realizacion de las opciones axiol6gicas no
resultan ni son viables ni realizables si no se da en los individuos y en los
colectivos un cierto grado, no pequeno de cualidad humana”. Y explica que
“la cualidad humana es el cultivo del interés gratuito, del distanciamiento y
del silenciamiento”. Pero que para que se dé esa cualidad humana “es pre-
ciso un auténtico interés por las cosas y personas, cuanto menos egocen-
trado mejor (I), el cual no podré existir si no le acompaia la capacidad de
distanciarse de si mismo, de sus deseos, temores, expectativas y recuerdos,
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(D), que también exigird la capacidad de silenciar todos esos patrones del
pensar, del sentir y del actuar (S)”.

Pues bien, esta cualidad humana se manifiesta con claridad en los modos
de vida de muchas culturas indigenas latinoamericanas y en otros grupos
sociales. Un saber esencial y ancestral que ain perdura es que los indige-
nas siempre han mantenido un auténtico interés por las cosas (la tierra
y el maiz, por ejemplo), pero sobre todo un interés por las personas (no
conciben la vida fuera de la relacién con los otros, con la comunidad), su
identidad estd marcada por hacer su vida en comunidad, compartiendo el
trabajo y todo lo que los rodea. Se puede afirmar que estas culturas viven
desegocentradas y distanciadas de si mismas, toda vez que privilegian el
ser comunidad que el ser individuos. Su conexién de respeto con el todo
(Ia comunidad, la tierra, el cosmos, lo trascendente), fortalece esa identidad
ancestral que no destruye sino preserva y que busca la vida plena en equi-
librio. Son unas sociedades de conocimiento en versién no “neocapitalis-
ta”. Adn cuando sus indagaciones no estin perfiladas a crear propiamente
ciencia, pero si saberes vilidos que favorecen su sobrevivencia.

Un asunto que pareciera contradictorio entre la propuesta de Corbiy la de
el Buen Viviry la Autonomia zapatista para la construccién de proyectos
axiolégicos, es aquel donde se precisa que dichos proyectos se deben agen-
ciar al margen de todo sistema de creencias ni religiosas ni laicas, ya que
las sociedades del conocimiento son sociedades sin creencias ni religiosas
ni laicas, sin religiones, sin dioses y sin epistemologia mitica. Este punto
es muy relevante y tiene su propio criterio de validez para las sociedades
altamente industrializadas que han ido abandonando sus anteriores siste-
mas de creencias.

Sin embargo, en las sociedades no industrializadas y particularmente en
las sociedades indigenas se produce conocimiento que no es necesaria-
mente cientifico y que es resultado de sus experiencias de vida, entre ellas,
sus sistemas de creencias, donde por ejemplo, el apego a la Tierra tiene un
sentido casi mitico que les ha permitido, desde sus ancestros, preservar los
recursos. Siguiendo con el ejemplo, las comunidades indigenas mexicanas
dicen que la tierra no se puede vender porque la tierra no nos pertenece
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sino que nosotros pertenecemos a la tierra. Esto lo han reiterado como una
forma de resistencia ante los procesos privatizadores que estin forzando
a las comunidades para que vendan sus bosques, sus montes, sus rios, sus
playas, en aras de la modernidad capitalista. En todo esto, sus sistemas de
creencias estin muy presentes y forman parte de sus experiencias de vida,
y desde ahi siguen construyendo sus proyectos axiolégicos. Siendo uno de
estos, la vida en comunidad, donde se comparte el trabajo y el usufructo de
la tierra de una manera autogestiva, lo que algunos antropélogos llaman
etnodesarrollo.

De este modo, sus proyectos axiolégicos no sélo parten de la “infraestruc-
tura cultural” de estos pueblos, como dice el investigador Enrique Valen-
cia, sino que ademds tienen una raiz muy sélida que es el propio sentir de
las comunidades. Al respecto, Corbi afirma “que para que los postulados
axiolégicos se conviertan en la raiz de la motivacién de las personas y de
los grupos, tienen que convertirse en proyectos concretos dirigidos, en tl-
tima instancia, al sentir, a la sensibilidad... En toda la problemitica de los
postulados y los proyectos axiolégicos es clave descubrir y remarcar que
para que lo axioldgico sea real y operativo, no le basta con comprender lo
que una determinada situacién social exige y postular, desde ahi, unos va-
lores, sino que tiene que llegar a conseguir que la sensibilidad individual y
colectiva lo sienta como un valor. Si la sensibilidad no lo siente como valor,
no es valor sino formulacién, a lo mas, es comprension de la necesidad de
un valor”.

Con lo anterior, finalizo la analogia entre las epistemologias axiolégicas,
indicando que ese sentir expresado por Corbi, es lo que precisamente for-
ma parte de las comunidades indigenas. Es su sentir profundo de la vida
lo que constituye un elemento fundamental de sus identidades, de sus cos-
movisiones y de sus axiologias. Lo que hace que el valor se concrete a
partir de sus practicas de vida en su relacién con el todo.



Montserrat Cucarull
Conclusiones

El debate sobre la epistemologia axiolégica es imprescindible en nuestros
tiempos, éste tiene que darse de manera dialégica entre culturas, es decir,
interculturalmente. La teoria de Maria Corbi es una propuesta de avan-
zada en este campo poco trabajado por el mundo académico. Sus aporta-
ciones constituyen un bagaje conceptual y prictico de primer orden en la
construccién de epistemologias axiolégicas. En tanto, las epistemologias
del sur, el Buen Vivir, la autonomia zapatista, son proyectos colectivos en
construccién que habria que observar y escuchar para valorar sus aporta-
ciones desde racionalidades distintas al sistema capitalista.
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Anilisis de la critica ala religién de
Bertrand Russell desde la epistemologia
axioldgica

Montserrat Cucarull

La pretension del trabajo es un intento de reflexién sobre la epistemologia
axiolégica. A partir de un caso préctico, intentaremos poner de manifiesto,
los criterios y las opiniones, que basados todavia en una epistemologia
mitica estin operando; mostraremos los argumentos en los que se apoya
el texto que analizamos, al mismo tiempo que explicaremos algunos con-
ceptos respecto a la nueva antropologia en la que se fundamenta la episte-
mologia axioldgica.

Para ello hemos partido de una breve publicacién que retine algunos en-
sayos y conferencias de Bertrand Russell’’, un conjunto de textos que mu-
estran su pensamiento respecto al hecho de ser cristiano, al papel que han
jugado las religiones, la moral, lo que él dice que cree... . Es, en definitiva,
una critica a las religiones.

Aunque Bertrand Russell fue reconocido por sus contribuciones a temas
tan puramente abstractos como la légica y la teoria del conocimiento, tam-
bién se le reconocié socialmente como uno de los grandes ateos en moral
y religién hasta el punto que se le vetd en la universidad de la ciudad de
Nueva York después de haber sido invitado para cubrir una vacante.

57  B.Russell. Porgué no soy cristiano. EDHASA, 1979. 3%edicién.

133



Montserrat Cucarull
Su pensamiento respecto a la religién podria resumirse en una frase:

“Creo que todas las grandes religiones del mundo —el budismo, el hinduismo, el

cristianismo, el islam —son a la vez mentirosas y dariinas™®.

Lo que nos proponemos es aclarar y verificar la capacidad tedrica de la
epistemologia axioldgica y la antropologia que le acompaia, para analizar
una argumentacién tan influyente como la de Bertrand Russell. Por con-
siguiente, no pretendemos hacer un estudio exhaustivo de su pensamiento
sino que, partiendo de esta pequefia publicacién en la que ¢l mismo ex-
plica sus razonamientos en éste dmbito, intentaremos poner de manifiesto
que para adecuarnos a las nuevas sociedades de conocimiento no podemos
seguir operando con epistemologias miticas ni con concepciones antropo-
légicas no adecuadas.

Partimos de datos

Nuestro objetivo para la argumentacién serd no olvidar en absoluto, nues-
tra condicién de animales hablantes que viven de modelar el medio para
sobrevivir en ¢él, como hace cualquier otro animal. Este es el punto de
partida antropoldgico.”” Ninguna modelacién animal tiene la pretensién
de describir la realidad. Nosotros como vivientes tampoco.

Con los cambios acelerados de los modos de vida que nos proporcionan
las ciencias y las tecnologias, se ha ido creando una conciencia colectiva
mds o menos clara, pero ya operante, de que toda cuestién humana, nos la
construimos y organizamos nosotros: la politica, las relaciones laborales,
la familia, la convivencia en una sociedad globalizada, el cuidado del me-
dio...también el asunto de la espiritualidad.

Sabemos que al tener que construir nuestros propios sistemas de cohesién,
nuestras finalidades de vida, una explicacién de la existencia, es decir, al

58 Ibidem

59  M.Corbi. La construccion de los proyectos axiolggicos colectivos. Principios de epistemologia axiologica.

CETR; Bubok, 2013.
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construir nuestros sistemas axiolégicos, no podemos partir ya de creen-
cias. Para ser rigurosos tendremos que partir de datos, por eso deciamos al
principio que no queremos apartarnos de nuestra condicién de animales.

Ya no podemos basarnos en una concepcién/creencia, del hombre como
cuerpo y espiritu, o lo que seria su versién laica como un animal racional
pensando que la ciencia o la razén puede solventarlo todo: esos no son
datos.

¢De qué datos partimos pues?

Somos animales hablantes con una serie de necesidades que debemos sa-
tisfacer para sobrevivir en el medio, como cualquier otro animal. La pecu-
liaridad respecto al resto, es que con la lengua y con ella mediante la cultu-
ra acabamos de configurar lo que genéticamente no tenemos determinado
y asi nos hacemos viables.

La cultura es la forma de vida de un animal viviente, nos proporciona una
interpretacién de la realidad y la modela en unas condiciones concretas
de supervivencia a la medida de nuestras necesidades para que podamos
actuar.

La funcién de la cultura es generar una interpretacién y un sentir sobre
uno mismo, sobre el medio y del grupo, que cohesione, que estructure la
percepcion y la interpretacion de toda realidad y eso se logra con cuali-
dades concretas y sensitivas ya que el sentir necesita de concreciones, no
entiende de abstracciones.

La cultura es pues un proyecto colectivo axiolégico; diferentes culturas
son diferentes proyectos axiolgicos. La cultura es una interpretacién de la
realidad y al mismo tiempo es un sentir. Todo lo que tiene que ver con el
sentir es cualitativo y concreto, no puede ser abstracto.

La base de todo sistema cultural es axiolégica, ha de construir un medio

estimulante para que el actor motivado actie en él. La dimensién axiol6-
gica humana tiene rasgos cualitativos, es una creacién colectiva y no puede
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operar con conceptos abstractos por tanto tendremos que partir de que en
nuestras actuales sociedades de conocimiento, cientifico-técnicas, el siste-
ma cultural tendra que tener como pilar un sentir. No podemos sobrevivir
sin un sistema axiolégico bien estructurado que ejerce la misma funcién
que el sistema de estimulacién animal.

Mediante la lengua, que es nuestro sistema de comunicacién, no describi-
mos realidades dadas por la naturaleza de las cosas, sino que modelamos
nuestra percepcion, nuestra valoracién e interpretacién del medio, es decir
de la realidad, por tanto también modelamos nuestra accién en él.

Los valores son significados puestos en valor y como tales capaces de des-
pertar necesidades, pero no existen fuera de las expresiones lingtisticas,
son modulaciones en el interior de la comunicacién y se refieren siempre
a actuaciones en el medio.

El habla es pues un invento biolégico pero la forma de hablar es una cons-
truccién cultural; si cada cultura modula mediante el habla, su interpreta-
cién, su significacién del medio, dependiendo del modo de sobrevivencia,
la condicién de hablantes aptard al animal humano para sobrevivir flexi-
blemente en el medio, sin necesidad de variar su condicién genética.

Esa es, expuesta muy esquematicamente, la nueva antropologia del animal
humano que habla.

Todo lo relacionado con la cuestién axioldgica, la simbiosis, incluso la es-
piritualidad porque también es cuestién humana, ha de poderse explicar
desde esta base antropoldgica que parte de la necesidad que ha de ser
satisfecha.

Los nuevos modos de vida, han dejado atrds concepciones antropolégicas
tales como que somos “cuerpo/espiritu”, tampoco somos un “animal racio-
nal”. Ni el “espiritu/alma” ni la “racionalidad”, son nada anadido a nuestra
condicién de animal; no son un plus, no podemos considerar al hombre
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como un ente de “dos pisos”, no hay nada en el animal humano que no esté
al servicio de la sobrevivencia. Hemos de partir de esos datos y no apartar-
nos de ellos para poder explicar todas las cuestiones humanas.

Nuestra condicién de hablantes hace que tengamos que construirnos to-
dos los “cémo sobrevivir” para acabar de programarnos. Y lo hacemos me-
diante la lengua que es la que juega ese papel con su estructura dual. Todos
nuestros sistemas axioldgicos, valorativos son pues construccién nuestra, y
su finalidad es primariamente sobrevivir mejor en el medio.

Lenguay metalenguas

Cualquier otro uso de la lengua natural, tal como la creacién de las me-
talenguas cientificas y tecnoldgicas, o como las metalenguas mitico-sim-
bélicas (las que nos hablan de mitos, simbolos, construccién del lenguaje
poético), se ha de poder explicar desde los rasgos fundamentales de la
lengua natural y de su pretensién fundamental, que es la de acabar de pro-
gramarnos para modelar y actuar en el medio.

Asi el lenguaje mitico-simbélico, tiene una finalidad axioldgica, valorativa,
es decir programa a la sociedad a la que se dirige, cohesiondndola, orga-
nizdndola a un fin, al mismo tiempo que facilita el acceso a la dimensién
gratuita de la realidad, empleando para ello un lenguaje construido con
elementos sensibles, concretos, con finalidad valorativa y motivacional. Es
asi como hemos de entender el lenguaje de los mitos y simbolos de las
tradiciones de sabiduria de la humanidad.

Se trata de un lenguaje que en este tipo de sociedades, se interpreta como
descriptivo de la realidad; lo que dicen el mito o el simbolo es tal cual la
realidad es, no hay alternativa posible, por eso decimos que es un len-
guaje que fija y que es propio de sociedades que viven de hacer siempre
lo mismo; es decir en dichas sociedades, las transformaciones se gene-
raban muy lentamente, y la conciencia colectiva era la de reproducir lo
heredado, sin modificaciones. Por ello se habla de sociedades estéticas.
Esa forma de interpretar la realidad es lo que se llama epistemologia mitica.
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Ellenguaje técnico cientifico es otro metalenguaje que al contrario del mi-
tico-simbdlico no tiene finalidad axioldgica, valorativa. Se interesa por las
realidades pero no por su valor sino por el como estin estructuradas para
manejarlas mejor y poder revertir este conocimiento en provecho para la
colectividad, en ultima instancia sobrevivir mejor.

Por tanto es un tipo de lenguaje que se despreocupa del proceso valorativo,
axiolégico, de la lengua. Es un lenguaje abstracto y porque lo es, gana en
agilidad y capacidad de transformacion.

Un ejemplo de este tipo de lenguaje son las definiciones y las teorias.

En las nuevas sociedades en las que ya opera el convencimiento de que
todo nos lo hemos de construir nosotros, la epistemologia axiolégica se
ocupa de crear un saber preciso y metédico para poder construir nuestros
propios proyectos axiolGgicos a todos los niveles (podriamos decir que es
una meta-metalengua).

Con la herramienta de la epistemologia axiol6gica, podemos utilizar todo
el aparato tedrico de la lingtistica para entender los diferentes mundos
axiol6gicos humanos. Eso nos permite estudiar las grandes creaciones
axiolégicas de nuestros antepasados, ver cémo fueron construidos, cémo
tuncionaron, su pretensién y ver la relacién que tenian con los modos con-
cretos de sobrevivir. La epistemologia axiolgica nos es pues imprescin-
dible hoy, para poder crear sistemas axiolégicos adecuados a las nuevas
formas de sobrevivencia.

La epistemologia axiolégica debe intentar precisar, lo mas posible, los dos
tipos de formalidad: la propia de los saberes abstractos como las ciencias,
que es la 1égica; y la propia de lo concreto, sensible, axiolégico, que es la
légica concreta o semidtica.

Desde esta breve base tedrica vamos a analizar ahora las afirmaciones de

Bertrand Russell sobre la religién y ver la epistemologia y antropologia
con la que operan.

138



Andlisis de la critica a la religion de Bertrand Russell desde la epistemologia axioldgica

Resumen de algunas afirmaciones de Bertrand Russell:

“La Iglesia Catdlica establecio que la existencia de Dios puede ser probada por
la razon sin ayuda, y dieron los argumentos para probarlo. Son varios, pero sélo

citaré unos pocos.”

1. El argumento de la primera causa

“Quizds el mds facil y sencillo de comprender es el argumento de la Primera
Causa. (Se mantiene que todo cuanto vemos en este mundo tiene una causa,
y que al ir profundizando en la cadena de las causas llegamos a una Primera
Causa, y que a esa Primera Causa le damos el nombre de Dios).

Ese argumento, no tiene mucho peso en la actualidad. Los filosofos y los hombres
de ciencia han estudiado la causa y ésta ya no posee la vitalidad que tenia; pero,
aparte de eso, se ve que el argumento de que tiene que haber una Primera Causa
no encierra ninguna validez.

S8i todo tiene que tener alguna causa, entonces Dios debe tener una causa. Si
puede haber algo sin causa, igual puede ser el mundo de Dios, por lo cual no hay
validez en ese argumento”

Este argumento es una critica de razén a una argumentacién de razén,
filoséfica. Su critica viene a decir: falla la 16gica. ..

En realidad fue un intento de racionalizacién del mito, pero como tal ra-
cionalizacién hoy ya no se aguanta.

En ambos casos, tanto en la argumentacién filoséfica como la critica de
B. Russell, se parte de que el humano es un animal racional y como tal,
la razén es suficiente para demostrar o negar la existencia de Dios; como

» «

si Dios fuera un “ente”, “algo” de lo que hay que demostrar su existencia.

Desde la nueva antropologia dirfamos que nuestra especie se constituye
como tal porque habla, no porque es un animal racional.

60  B.Russell. Porqué no soy cristiano. EDHASA, 1979. 32edicién.
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2. Laley natural

“La gente observd los planetas que giraban en torno al sol, y pensd que Dios
habia dado un mandato a aquellos planetas para que se moviesen asiy que lo
hacian por aquella raxon. Aquella era, claro estd, una explicacion sencilla y con-
veniente que evitaba el buscar nuevas explicaciones de la ley de la gravitacion.

Ahora sabemos que muchas cosas que considerdbamos como leyes naturales son
realmente convencionalismos humanos. Y muchas otras cosas que se han conside~
rado como leyes de la naturaleza son de esa clase.

Y aparte de eso que representa el momentineo estado de la ciencia que puede
cambiar mariana, la idea de que las leyes naturales implican un legislador se
debe a la confusion entre las leyes naturales y las humanas.

Las leyes humanas son preceptos que le mandan a uno proceder de una manera
determinada, preceptos que pueden obedecerse o no; pero las leyes naturales son
una descripcion de como ocurren realmente las cosas y, como son una mera des-
cripcidn, no se puede argiiir que tiene que haber alguien que les dijo que actuasen
ast, porque, si arguyéramos tal cosa, nos veriamos enfrentados con la pregunta «
¢Por qué Dios hizo esas leyes naturales y no otras?»

81 se dice que lo hizo por su propio gusto y sin ninguna razon, se hallard entonces
que hay algo que no estd sometido a la ley, y por lo tanto el orden de la ley natural
queda interrumpido. Si se dice, como hacen muchos tedlogos ortodoxos, que, en
todas las leyes divinas, hay una razon de que sean esas y no otras —la razon,
claro estd, de crear el mejor universo posible—entonces el mismo Dios estaria so-
metido a la ley y, por lo tanto, no hay ninguna ventaja en presentar a Dios como
un intermediario: realmente, se tiene una ley exterior y anterior a los edictos
divinos y Dios no nos sirve porque no es el iiltimo que dicta la ley.

En resumen, este argumento de la ley natural ya no tiene valor.
Los argumentos usados en favor de la existencia de Dios cambian de cardcter con

el tiempo. Al principio, eran duros argumentos intelectuales que representaban
ciertas falacias completamente definidas. Al llegar a la época moderna, se hicie-
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ron menos respetables intelectualmente y estuvieron cada vex mds influidos por
una especie de vaguedad moralizadora.”

En su argumentacién viene a decir que la ciencia avanza y se mantiene en
continuo desarrollo. Gracias a ello lo que antes se consideraba como ley
natural o divina, ahora podemos entender que lo que hace es describir la
realidad tal como es, modificando su descripcién a medida que la ciencia
va avanzando. Como las ciencias van cambiando sus interpretaciones, a
medida que avanzan, podemos decir que dichas leyes son convencionalis-
mos, no deseos divinos.

Concluye asi diciendo que los argumentos para demostrar la existencia de
Dios quedan muy debilitados.

Con argumentos cientificos quiere desautorizar los mitos.

Lo que estd haciendo es una interpretacién de la ciencia con epistemologia
mitica, ya que para €l la ciencia describe la realidad tal como es, no consi-
dera que lo que esta haciendo la ciencia, es otra modelacién; si lo viera de
esta manera ya no tendria interés en argumentar en contra de la existencia
de Dios, pues entenderia que ambas son modelaciones.

Los avances y la complejidad de las ciencias nada tienen que ver con lo
axiolégico.

La ciencia es una modelacién de la realidad, que usando un lenguaje abs-
tracto no tiene ninguna finalidad axiolégica, por tanto no sirve para hablar

de otro tipo de lenguaje (el mitico-simbélico) que si la tiene.

No se pueden poner en el mismo plano de discusién los dos niveles.
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3. El argumento del plan

“Iodo en el mundo estd hecho para que podamos vivir en él, y si el mundo va-
riase un poco, la vida humana no seria posible. Ese es el argumento del plan.

Desde Darwin, entendemos mucho mejor por qué las criaturas vivas se adaptan
al medio. No es que el medio fuera adecuado para ellas, sino que ellas se hicieron
adecuadas al medio, y esa es la base de la adaptacion. No hay en ello ningin

indicio de plan.”

De modo esquemitico la defensa del argumento serfa: todo obedece a un
plan divino; Dios hizo el mundo asi para que las criaturas pudieran vivir
en él.

Pero segun Russell, es Darwin con su teoria cientifica el que nos da la
explicacién. Por tanto, la llamada providencia divina es falsa porque ahora
gracias a Darwin tenemos la explicacién cientifica...

De hecho estd cometiendo el mismo error anterior, al pensar que la ciencia
describe las cosas tal como son.

Desde la epistemologia axiolégica argumentariamos que Darwin, con su
teoria de la evolucién, lo que hizo fue otra modelacién.

4. El argumento del remedio de la injusticia

“Se dice que la existencia de Dios es necesaria para traer la justicia al mundo.
En la parte del universo que conocemos hay gran injusticia, y con frecuencia
sufre el bueno y prospera el malo; si se va a tener justicia en el universo en gene-
ral, hay que suponer una vida futura para compensar la vida de la tierra. Por

lo tanto, dicen que tiene que haber un Dios, y que tiene que haber un cielo y un
infierno con el fin de que a la larga haya justicia.
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8t se mira el asunto desde un punto de vista cientifico diria: «Después de todo,
yo sdlo conozco este mundo. No conozco el resto del universo, pero, basandome
en probabilidades, puedo decir que este mundo es un buen ejemplo, y que si hay
injusticia aqui, lo probable es que también haya injusticia en otra parte».”

La argumentacién del mito era que, a pesar de que en el mundo ahora
reine la injusticia, en dltimo término, Dios hara justicia.

El propésito de esta argumentacién mitica era el de programar a un co-
lectivo y hacerle aceptar la condicién humana y la injusticia. Dios era el
remedio como proyecto axiolégico colectivo y aunque desde la epistemo-
logia mitica se interpretaba como una descripcién de la realidad, desde la
epistemologia axiolégica vemos y entendemos que es una modelacién, no
es una descripcion.

Lo que hace Bertrand Russell es argumentar que la ciencia no puede afir-
mar que exista ni el cielo ni el infierno; eso para €, seria una construccién
no coherente. A un lenguaje axiolégico cualitativo y sensitivo propio del
mitico-simbélico, le contrapone un lenguaje abstracto, el cientifico; de he-
cho contrapone una epistemologia mitica con otra epistemologia mitica,
ya que viene a decir: esta descripcién de la realidad era falsa, el razona-
miento cientifico actual es el valido.

Asi él comete el mismo error ya que lo que defiende tampoco lo considera
una modelacién sino que es la explicacién vilida, la toma como una des-
cripcién de la realidad.

5. Defectos de las enseiianzas de Cristo
Ahora tengo que decir unas pocas palabras acerca de un asunto que creo que 1no
ha sido suficientemente tratado por los racionalistas, y que es la cuestion de si

Cristo era el mejor y el mds sabio de los hombres. Generalmente, se da por senta-
do que todos debemos estar de acuerdo en que era ast. Yo no lo estoy.

[-]
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No creo que uno pueda ver la superlativa virtud ni la superlativa bondad de
Cristo, tal como son pintadas en los Evangelios; y aqui puedo decir que no se tra-
ta de la cuestion historica. Historicamente, es muy dudoso el que Cristo existiera,
Y, §1 existid, no sabemos nada acerca de El por lo cual no me ocupo de la cuestion
historica que es muy dificil. Me ocupo de Cristo tal como aparece en los Evange-
lios, aceptando la narracion como es, y alli hay cosas que no parecen muy sabias.

[--]

Se hallard en el Evangelio que Cristo dijo: « jSerpientes, raza de viboras! ; Como
serd posible que evitéis el ser condenados al fuego del infierno?»

A mi entender este no es realmente el mejor tono, y hay muchas cosas como éstas
en los evangelios acerca del infierno.

El conocido texto acerca del pecado contra el Espiritu Santo: «Pero quien hablase
contra el Espiritu Santo, despreciando su gracia, no se le perdonard ni en esta
vida ni en la otra».

No creo que ninguna persona un poco misericordiosa ponga en el mundo miedos
y terrores de esta clase.

[--]

Yo no puedo pensar que, ni en virtud ni en sabiduria, Cristo esté tan alto como
otros personajes historicos.”

Nuevamente podemos ver que toma el lenguaje evangélico al pie de la
letra, como una descripcién de la realidad, (“aceptando la narracion como
es”), no como una modelacién con funcién axiol6gica y hace una critica de
la moral de Jesus interpretando que en los Evangelios lo que se describe
es “la moral de un Hijo de Dios”, que a su modo de ver tendria que ser “la
moral perfecta’ y juzga desde su moral racional diciendo que la de Jesus
no es la adecuada. Pero esta moral racional, la estd interpretando desde
una epistemologia mitica que describe tal como es o deberia ser la moral
adecuada.

144



Andlisis de la critica a la religion de Bertrand Russell desde la epistemologia axioldgica

No tiene en cuenta la funcién axiolégica con la que estin escritos los evan-
gelios y desde la racionalidad moral que segin €l “es la adecuada”, inter-
preta el comportamiento de Jests al pie de la letra y encuentra “defectos en
Cristo”. Visto asi no puede ponerle a la misma altura de otros personajes
que considera con mds “talla moral”.

Aqui y analizdindolo siempre desde la epistemologia axiolégica, hay un
fallo antropoldgico: considera la moral como racional, pero no se da cuenta
que en la moral hay un componente axiolégico y tampoco advierte que la
moral estd dependiendo del proyecto axiolégico de la cultura correspon-
diente.

A este error afiade el de pensar que con la ciencia se solventan todos los
problemas humanos: los précticos, tedricos y axioldgicos, con lo que sélo
acepta la posibilidad de una sola metalengua: la cientifica.

Otra vez claramente estd operando con epistemologia mitica, que no es la
adecuada para poder hablar de estas cuestiones.

6. Otras afirmaciones

[-..] “No creo que la verdadera razon por la cual la gente acepta la religion tenga
nada que ver con la argumentacion. Se acepta la religion emocionalmente”.

Desde la epistemologia axiolégica entendemos el papel de la religiéon
como el de programador de la comprensién-valoracién y por tanto de la
sensibilidad de todo el colectivo y es evidente que esta comprensién no
puede programarse racionalmente y argumentando, sino que ha de hacerse
sensitivamente y a través de concreciones.

Visto asi, la religién se aceptaba pero no por temor, aunque también, ya
que al tener funcién programadora tenia que controlar a los colectivos,
pero su pretensién era axiolégica, es decir dotar de sentido y significacién,
por tanto de estimulacién, a un mundo relativo al animal humano. No era
por tanto una aceptacién “emocional”.
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Russell no entiende ese papel de la religion.

[-..] “La religion se basa, principalmente, en el miedo. Es en parte el miedo a lo
desconocido, y en parte, al deseo de pensar que se tiene un hermano mayor que
va a defenderlo a uno en todas sus cuitas y disputas. El miedo es la base de todo.

En este mundo, podemos ahora comenzar a entender un poco las cosas y a do-
minarlas un poco con ayuda de la ciencia, que se ha abierto paso frente a la re-
ligion cristiana, frente a las iglesias, y frente a la oposicion de todos los antiguos
preceptos.

La ciencia puede ayudarnos a librarnos de ese miedo cobarde en el cual la hu-
manidad ha vivido durante tantas generaciones. La ciencia puede enseriarnos a
no buscar ayudas imaginarias, a no inventar aliados celestiales, sino mds bien a
hacer con nuestros esfuerzos que este mundo sea un lugar habitable, en lugar de
ser lo que han hecho de él las iglesias en todos estos siglos.

Tenemos que mantenernos de pie y mirar al mundo a la cara: sus cosas buenas,
sus cosas malas, sus bellezas y sus fealdades; ver el mundo tal cual es y no tener
miedo de él. Conquistarlo mediante la inteligencia y no solo sometiéndose al
terror que emana de él. Todo el concepto de Dios es un concepto derivado del
antiguo despotismo oriental. Es un concepto indigno de los hombres.

Un mundo bueno necesita conocimiento, bondad y valor; no necesita el pesaroso
anbhelo del pasado, ni el aherrojamiento de la inteligencia libre mediante las
palabras proferidas hace mucho por hombres ignorantes. Necesita un criterio sin
temor y una inteligencia libre. Necesita la esperanza del futuro, no el mirar
hacia un pasado muerto, que confiamos serd superado por el futuro que nuestra
inteligencia puede crear.”

En el fondo lo que estd haciendo es desvalorizar siglos y siglos de ense-
flanzas, no entiende la funcién que cumplieron los mitos y simbolos, la
sabiduria que encierran y su lenta construccién a través de la historia de
la humanidad.
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Interpreta los mitos y simbolos del pasado desde la ciencia y dice que todo
lo que han hecho las religiones es manipulacién, que con la ciencia ya basta
para enfrentarse a la vida, pero lo que no tiene en cuenta Bertrand Russell
es que el individuo necesita un proyecto de estimulacién para actuar en el
medio y porque es un animal simbidtico, necesita que este proyecto sea
colectivo, eso es, un proyecto axioldgico.

La antropologia subyacente a Russell es una antropologia de un animal
racional, y esa misma razén, para él, es ya un plus suficiente para vivir
adecuadamente, pero en realidad no es asi, no basta con la ciencia. La
ciencia usa un lenguaje abstracto que no es el adecuado para estimular a
la accién. Somos un animal que habla y no suficientemente programado
para sobrevivir, necesitamos la estimulacién cualitativa, pero la ciencia es
incapaz de darla.

7.Lo que creo - La vida buena

Nosotros somos los que tenemos que determinar la vida buena, no la naturaleza,
ni siquiera la naturaleza personificada por Dios.

La vida buena estd inspirada por el amor y guiada por el conocimiento. Ni el cono-
cimiento sin amor, ni el amor sin conocimiento, pueden producir una buena vida.

El amor es una palabra que comprende una gran variedad de sentimientos; la
he usado, adrede, ya que quiero incluirlos a todos. EIl amor como emocion, es de

lo que hablo.

[--]

Aungue el amor y el conocimiento son necesarios, el amor es, en cierto sentido,
mds importante, ya que impulsard a los inteligentes a buscar el conocimiento, con
el fin de beneficiar a los que aman. Pero si la gente no es inteligente, se contentard
con creer lo que le han dicho, y puede hacer dasio a pesar de la benevolencia mds
genuina.
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[--]

El amor en su plenitud es una combinacion indisoluble de dos elementos, deleite
y benevolencia.

En un mundo perfecto, todo ser consciente seria para los demds el objeto del amor
Pleno, compuesto de deleite, benevolencia y comprension intimamente mezcla-

dos.

[--]

Cuando surgen conflictos entre el deleite y la benevolencia tienen, en general,
que ser decididos mediante la transigencia, no mediante la entrega completa a de
cualquiera de ellos. El instinto tiene sus derechos, y si lo violentamos toma ven-
ganza de mil maneras sutiles. Por lo tanto, al tender a la vida buena, hay que
tener en cuenta los limites de la posibilidad humana.Y otra vez aqui volvemos
a la necesidad del conocimiento.

Cuando hablo de conocimiento como de uno de los ingredientes de la vida buena
no pienso en el conocimiento ético, sino en el conocimiento cientifico y el conoci-
miento de los hechos particulares. No creo que exista, hablando en puridad, el co-
nocimiento ético. Si deseamos lograr algiin fin, el conocimiento puede mostrarnos
los medios, y este conocimiento puede pasar como ético.

8t nos proponemos un fin, la ciencia es la que tiene que descubrir los medios
para lograrlo. Todas las reglas morales tienen que ser probadas examinando si
realizan los fines deseados. Digo los fines que deseamos, no los fines que debemos
desear.

Cuando digo que la moralidad de la conducta debe juzgarse por sus probables
consecuencias, quiero decir que deseo que se apruebe la conducta que vaya a rea-

lizar los fines sociales que deseamos, y que se repruebe la conducta opuesta.

Lo que distingue la ética de la ciencia no es una clase especial de conocimiento,
sino sencillamente el deseo de lograr un fin. El conocimiento que requiere la ética
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es exactamente igua[ que el conocimiento en otras pan‘es; lo pecu[iar es que se
deseen ciertos fines, y que la buena conducta es lo que conduce a ellos.

Cuando dije que la vida buena consiste en el amor guiado por el conocimiento,
el deseo que me impulso, era vivir esa vida todo lo plenamente posible y procurar
que los demds la vivieran; y el contenido logico de la declaracion es que, en una
comunidad donde los hombres viven asi, se satisfardn mds los deseos que en una
comunidad donde haya menos amor o menos conocimiento. No quiero decir que
dicha vida sea «virtuosa» o que la contraria sea «pecaminosa», pues estos son
conceptos que para mi no tienen justificacion cientifica.

En el fondo se da cuenta de que, sélo con la racionalidad no tiene bastante
y pone por medio el amor, pero no queda muy claro qué nocién tiene de
amor, lo describe como sentimiento, como emocion.

Es un amor entendido como deseo, benevolencia hasta cierto punto, que
no perjudique al instinto...todo mezclado racionalmente.

De forma larvada demuestra que su antropologia de animal racional, es
insuficiente, le falta algo... y lo apafia confusamente con el amor, pero este
amor es una nocién muy ambigua.

Bertrand Russell no cree en una racionalidad ética y hace bien, ya que la
racionalidad es abstracta y la ética es axioldgica; pero no comprende que la
fundamentacion de la ética estd en un proyecto axiolégico que €l no con-
templa y que considera superfluo ya que con la ciencia ya tiene bastante.

Esa solucién que €l ofrece de “la vida buena”, es una no-solucién para los
momentos actuales en los que carecemos de proyecto axiolégico; la ciencia
es nuestra gran posibilidad, eso es verdad, pero a la vez es nuestro gran
riesgo si actda sin ningun control. Necesitamos un proyecto axiolégico
para fundamentar la ética, para programar éticamente y asi conducir a la
ciencia para que no se vuelva en contra nuestra tal y como ya estd haciendo
para poder sobrevivir adecuadamente.
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Conclusiones

Sélo hemos querido remarcar algunos pérrafos del libro en los que Ber-
trand Russell argumenta en contra de las creencias, y al mismo tiempo
subrayar en qué se fundamenta.

Estd claro que hace servir el criterio cientifico desde el cual todo argumen-
to religioso basado en creencias queda desmontado. No hay que olvidar
que este criterio ain hoy es usado por muchos no creyentes.

Pero olvida que la interpretacién que hace de las ciencias es estéril axiol6-
gicamente, ya que por método, éstas tienen que hacer abstraccién de toda
consideracién de valor, tratan los hechos pero desprovistos de todo valor,
y asi los trabajan, manipulan y analizan; eso es muy adecuado para con-
vertirlas en flexibles y utiles, pero estériles a nivel axiolégico. Las nuevas
sociedades de conocimiento viven de este crecimiento sumamente flexible
y rapido y eso no tiene marcha atris.

Russell deja de lado en todo su razonamiento, la posibilidad del animal
hablante de acceder a la realidad de una manera absolutamente gratuita,
no modelada por la necesidad, sin individualidad y sin pluralidad. Y esa
posibilidad precisamente es la base del conocimiento axiolégico, cualitati-
vo, un conocimiento que motiva y orienta al viviente para poder satisfacer
sus necesidades.

Como resumen diremos que en todas las contraposiciones que hemos ido
haciendo, siempre se ponen de manifiesto dos estructuras de argumenta-
cién diferentes, es decir se argumenta desde dos planos diferentes y que
Russell pretende reducir a un solo plano: por un lado el mitico simbélico
que ya hemos dicho que no pretende describir la realidad, pero tiene fi-
nalidad axiolégica y opera con su légica correspondiente, al que se con-
trapone otra estructura que usa el lenguaje cientifico que se interesa por
las realidades pero que no tiene finalidad axiolégica y que a su vez usa la
légica cientifica.
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Camino hacia la epistemologia axioldgica el aporte de la teologia fundamental

Bertrand Russell, al no distinguirlos, invalida el lenguaje mitico desde otro
lenguaje, el cientifico, pretendiendo reducir los dos a uno, con lo que él
mismo se crea un problema axiolégico que no sera capaz de resolver.

Para nosotros, su solucién no nos es adecuada, no es solucién. Por tanto
no nos sirve su argumentacién del por qué no es creyente. No es solucién
porque son dos estructuras distintas que no pueden compararse. Cada una
tienen sus légicas. Y eso lo afirmamos desde la epistemologia axiolégica.

Concluimos que en Bertrand Russell estd operando un tipo de antropo-
logia que considera al hombre como un animal racional; la racionalidad
interpreta que lo que dice la ciencia es tal como es esta realidad, por tanto
nos encontramos con que ahora se ha sustituido el mito por la ciencia; la
funcién que llevaba a cabo el mito como descripcién de la realidad, ahora
la cumple la ciencia cuando se considera que tiene pretension descriptiva:
en ambos casos se estd operando con la misma epistemologia mitica.

Desde la epistemologia axioldgica, distinguimos las estructuras y asi te-
nemos en cuenta que el lenguaje empleado por el cientifico es completa-
mente abstracto, no tiene capacidad valorativa, por lo que no puede ser
axiolégico. Tiene una finalidad diferente, pero de ¢l vivimos, ya que gracias
a su estructura progresa aceleradamente creando continuamente nuevos
productos y servicios dando lugar a nuevas forma de vida, pero esa misma
aceleracién hace patente que precisemos también crear nuevos proyectos
axiolégicos para gestionar los potentes instrumentales cientifico técnicos
que son capaces de alterar los modos de vida y el medio. Y lo tenemos que
hacer urgentemente para determinar qué ciencias se cultivan y para qué.

El lenguaje mitico y el cientifico, no estin en el mismo plano y cada uno

opera con su légica. Por tanto no es adecuado argumentar con uno en
contra del otro.
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Bertrand Russell no posee ni la antropologia ni la epistemologia adecuada
a las nuevas sociedades de conocimiento. Hemos escogido este texto como
muestra paradigmatica de un modo de pensamiento todavia muy presente
en nuestras sociedades, mas vigente de lo que se suele pensar. Y asi no po-
demos seguir. Si las nuevas sociedades, que viven de crear continuamente
conocimiento, siguen operando todavia en sus niveles mas inconscientes
con estos patrones antiguos, no se podrdn elaborar soluciones vilidas ni
dar respuestas adecuadas, no podemos usar patrones antiguos para dar so-
luciones nuevas.

Tenemos un problema y hay que pensar posibles soluciones de forma ur-
gente.

Pensar, trabajar elaborar proyectos colectivos desde la epistemologia axio-
légica podria ser una de ellas.
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Camino hacia la epistemologia
axioldgica el aporte de la
teologia fundamental

Sergio Néstor Osorio Garcia

Desde hace mis de tres décadas el Centro de Estudios de las Tradicio-
nes de Sabiduria, CETR, son sede en Barcelona, -en el contexto de una
sociedad que se ha convertido en planetaria y desde el desmantelamiento
axiolégico que le acompafa®!-, ha venido implementando la creacién de
una epistemologia axiolégica que nos permita comprender nuestra carac-
teristica especificamente humana®?, asi como la manera de poderla cultivar,
de manera explicita, en los nuevos modos socioculturales de vida.

En la ponencia titulada: “E/ cultivo de la cualidad humana profunda en las
nuevas sociedades industriales” elaborada por Maria Corbi, Director del
Centro, y que fuera enviada con anterioridad a los participantes, nos dice
que la epistemologia axioldgica, es una disciplina capaz de explicar en qué
consiste la Cualidad Humana Profunda (antigua espiritualidad), de qué
factores antropoldgicos y culturales depende, cudl es su funcién sociocul-

61 Véase las memorias del 8 ENCUENTRO INTERNACIONAL CETR, 2012, En: Corbi,
Maria (Coord). La crisis axioldgica raiz de todas las crisis que sufre el mundo. Como manejarnos con ella,
Barcelona: CETR Editorial-Bubok, 2013

62 Nuestra condicién especificamente humana se caracteriza por tener un doble acceso a la realidad:
un acceso en términos egocentradas y que nos posibilita el hacernos viables (Cualidad Humana) y
otro acceso, en términos desegocentrados que nos religa con el misterio amoroso que somos y nos
constituye (Cualidad Humana Profunda). Y esto, en todo momento, dependiendo de los modos de
vida socioculturales en los que los humanos nos jugamos la existencia. El conocimiento de la realidad
desde la perspectiva desegocentrada (Cualidad Humana Profunda), fue llamado en las sociedades que
viven evitando el cambio: espiritualidad. En las sociedades en las que actualmente vivimos y que se
hacen viables a través de la transformacién permanente de sus estrategias cognoscitivas, especialmente
las estrategias tecnocientificas, pero no sélo ellas, puede ser llamado, y con justa razén: conocimiento
silencioso de la dimensién absoluta de la realidad.

153



Sergia Neéstor Osorio Garcia

tural, qué caracteristicas peculiares abre a nuestra condicién humana y por
qué el cultivo de dicha cualidad es nuestro gran recurso humano no sélo
para poder hacernos viables, sino también para poder hacernos asi mis-
mos(as) sabios(as).

“Los textos que hemos estudiado, que podrian ser muchisimos mds, y las reflexio-
nes que les han acompariado, muestran que la CHRE la espiritualidad de nuestros
antepasados, es materia de estudio de la epistemologia axioldgica. Este tipo de
epistemologia es capaz de dar cuenta razonada de todos los fendmenos axiold-
gicos que se presentan en nuestra especie, incluidos los peculiares que cultivaron
las religiones del pasado y las grandes tradiciones espirituales orientales. Esa
disciplina es capaz de tratar todo lo axiologico y es capaz de mostrar su funda-
mentacion racional, por qué aparecen esos fenomenos, qué finalidad tienen en
la estructura de nuestra especie, qué posibilidades abren, qué tipo de formalidad
exigen, qué relacion han tenido con las formas de sobrevivencia de los grupos
humanos. Esa disciplina es capaz de explicar en qué consiste la CHRE de qué fac-
tores antropologicos depende, cudl es su funcion, las caracteristicas peculiares que
abre a nuestra condicion de vivientes que hablan, por qué la dimension que abre
esa condicion es, a la vez, necesaria para nuestra supervivencia como especie, y
completamente gratuita” o3,

Ahora bien, dado que la epistemologia axiolégica es una construccién ra-
cional y no un producto terminado, se nos ha hecho la invitacién a algunas
personas e instituciones que hacemos parte de esta red de investigadores,
para que hagamos nuestro aporte teniendo un cuenta nuestro sitial inte-
lectual como nuestra condicién cultural. Por tanto en lo que sigue, trataré
en mi condicién de te6logo, de dar razén del acceso a la Cualidad Humana
Profunda, desde el punto de vista de una teologia fundamental, haciendo
énfasis en lo fundamental mds que en lo teolégico, y para ello me dejaré
guiar de la mano del fildsofo y teélogo vasco: Xavier Zubiri.

No busco propiamente hablando una convergencia entre la Cualidad
Humana Profunda y la dimensién teologal de la existencia, tal y como

63 “El cultivo de la cualidad humana profunda en las nuevas sociedades industriales”, ponencia de Maria
Corbi para el IX Encuentro Internacional CETR, 2013, Heredia-Costa Rica, Noviembre 25-29 de
2013.p.27.
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la comprende Zubiri desde una teologia fundamental, pues en el fondo
tal convergencia no existe. Pero, si quiero poner al descubierto que desde
una disciplina tan centrada en el ambito de una determinada tradicién de
experiencias religiosas, en esta caso la judeocristiana, se estd dando una
transformacion tal que bien puede ser interpretada a la luz de una episte-
mologia axiolgica al mismo tiempo que se puede enriquecer la epistemo-
logia axiolégica desde los campos transitados por una teologia fundamen-
tal. Aunque esto, desde luego, tenga repercusiones enormes para la manera
de comprender la disciplina teolégica en cuenta tal. Sobre esto dltimo no
hablaré. Tan s6lo me centraré en indicar el aporte de una teologia funda-
mental para la construccién de una epistemologia axiologia.

En este punto coincido con Corbi cuando dice la epistemologia axiolégica
no nos haré sabios(as), al igual que la teologia no nos hard mas personas.
Pero, nos puede ayudar a comprender por qué necesitamos serlo:

“La epistemologia axioldgica, como estudio de las dos ramas de lo axioldgico:
el relativo a nuestras necesidades y el absoluto, es una disciplina sumamente
importante e imprescindible en las sociedades de conocimiento. Sin embargo, la
epistemologia axioldgica (al igual que la teologia), es una disciplina cientifica,
abstracta y, por tanto, totalmente insuficiente para el cultivo de lo axioldgico, que
como tal es sensitivo. No debe olvidarse jamds que la sabiduria de la que hablan

los maestros va dirigida a nuestra mente y al sentir” o,

Ast las cosas, desarrollaré mi ponencia en dos momentos: en el primero y
para quienes no se mueven en la disciplina teoldgica, mostraré los pasos
que se han seguido en el dmbito catélico para el planteamiento de una
teologia fundamental; en un segundo momento haré una dilucidacién de
la manera como su puede avanzar hoy, en la construccién de una teologia
Jfundamental de cara a la construccién de una epistemologia axioldgica.
Aqui los aportes de Zubiri se hacen insustituibles. Quedard para la dis-
cusién el planteo de la viabilidad o no de la teologia fundamental para la
construccién de una epistemologia axioldgica tal y como la entiende Corbi
y su centro.

64 Ibib, p.28.
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Supuestos necesarios

Nuestra condicién especificamente humana se caracteriza por tener un
doble acceso a la realidad: un acceso en términos egocentradas y que nos
posibilita el hacernos viables a través de comos lingtisticamente media-
dos (Cualidad Humana) y otro acceso, en términos desegocentrados que
nos religa con el misterio amoroso que somos y nos constituye (Cualidad
Humana Profunda). Y esto, en todo momento, dependiendo de los modos
de vida socioculturales en los que los humanos nos jugamos la existencia.

El conocimiento de la realidad desde la perspectiva desegocentrada (Cua-
lidad Humana Profunda), fue llamado en las sociedades que viven evi-
tando el cambio: espiritualidad. En las sociedades en las que actualmente
vivimos y que se hacen viables a través de la transformacién permanente
de sus estrategias cognoscitivas, especialmente las estrategias tecnocienti-
ficas, pero no sélo ellas, puede ser llamado, y con justa razén: conocimiento
silencioso de la dimensién absoluta de la realidad.

La religion fue el mejor medio -el mds inteligente, creativo y verificado por
los hombres y mujeres de las sociedades preindustriales-, para acceder al
conocimiento silencioso de la dimensién ultima o absoluta de la realidad.
Los hombres y mujeres de esas sociedades programaron todos los cémo
de su existencia y el acceso a las profundidades de su ser, mediante una
epistemologia mitica que daba por real aquello que el lenguaje nombraba
y desde alli construyeron -sin ser plenamente conscientes de ello-, los sis-
temas sagrados y la dimensién religiosa -con cardcter de intocabilidad- de
la existencia.

Solo con la emergencia de las sociedades de conocimiento en la segunda
gran revolucién industrial -acontecida hace un par de décadas en los paises
mis industrializados-, los sistemas de programacién cultural que se cons-
truyeron con el apoyo de una epistemologia mitica, y desde los cuales unos
pocos hombres -y casi ninguna mujer-, podian acceder al conocimiento de
la dimensién ultima o absoluta de la realidad, entran en crisis, y con ellos,
la epistemologia mitica que los sustentaba. Todos los sistemas de progra-
macién cultural se agrietan y peligran con venirse abajo.
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Por esta razén, para la gran mayoria de las personas de las sociedades de
conocimiento, se hace epistemolégica, sociolégica, antropoldgica y cul-
turalmente imposible acceder al conocimiento de la dimensién absoluta
de la realidad, usando como mediacién, la religién de creencias. Pero, sin
dicho acceso los hombres y mujeres de dichas sociedades, pierden el con-
tacto con aquello otro mismo de esa realidad que les constituye y que les
posibilita su identidad mds propia: pierden el contacto cultural con la di-
mensién absoluta. En este sentido, lo que hoy se hace manifiesto en medio
de la crisis societal, no es unicamente la crisis de las religiones en tanto que
sistemas de programacién cultural anclados en creencias, sino también la
dificultad radical de habitar humanamente el planeta.

En este nuevo contexto cultural en el que interpretacién mitica de la rea-
lidad ya no cuenta, tenemos que aprender a heredar el legado de sabiduria
que se expresaba de manera mitica en las tradiciones religiosas (religio-
nes con Dios y credo), o conceptual en la tradiciones espirituales de la
humanidad (religiones sin Dios), pero sin tener que interpretarlas desde
una epistemologia mitica. Solo asi podremos hacernos a nosotros mismos
sabios y sabias, sin tener que vivir y creer como quienes, haciendo parte de
esas tradiciones, creyeron y sobrevivieron.

Hoy, para comprender a profundidad la dimensién dltima o absoluta de la
realidad (Corbi), la dimensién teologal de la existencia (Zubiri), es decir,
para acceder a la Cualidad Humana Profunda, se hace necesario aprender
a releer del sistema colectivo de creencias en el que se vivieron y se expre-
saron las religiones, para asi descubrir su l6gica interna y la manera en la
que ellas hicieron posible dicho acceso. Tenemos que aprender a discernir,
con nuevas herramientas, el acceso a dicha dimensién, pues de lo contrario,
no podremos cultivar aquella dimensién a partir de la cual apropiamos
originaria y auténticamente nuestra existencia.

Antropolégica, social, cultural y epistemolégicamente, podemos decir que
nos encontramos no solo ante una época de cambios vertiginosamente ra-
pidos y, muchas veces, incomprensibles, sino que ademas, ante un verdade-
ro cambio de época. La caracteristica fundamental de este cambio de épo-
ca se da en la manera de programar la vida humana para que esta se haga
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viable: por primera vez en la historia de la autoconstitucién humana, los
hombres y mujeres que poblamos este mundo, hemos tomado consciencia
de que nos hacemos viables desde los sistemas de programacién cultural
que podamos construir, y ademds, de que la interpretacién epistemoldgica
de dichas programaciones no puede ser mitica, es decir no puede dar por
real lo que las narraciones dicen de la realidad.

La humanidad, hasta el presente, ha programado sus modos sociocultu-
rales de vida de manera axioldgica, y para interpretarlos, se ha servido de
una epistemologia mitica, no en el sentido peyorativo del término, sino en
el sentido de dar por real lo que estd expresado en el lenguaje: lo que el
lenguaje dice. Hoy estamos comprendiendo que el lenguaje es un invento
biocultural que no puede decir la realidad tal y como ella es, sino como ella
aparece, desde nuestras necesidades vitales de sobrevivencia; dicho de otro
modo, el lenguaje representa la realidad de cara a la supervivencia de la
especie humana. Por tanto, todo conocimiento lingtisticamente mediado
hace una modelacién de la realidad para que los humanos podamos hacer-
nos viables. Pero, la realidad, sin mds, no es lo que se atrapa en el lengua-
je, sino lo que no puede quedar atrapado en su sistema representacional.
Por este motivo, hemos de indagar las diferentes maneras en las que los
hombreas han programado su existencia para hacerse viable, y desde alli,
dilucidar la manera por medio de la cual el hombre ha logrado el acceso
a la dimensién dltima o absoluta de la realidad. Solo desde esta dilucida-
cién, podremos entrever una epistemologia no-mitica para la construccién
de nuestras préximas programaciones culturales, y para la funcién que ha
de cumplir una epistemologia axiolégica como una teoldgica fundamental
estas nuevas coordenadas sociolaborales y socioculturales.

La emergencia de una epistemologia no-mitica es, a un mismo tiempo, la
emergencia de una nueva antropologia, y también de una nueva sociologia
que, unidas, nos pueden permitir la proyeccién de las nuevas formas de
viabilidad humana -desde la racionalidad tecnocientifica o instrumental-,
sin tener que dejar de lado el acceso a la dimensién no-instrumental de
la existencia: el acceso a la dimensién absoluta de la realidad a partir de
la cualidad humana profunda o de dimensién teologal de la existencia.
Dimensién desde la cual los seres humanos nos reconocemos plenamente
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humanos, y podemos reformular el significado y funcién de la sabiduria en
la autoconstitucién de la especie humana.

Las nuevas formas socioculturales a partir de las cuales nos estamos ha-
ciendo viables como individuos y como especie, ya no se podrin construir
desde sistemas axiolgicos de programacién cultural -sistemas de pro-
gramacién cultural anclados en creencias-, y por tanto, tampoco podrin
ser interpretadas desde una epistemologia mitica. Hoy se hace necesaria
una nueva forma de programacién cultural para modelar la manera de
hacernos viables, y que se hard, ya no desde sistemas de programacién
cultural anclados en creencias -es decir, en sistemas axiol6gicos de progra-
macién cultural-, sino desde postulados y desde proyectos axiolégicos que
se tendran que ir elaborando al ritmo frenético de las nuevas construccio-
nes tecnocientificas. Dicho de otra manera, la dimensién axiolégica de la
existencia, es decir, el modo de determinar las finalidades y los sentidos
ultimos de la existencia humana, ya no podré ser elaborada desde siste-
mas de programacion cultural anclados en creencias -sean estas creencias
religiosas (religiones) o laicas sustitutas de las anteriores (ideologias)-, sino
que ha de ser elaborada desde postulados y proyectos axioldgicos que se
tendrdn que ir construyendo, de manera necesaria, al ritmo de los adelan-
tos tecnocientificos.

La dimensién axiolégica necesaria para que el humano se haga humano, y
la humanidad se perciba desde su comprensién profunda, ha de elaborarse
al ritmo de los conocimientos tecnocientificos -cuya construccién racional
en las nuevas formas sociolaborales es axiolégicamente neutra-, pero en
unién con un tipo de conocimiento que ya no podrd ser soportado por
las religiones, ni por las ideologias interpretadas desde una epistemologia
miticarreligiosa o miticoideoldgica con pretensiones de universalidad, sino
por una interpretacién sigética (silenciosa) y meditativa de la existencia.

En este nuevo contexto sociolaboral y cultural ;cémo acceder al cono-
cimiento silencioso de la dimensién absoluta de la realidad? De cara a
nuestra participacién en este encuentro internacional scudl ha sido? y scudl
puede ser el aporte de lo teolégico en la consecucién de dicho conocimien-
tor?
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La teo-logia a lo largo de la historia, especialmente en la cultura occiden-
tal, ha sido la disciplina del conocimiento que ha reflexionado y ha dado
cuenta del acceso a la dimensién tltima o absoluta de la realidad. Pero lo
ha hecho tnica y exclusivamente desde el seno de las religiones, desde los
sistemas axiol6gicos de programacién cultural anclados en creencias. De
ahi que la fe-creencia, la fe religiosamente interpretada, haya sido conside-
rada -en las sociedades preindustriales en las que surgié-, como un cono-
cimiento axiolégico anclado en un sistema de programacién cultural que
se interpretaba miticamente®. La identificacién de la fe con las creencias
fue necesaria para acceder al conocimiento de la dimensién absoluta de la
realidad (dimensién teologal), en medio de las sociedades preindustriales
que se programaron, y ain se programan en algunos lugares, de manera
axiolégica, es decir, de una manera que determina las formas de pensar,
sentir, relacionarse, y de actuar, de quienes viven al interior de ellas. Todo
ello, gracias a un modo de interpretacién que como hemos dicho es “mito-
légico”.

Esta forma epistemoldgica de programar e interpretar la existencia en las
sociedades que viven del cambio permanente de sus estrategias cognos-
citivas, es decir de las sociedades de la segunda revolucién industrial o
sociedades de conocimiento, no solo es insuficiente, sino ademds, epis-
temoldgicamente contraproducente. De alli que la pregunta a responder
no sea originariamente ;cémo se puede justificar desde el punto de vista
axiol6gico un determinado modo de vida? sino scémo hemos de dilucidar
la dimensién ultima o teologal de la existencia en medio de un modo so-
ciolaboral y cultural que se hace viable, sin tener que recurrir a una inter-
pretacién axioldgica de la misma? Es decir, de una forma sociolaboral y
en un modo sociocultural que no necesita, para su funcionamiento, de la
construccién de sistemas de programacién cultural anclados en creencias.

65 La fe hasta la fecha ha sido objeto de creencias, que ademds, se han interpretado desde una
epistemologia mitica. Esta situacién ha cambiado hoy drdsticamente y se hace necesario un tipo de
saber que de razén de ello. Este tipo de saber, como veremos mds adelante, puede ser llamado en un
registro epistemologia axioldgica, y en otro registro (el teista) teologia fundamental, poniendo el énfasis
en lo fundamental y no en lo teolégico. Formulado en término de pregunta jcudl es el dato primero
(teologal) que da origen a una reflexién segunda (teologia) capaz de iluminar el acto primero? y scudl
ha de ser el estatuto epistemoldgico de dicha dilucidacién?
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Si ha quedado desdibujado y obsoleto el aporte de la religién para la
viabilidad de las sociedades de conocimiento ¢a dénde podremos ir para
acceder al conocimiento de la dimensién absoluta de la existencia? ;A
dénde podremos ir para acceder a la dimensién teologal de la existencia?

Si la identificacién, entre el conocimiento de la dimensién ultima o abso-
luta de la realidad con la adhesion hacia un sistema colectivo de fe-creen-
cias, se vuelve problematico para los hombres y mujeres de las sociedades
de conocimiento ¢cudl es o cudl puede ser el papel y la pertinencia del
conocimiento teoldgico? ;Podemos proyectar alguna funcién, distinta a la
tradicional, para el conocimiento teolégico en medio de este nuevo tipo
de sociedades?

La crisis axiolégica de la humanidad no se agota en el desmoronamiento
de los sistemas de programacién cultural anclados en creencias, sino que
ademids, compromete profundamente la manera de comprender la racio-
nalidad, en general, y la racionalidad de un determinado modo de proceder
y comprender la realidad: en este caso de la teo-logia, en particular. Por
tanto, scudl es el nuevo tipo de racionalidad que emerge con las sociedades
de conocimiento? ;Cémo debe comportarse la teologia en una sociedad
que ha dejado en desuso la programacién axiolégica de sus modos de so-
brevivencia pero que, al mismo tiempo, no ha logrado un nuevo medio
para acceder al conocimiento de la dimensién dltima o absoluta de la rea-
lidad? ;:De qué se ocupari el saber teoldgico en los nuevos modos socio-
cultuales de vida?

A la teo-logia, en las sociedades preindustriales, se le asigné la funcién
de comprender las verdades de fe que estaban indisolublemente unidas
a los sistemas axiolégicos de programacién cultural, es decir, a los siste-
mas de programacion cultural anclados en creencias. Por ello, la teo-logia,
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tal y como se ha desarrollado en el occidente cristianizado, hizo, y sigue
haciendo, una interpretacién racional de la fe-creencia (Fides Quarem
Intellectus). Pero, como veremos, esta no va a seguir siendo, de manera
necesaria, la funcionalidad del quehacer teoldgico en las nuevas sociedades
de conocimiento. No puede serlo. Por ello, si la teo-logia sigue haciendo su
aporte racional a la sociedad como lo hacia antes —cosa que, desde luego,
insiste en seguir haciendo, aunque con muchas dificultades y, con cada vez
con menos interlocutores vilidos-, no podrd hacer un aporte significativo
para el reconocimiento y cultivo de la dimensién teologal de la existencia,
y para el conocimiento de la dimensién absoluta de la realidad.

Pero, tampoco podrd hacer un aporte significativo para aquellos sectores
de la humanidad que siguen moviéndose dentro de sistemas de progra-
macién cultural anclados en creencias, puesto que estos, con el pasar del
tiempo y la colonizacién de los imperativos tecnolégicos, irdn siendo des-
mantelados y desarticulados en la construccién de la dimensién de sentido.
En estas condiciones, la interpretacién mitica de la existencia perdera su
funcidn; y cada vez mds, en tanto que la interpretacién tecnocientifica se
haga presente.

Hoy, para quienes vivimos en sociedades de conocimiento, en las socieda-
des de la segunda industrializacién en las que se hace imposible la cons-
truccién de un sistema de programacién cultural anclado en creencias, la
responsabilidad del saber teolégico ha de cumplir la funcién de mostrar
la no-identidad entre la fe y el sistema colectivo de creencias, y la identi-
dad entre la fe y conocimiento silencioso de la dimensién absoluta de la
realidad.

Hoy, para quienes vivimos en sociedades que persisten en modelarse desde
sistemas axiolégicos de programacién cultural anclados en creencias, el
saber teol6gico ha de cumplir con una doble funcién: por un lado, ha de
mostrar el aporte de la fe-creencias en la construccién de los sistemas de
programacién cultural que se interpretan de manera mitica; y al mismo
tiempo, y por otro lado, ha de preparar a los pobladores de dichos modos
culturales, para un nuevo acceso al conocimiento de la dimensién absoluta
de la realidad que ya no esté mediado por la identificacién entre la fe y los
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sistemas axiolgicos de programacién cultural anclados en creencias. La
teologia, en estos mundos socioculturales, ha de preparar para el acceso al
conocimiento silencioso de la dimensién ultima, absoluta o teologal de la
existencia, sin tener que recurrir a la fe-creencia, pues el desmantelamiento
de los sistemas de programacién cultural anclados en creencias, desde el
impacto de la racionalidad tecnocientifica, no solo es un hecho contun-
dente, sino ademads, incontrovertible e imparable.

En sintesis, la teologia ha de recuperar el legado sabiduria que las tradi-
ciones religiosas y espirituales de la humanidad, mostrando criticamente el
valor que tiene la interpretacion mitica en las sociedades que se estructu-
ran mediante modos sociolaborales y culturales de tipo preindustrial, y po-
sibilitando —para las sociedades de conocimiento- mediante una funcién
critica, el acceso a la dimensién absoluta de la realidad, sin tener que pasar,
de manera necesaria, por la interpretacién mitica de la existencia.

Obviamente que los hombres y mujeres de conocimiento pueden
tener acceso a esta dimensién desde muchas otras coordenadas; de hecho,
asi lo estin haciendo. Pero serfa una insensatez y una necedad no poder
hacer uso de procedimientos y expresiones que han sido verificados duran-
te afios, para el reconocimiento y cultivo de la cualidad humana profunda,
por el simple hecho de estar vehiculadas mediante una epistemologia mi-
tica. No podemos “botar al nifio con el agua de la bafiera”. Este ha de ser
un nuevo rol que ha de cumplir el quehacer teolégico cuando se le mire
desde una nueva epistemologia.

En este nuevo contexto, la teo-logia ya no podra presentarse, ni definirse
a si misma, como la comprensién racional de la fe-creencia (Fides Qua-
rum Intellectus). Ni podrd comprenderse a la luz de la interpretacién de
una epistemologia mitica. En el contexto de una humanidad planetariza-
da que acerca entre si, y de manera fascinante, las tradiciones religiosas y
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espirituales de la humanidad —esparcidas a lo largo y ancho del planeta-,
el “logos” de la disciplina teo-16gica —como también el objeto de su re-
flexién: “theo’-, resulta, cuanto menos, problematico. Por ello, la nueva
comprension del que-hacer teolégico —que probablemente tampoco serd
una disciplina tal y como la hemos concebido en la organizacién del saber
desde el siglo XIX-, en las nuevas condiciones sociolaborales y culturales,
podra ocuparse del conocimiento de la dimensién absoluta de la realidad,
de la dimensién teologal de la existencia. Pero, desde una epistemologia
no-mitica.

1. Camino hacia una teologia fundamental

En los comienzos del cristianismo, los nuevos seguidores de Jesus, los nue-
vos creyentes —en un ambiente hostil a sus convicciones segin narra el
Nuevo Testamento-, tuvieron que dar razén de la validez y el significado
de su esperanza. Asi lo reconoce expresamente San Pablo cuando nos dice
que “Aunque sufrieras a causa de la justicia, dichosos de vosotros. Al contra-
rio dad culto al Serior Cristo, en vuestros corazones, siempre dispuestos a dar
respuesta a todo el que os pida razon de vuestra esperanza. Pero hacedlo con
dulzura y con respeto”®®. Lucas, por su parte, al comienzo de su evangelio, le
dice a Teéfilo, su destinatario “He decidido yo también, después de haber in-
vestigado diligentemente todo desde el origen, escribirtelo todo en orden. Ilustre
Tedfilo, para que conozcas la solidez (el fundamento) de las ensefianzas que has
recibido”®"; y al final de su evangelio, Juan, por su lado, aclara que los signos
hechos por Jests, son por él expuestos “Para que credis que Jesis es el Cristo,
el hijo de Dios, y para que creyendo tengdis vida en su nombre” .

Posteriormente, en una cultura helenizada, los Padres de la iglesia hicieron
una apologia de la fe, que pervive hasta el dia de hoy, con dos grandes

66 1Pe 3,15-16, En: Biblia de Jerusalén, nueva edicion totalmente revisada y actualizada, Madrid:
Desclee de Brouwer, 1995.

67 Lc 1,4. En: Biblia de Jerusalén, nueva edicién totalmente revisada y actualizada, Madrid: Desclee
de Brouwer, 1995.

68 Jn 20,31. En: Biblia de Jerusalén, nueva edicion totalmente revisada y actualizada, Madrid: Des-
clee de Brouwer, 1995.
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matices: el que podemos llamar de convergencia o conciliacién: que busca
relacionar el mensaje revelado en las Sagradas Escrituras con las demandas
del hombre en la explicacién del misterio que le constituye; y el que pode-
mos denominar de divergencia o exclusién, que ve una extrapolacién entre
el mensaje revelado, y la comprensién racional del mismo. Este ltimo se
acentia en el cristianismo medieval, cuando Santo Tomi4s, acudiendo a
la filosofia aristotélica como herramienta para la elaboracién conceptual
de la teologia, hace la extrapolacién, epistemolégicamente vélida en ese
entonces, entre lo conocido por la razén —de origen natural-, y lo revelado
en la fe —de origen sobrenatural-.

Esta extrapolacién epistemoldgica se hace extrapolacién cultural cuando,
con la reforma, se pierde el cardcter univoco de la fe, y se hace necesario
revisar el fundamento de la misma. Con Lutero se hara énfasis en la con-
dicién experiencial de la fe: esa es la intencionalidad de la famosa expre-
.z « . » . Ly e M s, 7 .
sién “Sola fe, sola scriptura’. Mientras, la tradicién catélica hard énfasis en
el cardcter histérico de la fe, poniendo como criterios de interpretacion, la
Autoridad y la Tradicién.

Con la modernidad, cinco grandes hechos ponen en crisis la manera cldsi-
ca de elaborar la reflexién teoldgica:

a) el surgimiento y reconocimiento de otras religiones diferentes a la cris-
tiana catdlica como vilidas;

b) el esciandalo de las guerras de religién;

c) la critica biblica, que mostré con evidencia craza, que los libros sagrados
no podian seguir siendo considerados como dictados a la letra por Dios,
sino que tenian una elaboracién humana, histérica y cultural, con lo cual
se ponia en interrogacién el concepto mismo de revelacién y de religion;

d) el surgimiento en Inglaterra —y como una consecuencia de la ilustra-

cién-, del Deismo: movimiento intelectual que igualaba el concepto de
revelacién, al concepto de religién natural basado en la razén, con lo cual
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el cristianismo se convertia en una variacién cultural de una tnica religién
fundamentada en la mera razén humanay;

e) el surgimiento del ateismo, entendido como ataque sistematico a la fe
en Dios, por ser comprendido como un elemento alienante y psicolégica-
mente infantil, para la realizacién de la autonomia humana.

Ante estas transformaciones culturales, la teologia catélica dio su respues-
ta, planteando tres niveles de justificacién creyente de la existencia que, de
manera defensiva, buscaban salvar a la iglesia de los ataques provenientes
de todos los frentes.

“1) Frente a la negacion atea, se elabord la demonstratio religiosa, que buscaba
demostrar la existencia de Dios y la legitimidad de la religion (elaborando al
detalle las distintas pruebas de la existencia de Dios y subrayando el cardcter
obligatorio de la religion). 2) Frente a la nivelacion racional del deismo, se ela-
bord la demonstratio christiana, con el fin de demostrar la realidad historica de
la revelacion cristiana (existencia real de Cristo, verdad de su pretension y su
mensaje como legado divino, apoydndose sobre todo en las profecias, los milagros
y la resurreccion). 3) Frente a la pretension protestante, se elabord la demons-
tratio  catholica, para demostrar no sélo que Cristo fundc una Iglesia, sino que
la fundd con unas notas tales que iinicamente se dan en la catdlica; esta, al estar
dotada de infalibilidad, garantiza la verdad de todo lo que en ella se enseria” o9

Esta estrategia, tipicamente neoescolistica, fue desde cierto enfoque: el
apologético, muy eficaz. Pero desde una interpretacion histérica conté con
un defecto craso: se situ6 fuera del tiempo. De esta manera la estrategia
neoescoldstica “es como una gran fortaleza anacrénica™”.

En este contexto, la comprension racional de la fe, concebida desde el
cardcter defensivo de una iglesia que se encuentra atacada, adquiere tres

69 Torres Queiruga, Andrés, Teologia fundamental, p. 8, en:
http://mercaba.org/Catequetica/T/teologia_fundamental.htm (Consultado 10 de junio de 2013). En
este articulo Torres Queiruga desarrolla, con fines de divulgacion, el tema de su tltimo libro titulado:
Repensar la revelacion. La revelacion de Dios en la realizacion humana, Madrid: Editorial Trotta, 2008

70 Ibib, p.S.
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grandes caracteristicas, dificilmente asimilables para el hombre moderno:
el caricter sobrenatural, que comprende la fe como verdad revelada dis-
tinta de la verdad alcanzada por la razén humana; el cardcter extrinsecista
de la fe, que pone la validez de las verdades reveladas en la infalibilidad
de la revelacién y de la institucién que las transmitia; y el cardcter autori-
tario, que imponia estas verdades como interpretaciones verdaderamente
racionales.

Pese a lo anterior, y asumiendo el caricter paraddjico de la autoconstituci-
6n humana, también podemos ubicar el nacimiento de otro tipo de refle-
xién teoldgica, que busca dar respuestas razonables, sin tener que recurrir
a la concepcién neoescoldstica para la justificacién racional de la fe. Este
nuevo tipo de quehacer teolégico (Nouwelle Théologie) busca dar razén de
la esperanza, desde un nuevo sabor apologético, elaborando sus especula-
ciones desde nuevos lugares filoséficos y teolégicos. Desafortunadamente,
haciendo una lectura retrospectiva, dicho movimiento no tuvo mayores
alcances.

Después de la Segunda Guerra Mundial, la reflexién teo-légica cambia
su estilo apologético, y comienza, en diilogo con la filosofia moderna, a
percibirse como una reflexién fundamental.

En la enciclica “Fidei et ratio”, el Papa Juan Pablo II dice al respecto:

“La teologia fundamental, por su cardcter propio de disciplina que tiene la mi-
sion de dar razon de la fe (cf. 1 Pe 3, 15), debe encargarse de justificar y expli-
citar la relacion entre la fe y la reflexion filosdfica” ... La teologia fundamental
debe mostrar la intima compatibilidad entre la fe y su exigencia fundamental
de ser explicitada mediante una razon capaz de dar su asentimiento en plena
libertad. Ast, la fe sabrd mostrar plenamente el camino a una razon que busca
sinceramente la verdad. De este modo, la fe, don de Dios, a pesar de no fundarse
en la razon, ciertamente no puede prescindir de ella; al mismo tiempo, la razon
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necesita fortalecerse mediante la fe, para descubrir los horizontes a los que no

podria llegar por si misma” &

El Concilio Vaticano II no utiliz6 este nombre en ninguno de sus escritos,
pero sin duda alguna, le dio legitimidad a sus cometidos. De manera espe-
cial lo podemos corroborar en la Constitucién Dogmatica sobre la Sagra-
da Escritura (Dei Verbum), y en la Constitucién Pastoral sobre la Iglesia
en el mundo (Gaudim et Spec)”. De esta manera, la feologia fundamental
queda caracterizada por dos polos reciprocamente convergentes: el de la
validez y significatividad de la fe; y el de la transformacién de las culturas.

El nuevo presupuesto para pensar el estatuto epistemoldgico de la teo-lo-
gia se encuentra en la nueva comprensién que el hombre tiene de si mismo
y de su racionalidad. Se descubre que el hombre es el inico animal que no
se agota en la lucha por la sobrevivencia, sino que se hace él, en la medida
que descubre y realiza sus propias posibilidades histéricas de realizacién.
El hombre necesita comprender su modo propio de ser, que no le viene
dado —ni se le da de una vez y para siempre-, sino que se le abre como en
tanteo, en las posibilidades histéricas y socioculturales en las que él mismo
realiza su existencia. De ahi que la palabra fundamentacion de la existencia,
resulte clave para su nueva actitud pensante: se trata de examinar, criticar y
asegurar, para si mismo, los cimientos en los que el hombre es y se realiza
como hombre.

En este nuevo contexto, lo prioritario y fundamental para la persona
creyente —y tanto mdas para el teélogo que quiere fundamentar especulati-
vamente el conocimiento de la fe, consiste en mostrar que la fe en la que
él se apoya y vive, le puede ayudar en la comprensién de su modo humano
de ser, y le puede encaminar a un modo de realizacién plena. La teo-logia
deja entonces su cardcter defensivo y apologético, para dar lugar a uno
reflexivo sobre lo fundamental: sobre los conceptos fundamentales con los

71  Juan Pablo 11, Enciclica Fidei et Ratio, 14 de septiembre de 1998, No. 67. En http://www.vatican.
va/edocs/ESL0036/_INDEX.HTM (Consultado 10 de junio de 2013).

72 La primera asume el estatuto de la critica biblica e invita a elaborar con caricter de necesariedad
la nueva teologia a partir de sus resultados; la segunda, como nuevo estilo de la teologia para dialogar
con la modernidad.
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que opera, y sobre la validez y significado de la fe en las nuevas condiciones
culturales. Esta nueva teologia, o zeologia fundamental, tiene como tarea
primaria, el poner al descubierto los motivos auténticos de la fe en la rea-
lizacién histérica y cultural del hombre.

La feologia fundamental es un saber que no puede considerarse, ni clarifi-
cado en su estatuto epistemoldgico, ni agotado en sus funciones y alcances.
Vista a la luz del Concilio Vaticano I, es una reflexién acerca de la inte-
ligibilidad de la fe desde un nuevo concepto de Revelacién y de Religién,
puesta al descubierto por la critica biblica, y en didlogo permanente con las
nuevas condiciones socioculturales en las que el hombre realiza o malogra
su existencia’.

En efecto, la critica biblica puso al descubierto que la revelacién no es un
dictado divino del cual la iglesia dice lo que Dios ha dicho, sino una pala-
bra inspirada por Dios —pero escrita por los Hagidgrafos-, En y A través
de palabras humanas.

“Las verdades reveladas por Dios, que se contienen y manifiestan en la Sagra-
da Escritura, se consignaron por inspiracion del Espiritu Santo... Pero en la
redaccion de los libros sagrados, Dios eligic a hombres, que utilizd usando de sus
propias facultades y medios, de forma que obrando El en ellos y por ellos, escri-

bieron, como verdaderos autores, todo y solo lo que El queria. Pues, como todo

73 El Concilio Vaticano II, en su Constitucién pastoral Gaudium et Spec, analiza la situacién de
la época actual como signo que puede ser interpretado desde una perspectiva histérico pastoral: “Es
deber permanente de la Iglesia escrutar a fondo los signos de la época e interpretarlos a la luz del Evangelio. ..
Es necesario por ello conocer y comprender el mundo en que vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y el sesgo
dramitico que con frecuencia le caracteriza” (GS, 4). y desde una perspectiva histérico-teologal cuando
nos dice: “E/ Pueblo de Dios, movido porla fe. .. procura discernir en los acontecimientos, exigencias y deseos,
de los cuales participa juntamente con sus contempordneos, los signos verdaderos de la presencia o de los planes
de Dios. La fe todo lo ilumina con nueva luz y... orienta la mente hacia soluciones plenamente humanas. EI
Concilio se propone, ante todo, juzgar bajo esta luz los valores que hoy diy"rutan la maxima consideracion y
enlazarlos de nuevo con su fuente divina” (GS, 11).
En:http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_
const_19651207_gaudium-et-spes_sp.html (Consultado 10 de junio de 2013). Para una interpreta-
cién latinoamericana de estos cambios en el quehacer teolégico, puede verse el libro del teélogo Jon
Sobrino, E/ Principio-Misericordia. Bajar de la cruz a los pueblos crucificados, Santander: Editorial Sal
Terrae, Coleccién “Presencia Teolégica”, 67,1992, y de manera especial, el capitulo titulado: Teologia
en un mundo sufriente. La teologfa de la liberacién como “intellectus amoris”. pp. 47-80. Este capitulo
fue publicado originalmente en Revista Latinoamericana de Teologia, No. 15 (1988), pp. 243-266.
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lo que los autores inspirados o hagidgrafos afirman, debe tenerse como afirmado
por el Espiritu Santo, hay que confesar que los libros de la Escritura enserian
Jfirmemente, con fidelidad y sin error, la verdad que Dios quiso consignar en las
sagradas letras para nuestra salvacion’.
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Y si esto es asi, entonces la interpretaciéon de las Sagradas Escrituras tam-
bién ha de cambiar; por ello, el mismo Concilio dice mas adelante que:

‘Habiendo, pues, hablado Dios en la Sagrada Escritura por hombres 'y a la ma-
nera humana, para que el intérprete de la Sagrada Escritura comprenda lo que
El quiso comunicarnos, debe investigarse con atencién lo que pretendie-
ron expresar realmente los hagidgrafos y plugo a Dios manifestar con las pala-
bras de ellos. Para descubrir la intencion de los hagidgrafos, entre otras cosas hay
que atender a “los géneros literarios’, puesto que la verdad se propone y se expresa
de maneras diversas en los textos de diverso género: historico, profético, poético o

en otros géneros literarios™*.

Las consecuencias de esta nueva comprension teo-logica de la realidad
saltan a la vista: ante todo, se ponen los criterios teoldgicos para superar
el intelectualismo, el extrinsecismo y el autoritarismo que lastraba la con-
cepcién escoldstica y neoescoldstica de revelaciéon. Ahora se puede poner
en primer plano el contenido de lo revelado. Es ¢l el que, adecuadamente
interpretado, convence o no; el que ayuda a la comprensién humana en su
sentido dltimo, dentro de los nuevos contextos culturales. Ahora lo revela-
do no se impone porque la autoridad dice que Dios lo ha dicho, sino que
se ofrece como una verdad verificable por cada quien. Pero no solo eso.
Con la nueva teologia biblica, la Revelacién no queda endosada unica y
exclusivamente en las Sagradas Escrituras, sino que se extiende a todas las
religiones de la tierra, que pueden ser tanto comprendidas como reveladas.
Todas las religiones son reveladas, aunque también haya que decir que no
todas tienen igual precision, pues al darse la Revelacién junto con la recep-
cién histérica de sus destinatarios culturales, habrd formas, niveles y gra-
dos, que dependen de la sutilidad que hayan alcanzado sus destinatarios.
Todas las religiones son reveladas, pero cada una en el grado alcanzado en
su momento histérico y en su medio cultural.

74 Concilio Vaticano II. Declaracién Dogmatica sobre la Divina Revelacién, Dei Verbum, No,
11 y 12. En:http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_
const_19651118_dei-verbum_sp.html (Consultado 10 de junio de 2013).
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Ello trae una segunda consecuencia: se trata del replanteamiento de las
relaciones que la iglesia catdlica establece, o puede establecer, con las de-
mis religiones no-cristianas que perviven en el mundo, todas ellas vélidas.

“La Iglesia considera con mayor atencion en qué consiste su relacion con respecto
a las religiones no cristianas... Los hombres esperan de las diversas religiones
la respuesta a los enigmas reconditos de la condicion humana, que hoy como
ayer, conmueven intimamente su corazon... Las religiones al tomar contacto
con el progreso de la cultura, se esfuerzan por responder a dichos problemas con
nociones mds precisas y con un lenguaje mds elaborado. .. La Iglesia catdlica no
rechaza nada de lo que en estas religiones hay de santo y verdadero. .. ”Y por
eso mismo, “Exhorta a sus hijos a que, con prudencia y caridad, mediante el
didlogo y colaboracion con los adeptos de otras religiones, dando testimonio de fe
y vida cristiana, reconozcan, guarden y promuevan aquellos bienes espirituales
y morales, asi como los valores socio-culturales que en ellos existen””

Noétese el cambio de actitud en la redaccién del texto: no solo hay que dejar
de defenderse de los que no creen e imponer una verdad verdadera (actitud
apologética), sino que ademds hay que encontrar los bienes espirituales y
morales presentes en todas las tradiciones religiosas de la humanidad en
las que también se encuentra “lo santo y lo verdadero”.

Posteriormente cuando el texto conciliar habla sobre la formacién sacer-
dotal de sus miembros, dice que se debe introducir “a los alumnos en el cono-
cimiento de las otras religiones mds extendidas en cada region, para que puedan
conocer mejor lo que por disposicion de Dios, tienen de bueno y de verdadero para
que aprendan a refutar los errores y puedan comunicar la luz plena de la verdad
a los que carecen de ella” 76

Dado que todas las religiones son expresion de la verdad revelada y de la
manera histéricocultural como el hombre conoce dicha verdad, el cardcter

75 Concilio Vaticano II. Declaracién sobre las religiones NA, 2, En: http://www.vatican.va/archive/
hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decl_19651028_nostra-aetate_sp.html. (Consul-
tado 10 de junio de 2013).

76  Concilio Vaticano II. Decreto sobre la Formacién Sacerdotal, OT, 16, En: http://www.vati-
can.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_decree_19651028_optatam-toti-
us_sp.html (Consultado 10 de junio de 2013).
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revelador de Dios, podra contar con el aporte de todas las religiones. La
religién cristiana, en dialogo “@ulce y respetuoso” con las demas religiones,
podra encontrar lo propio de si misma y su aporte a los demds, al mismo
tiempo que las demds religiones encontrardn el aporte de si mismas y el
aporte a las demas y, en el didlogo interreligioso, con la religién cristiana.

La religion del futuro no serd entonces una amalgama de todas las religio-
nes compitiendo entre si —rasgufiando cada una su pedazo de verdad-, sino
la completud de todas, en la descentracién de cada una en lo que la hace
posible: Dios en lenguaje teista o la dimensién absoluta de la realidad en
lenguaje no-teista.

“Lo descubierto en nuestra religion pertenece con idéntico derecho a las demds, y
debemos aprovechar lo descubierto por las demds para completar nuestro acerca-
miento al Deus Semper maior. Solo al final, cuando “Dios sea todo en todas
las cosas” (1Cor 15,28), habrd unidad plena y transparente. Mientras tanto, la
rivalidad es soberbia, y tinicamente tiene sentido la comunicacion fraternal 77

Esto significa, desde luego, la autonomia de los distintos dmbitos de la
cultura de la tutela de la religiéon. No solo la autonomia de lo cientifico, lo
politico y lo econémico (primera secularizacién), sino también de lo psi-
colégico, lo moral y lo cultural (segunda secularizacién). Esto no significa
o no debe significar, de manera necesaria, que con la secularizacién de la
cultura, se muera el aporte de las religiones, y en concreto, el aporte del
cristianismo. Pero, si debe significar y ahora de manera necesaria, que su
aporte serd totalmente otro.

La nueva tarea de reflexién teoldgica, desde la emergencia de la nueva
teologia, ha de ser ponerse a medio camino entre estas dos posiciones ex-
tremas: la que niega a Dios desde la autonomia del mundo; y la que niega
todo avance cientifico, para salvar a Dios. De esta manera, Dios seguird
presente en la historia de los hombres, pero su presencia sera percibida de
un modo totalmente distinto a como la hemos pensado.

77 Torres Queiruga, Andrés, Teologia fundamental, p. 22, en:
http://mercaba.org/Catequetica/T/teologia_fundamental.htm (Consultado el 10 de junio de 2103).
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La credibilidad de la fe se encuentra justamente en la manera de situar a
Dios como fundamento tltimo de la existencia humana; algo sumamente
dificil, pero al mismo tiempo, inevitable, dado el dinamismo vivo de la fe.
Esta situacién se deja sentir no solo en la sensibilidad del hombre actual
—que va comprendiendo que Dios no es el tapagujeros que interviene de
manera sobrenatural en los dinamismos naturales, o a merced de nuestras
necesidades de sobrevivencia-, sino en la actitud mas reflexiva que empieza
a hacer suyas las criticas heideggeriana, y también zubiriana, a la ontoteo-
logia occidental, que convierte a Dios en un gran ente, en un siper ente,
pero sin dejar de concebirlo como un ente mds. Este ha sido el trabajo
comenzado por la critica biblica que, mirado retrospectivamente, puede
convertirse en el derrotero a seguir por la nueva teologia fundamental.

2. Dimensi6n teologal de la existencia y teologia fundamental

“La realidad de Dios, de existir, ha de ser el fundamento de toda realidad, la
realidad-fundamento” Xavier Zubiri

Xavier Zubiri, filésofo y tedlogo vasco, asumi6 la tarea de indagar lo que
él llamaba ‘e/ problema teologal del hombre”. Para ello, desarrollé dos gran-
des perspectivas reciprocamente complementarias: una mds centrada en
lo epistemolégico (noolégico) —plasmada en su obra la Inteligencia sen-
tiente’®-, y otra mds centrada en lo teologal —plasmada en una trilogia: £/
hombre y Dios”; El problema filosdfico de la historia de las religiones,™ y El

78  Zubiri, Xavier, Inteligencia y realidad, Madrid: Sociedad de Estudios y Publicaciones/Alianza
Editorial, 1980. Desde la tercera edicion en 19843, se titula Inteligencia sentiente I: Inteligencia y Rea-
lidad, 1d. Inteligencia sentiente II: Inteligencia y Logos, Madrid: Alianza Editorial-Sociedad de Estudios
y Publicaciones, 1982; 1d. Inteligencia sentiente III: Inteligencia y Razon, Madrid: Alianza Editorial-
Sociedad de Estudios y Publicaciones, 1983.

79  Zubiri, Xavier, E/ hombre y Dios, Madrid: Alianza Editorial- Sociedad de Estudios y Publicacio-
nes, 19843.

80  Zubiri, Xavier, E/ problema filosdfico de la historia de las religiones, Madrid: Alianza Editorial, 1993.
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problema teologal del hombre: cristianismo®-. Aqui recogeremos la sintesis
de su propuesta por dilucidar la dimensién teologal de la existencia, como
pivote para pensar epistemolégicamente el nuevo lugar existencial (topos)
para el acceso a la CHP como al conocimiento de la dimensién absoluta
de la realidad.

Para nosotros, el mayor aporte de Zubiri no fue haber elaborado una teo-
logia novedosa —pues en el fondo Zubiri no hizo teo-logia. Cuenta Jorge
Eduardo Rivera, un gran amigo de Zubiri, que éste le comentaba con poca
frecuencia, que siempre afioré ser un teélogo®. El aporte zubiriano se en-
cuentra en el socavamiento que produce su pensar en la manera cldsica de
plantear el acceso a Dios, no sélo en la filosofia, sino también en la teo-lo-
gia occidental®. Relacionando el aporte zubiriano con el tema de la cons-
truccién de una epistemologia axiolégica nos podriamos preguntar ;cémo
se puede relacionar la aprehension intelectiva de la realidad-fundamento,
con el reconocimiento y cultivo de la Cualidad Humana Profunda (anti-
gua espiritualidad)? y ¢qué consecuencias podria traer esta relacién para la
manera escolar de concebir la tarea de elaborar una teologia fundamental?

81  Zubiri, Xavier, El problema teologal del hombre: cristianismo, Madrid: Alianza Editorial-Fun-
dacién Xavier Zubiri, 1997. Id. El problema teologal del hombre, En A. Vargas-Machuca, Teologia
y mundo contemporaneo. Homenaje a K. Rabner en su 70 cumplearios, Madrid: Ediciones Cristiandad,
1975, pp. 55-64. Este articulo se publicé como apéndice en el libro: E/ Homébre y Dios, pp. 367-383.
Como complemento a lo desarrollado en esta perspectiva. Véase su compilacion de articulos titulado:
Naturaleza, bistoria, Dios, Madrid: Alianza Editorial, 1994.

82 Rivera Cruchaga, Jorge Eduardo, Heidegger y Zubiri, Santiago de Chile: Ediciones de la Univer-
sidad Catélica de Chile, 2000, p. 199.

83  Cfr. Gonzilez Antonio, La novedad teoligica de Xavier Zubiri, Madrid: Fundacién Xavier Zubiri,
1995; id, Aproximaciones a la filosofia zubiriana de la religion, en Nicolas J y Barroso, O. (eds.) Ba-
lance y perspectivas de la filosofia de X. Zubiri, Granada: Editorial Comares, pp. 270-290; id, Ereignis
y actualidad, en Gracia Diego, (ed.), Desde Zubiri, Granada: Editorial Comares, 204, pp. 176-186;
Gracia Diego, Voluntad de verdad. Para leer a Zubiri, Barcelona: Editorial Labor, 1986; 1d, Zubiri y la
experiencia teologal. La dificil tarea de pensar a Dios y la religion a la altura del siglo XX, en Brickle,
P (ed.), La filosofia como pasion. Homenaje a Jorge Eduardo Rivera, Madrid: Editorial Trotta, 2003,
pp-235-250; Martinez Santamaria Ceferino, E/ hombre y Dios en Xavier Zubiri, Salamanca: Ediciones
Universidad de Salamanca, 1981; Tepedino, Nélson, “Filosofia de la ultimidad y teologia fundamen-
tal”, En Cuadernos salmantinos de filosofia, volumen XXXI, (2004), pp. 185-200; Solari Enzo, Heide-
gger y Zubiri ante el problema de Dios, En, Zubiri ante Heidegger, Nicolds Juan Antonio-Espinoza
Ricardo (eds.), Barcelona: Editorial Herder, 2008, pp. 469-493.
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Compartimos con Zubiri —y también con muchos teélogos contempora-
neos-, la necesidad de postular un nuevo horizonte epistemoldgico para la
inteleccién humana en general, y para el quehacer teoldgico en particular;
la busqueda de un nuevo “topos” (lugar existencial), desde el cual poder
dilucidar la dimensién Gltima o absoluta de la existencia, (la dimensién
teologal) como condicién sin la cual no podriamos reconocer el misterio
insondable que somos y nos constituye y desde el cual podamos referirnos
a lo que nominalmente y en perspectiva teista hemos llamado con el tér-
mino: Dios.

Es en la busqueda de aprehensién intelectiva de la ultimidad de lo real, que
Xavier Zubiri establece una distincién, muy sutil y de grandes repercusio-
nes, entre la dimensién teologal y la reflexién teolégica de la existencia.
Cuando habla de reflexién teoldgica, se refiere a la respuesta intelectual
que hace el nombre, desde el punto de vista creyente, ante el problema
teologal de la existencia. Cuando habla de la dimensién teologal, se refiere
aaquella dimensién humana que se abre con la existencia, que tiende hacia
la ultimidad de la real, y que termina en lo que podriamos llamar “expe-
riencia de Dios”.

Cuando Zubiri habla de la reflexién teoldgica, estd presuponiendo una
manera de comprender lo humano, al mismo tiempo que estd postulando
una superacién de la manera catélica de elaborar la reflexién teo-légica.
Para Zubiri, la teo-logia catélica no ha partido de un “topos” originario,
sino de una conceptualizacién “prestada” que se corresponde con la espe-
culacién metafisica de corte occidental, y que deviene comprensién con-
ceptual de Dios. Esta reflexién teo-l6gica termina, al final del camino, en
una “objetivacion de Dios”. Y lo que Zubiri busca no es un nuevo concepto
acerca de Dios, ni una nueva demostracién racional del mismo, sino indi-
car un lugar existencial (topos) para experimentarlo.

Por esta razon, lo que Zubiri estd buscando, hablando en terminologia
heideggeriana, es dar un “paso atrds” de la onto-teo-logia, para acceder
al “topos” originario en el que se puede dar una inteleccién humana en
sentido radical, y un nuevo acceso a aquello que el hombre puede nombrar
mediante la palabra Dios. Con este proceder, ni se descalifica, ni se invali-
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da, la comprensién teo-légica catdlica, pero si se postula otra manera para
realizarla. A lo que hay que salirle al paso no es a la teologia sin mds, sino
a la interpretacién de Dios desde una perspectiva onto-teo-ldgica.

Cuando Zubiri habla de la dimensién teologal del hombre, se refiere a
aquella dimensién humana que se abre desde la existencia misma a la ulti-
midad de la real, y la aprehende en tanto que realidad-fundamento. Para la
dilucidacién de esta dimensién ultima de la existencia, no parte de lo que
ya el hombre es desde cierta interpretacién de racional (homo racionalis),
ni desde una interpretacién conceptual de alguna experiencia religiosa vi-
vida confesionalmente (postulado teo-logia), sino desde la posibilidad que
tiene el hombre de ser-hombre: desde su religacién a ese poder de lo real
que, dependiendo de su experiencia personal le permitird determinarse
como esto o como aquello. Dependiendo la religacién al poder de lo real,
el hombre, segin Zubiri, se realiza o malogra de una manera o de otra.

Desde una aprehensién intelectiva de la realidad-fundamento, el hom-
bre experimenta lo que puede ser nombrado con la palabra “Dios”. Ahora
bien, este conocimiento experiencial de Dios no se da de una vez y para
siempre, sino que es un continuo histérico que se da de manera proce-
sual tanto en lo personal como en lo social. La plasmacién histérica de
este continuo es lo que da origen a las religiones en términos positivos.
Para abrirse a la dimensién teologal de la existencia no se parte, entonces,
ni primera, ni necesariamente, de una tradicién de experiencias religiosas
(religién en sentido positivo, factual), sino de una experiencia originaria,
previa a esta actualizacién positiva ante el poder de lo real, que puede, des-
de luego, ser interpretada a posteriori, desde una perspectiva religiosa en
sentido confesional. Solo en esta perspectiva habria que ubicar el legado de
sabiduria de las tradiciones religiosas y espirituales de la humanidad, desde
contextos totalmente distintos y distantes a los que les dieron origen.

Partiendo de esta religacién radical, Zubiri desarrolla una estrategia no-
olégica para llegar finalmente a mostrar la novedad de la tradicién de ex-
periencias cristianas, es decir, la novedad del Dios personal y deiforme del
cristianismo. Este segundo planteamiento zubiriano, epistemolégicamen-
te rico y teoldgicamente sugerente, no lo vamos a seguir ni serd tomado
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en consideracién en esta reflexién, pues la razén de ser de la misma, no
es la elaboracién teoldgica del conocimiento de la dimensién dltima de la
realidad, en perspectiva cristiana y catélica, sino mostrar una relacionali-
dad originaria entre la dimensién teologal y la CHP como “topos” para
acceder a la “experiencia religiosa auténtica”, que como ya se ha dicho, no
es primigeniamente confesional®.

Zubiri piensa que es necesario realizar una deconstruccién de la teo-logia
escolar, en tanto esta se ha elaborado teniendo como instrumental teé-
rico las categorias y la l6gica de la metafisica griega o moderna desde
una “objetivacién de Dios”, para buscar un nuevo lugar de partida para la
inteleccién de lo que en occidente hemos nombrado con la palabra “Dios”.
A continuacién, reconstruiré “esbozo” racional elaborado por Zubiri para
acceder a la dimensién teologal del hombre, con el fin de acercarnos, desde
el punto de vista noolégico, a la CHP como nuevo “topos” para la raciona-
lidad humana, incluyendo la racionalidad teo-légica.

Haciendo una precisién conceptual de las categorias que vamos a utilizar
diremos que los términos teo-16gico y teo-logia (con guién), los utilizare-
mos para referirnos al saber teolégico que caracteriza una manera escolar
de hacer la teo-logia en el ambito del catolicismo. Asumiremos, por tanto,
la critica que hacen, de la misma, tanto Zubiri como Heidegger®”. Em-
plearemos los términos teolégico y teologia (sin guién), y sobre todo el
término teologal, para sefialar la dimensién humana radical que se abre a
la ultimidad de lo real, y que puede convertirse en el punto de partida para

84 La claboracién de una feologia fundamental desde el lugar de una experiencia originaria inter-
pretada a la luz de la tradicion catdlica ha sido el esfuerzo de toda la vida del teélogo Gustavo Baena
y que ha quedado plasmada, muy recientemente, en su obra Fenomenologia de la revelacion, teologia de
la Biblia y hermenéutica. En ella, el tedlogo catdlico, colombiano, muestra la captacién experiencial
de Dios en la vida de los hombres, teniendo como referente de comprensién la perspectiva judeo-
cristiana. Alli en lugar de hablar de la dimensién teologal de la existencia a la que se refiere Zubiri,
el tedlogo prefiere hablar de una revelacion esencial en tanto que fundamento de la manera biblica de
buscar y hallar a Dios en la historia. Esta obra puede ser, dada su envergadura, un cldsico de la teologia
catdlica en afios venideros cuando se convierta en texto de trabajo de teélogos y tedlogas catélicos y
no-catdlicos. Cfr. Baena Bustamante, José¢ Gustavo, Fenomenologia de la revelacion, teologia de la Biblia
y hermenéutica, Navarra: Editorial Verbo Divino, 2011.

85 Heidegger, Martin, La constitucién onto-teolégica de la metafisica, En: Identidad y Diferencia,
traduccién de Helena Cortés y Arturo Leyte, Barcelona: Editorial Anthropos, 1990, pp. 99-157. La

letras sin cursiva son mias.
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una teologia fundamental —pero ahora enfatizando lo fundamental, desde
la experiencia de religacién constitutiva del ser humano a la realidad, y no
tanto desde la elaboracién teolégica de la misma: zeologia fundamental en
prospectiva catélica (punto I)-. Por tanto, el énfasis no serd en la teo-logia,
sino en lo fundamental —tomando lo fundamental desde la religacién de la
existencia humana: desde la experiencia originaria con el poder de lo real,
es decir, partiendo de la dimensién teologal del hombre.

En sintesis, vamos a llamar dimensién teologal del hombre a aquella di-
mensién de la existencia en la que se nos da Dios como ultimidad de lo
real —como realidad-fundamento-; para la cual no es necesario tener una
interpretacion religiosoconfesional de la existencia, sino una posibilidad
de ser, un poder-ser real, como su mds pura posibilidad. Esto es lo que ca-
racteriza el modo humano de ser, segtin Xavier Zubiri, y este es el acto pri-
mero a partir del cual se puede hacer teologia como acto segundo. Por ello,

“En medio de las numerosas discusiones acerca del concepto y del contenido de la
teologia fundamental: pienso personalmente que teologia fundamental 70 es un
estudio de los praecambula fidei, ni una especie de vago estudio introductorio a la
teologia propiamente dicha. A mi modo de ver, teologia fandamental es precisa
y formalmente el estudio de lo teologal en cuanto tal” 86

3. Reconstruccion de los presupuestos teologales de la
investigacion.

Precisemos entonces, con mayor detalle, los elementos zubirianos que ha-
cemos propios para el desarrollo de esta reflexion.

Zubiri suele distinguir entre “inteligencia concipiente” (la de la filosofia,
sin mds) e “inteligencia sentiente” (la suya). La “inteligencia sentiente” tiene
como objeto formal la realidad, que es respectivamente aprehendida por
los hombres. La “inteligencia concipiente” busca inteligir (concebir), desde y

86  Zubiri, Xavier, Id. El problema teologal del hombre, En A. Vargas-Machuca, Teologia y mundo
contempordneo. Homenaje a K. Rabner en su 70 cumpleasios, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1975, p. 56.
Las negrillas son mias.

179



Sergia Neéstor Osorio Garcia

en el concepto la realidad. Frente a la filosofia occidental, en especial frente
a Heidegger, Zubiri critica la “entificacion de lo real”—es decir, el haber dado
prioridad al ser sobre la realidad; y el haber comprendido la realidad como
una modalidad del ser-. La razén de fondo de esta entificacién, segun
Zubiri, estd en la mala visién de lo que significa conocer. Conocer, para la
tradicién occidental, es concepcién eidética de lo real, es logos. Por ello,
la “entificacion de lo real’ se empotra, para Zubiri, en una “/ogificacion de la
inteligencia”; y el acceso a Dios desde estas dos, lleva, de manera necesaria,
a una “objetivacion de Dios”.

Frente a estos tres errores inveterados de la filosofia occidental, que se
colocan como presupuestos para la elaboracién teoldgica en la teo-logia
escolar, Zubiri, siguiendo a Heidegger, dard un “paso atrds” para desustan-
cializar al ser (Sobre la esencia®”) —desde la estructura ontolégica de la rea-
lidad humana (inteligencia sentiente)-, para llegar finalmente a Dios, desde
la estructura ontoldgica de la realidad humana®.

Una de las categorias claves de la propuesta zubiriana es la categoria de
persona. Podriamos decir que el hombre nace hombre y se hace persona.
La persona es un estar siendo religado al poder de la real, desde lo cual el
mismo se constituye en tanto esto o aquello. La persona es un absoluto
relativo constituido desde el poder de lo real que le domina y, al mismo
tiempo, le permite su propia realizacién. La religacién al poder de lo real
se le presenta al hombre como fundamento, posibilidad e impelencia. Y
navegando intelectivamente hacia el fundamento de esa realidad constitu-
tiva y constituyente de su estructura personal, el hombre llega a Dios como
realidad-fundamento. Mis all4 de la realidad-fundamento, el hombre no
se puede ir.

87  Zubiri, Xavier, Sobre la esencia, Madrid: Sociedad de Estudios y Publicaciones-Alianza Editorial,
19855.

88  Zubiri, Xavier, E/ hombre y Dios, Madrid: Sociedad de Estudios y Publicaciones-Alianza Edi-
torial, 1984. Cfr. Espinoza Lolas, Ricardo, “En torno al problema de Dios”... desde la Biografia del
joven Zubiri”, En: The Xavier Zubiri Review, Vol. 8, (2006), pp. 147-159; Correa Schnake, Francisco,

“Zubiri: la experiencia como via de acceso del hombre a Dios. Una aproximacién inicial a su trilogia
religiosa”, En Teologia y Vida, Vol. XLV (2004), 477-493.
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Veamos entonces, en un primer momento, cémo ha llegado Zubiri a la
realidad-fundamento, para después poder apreciar cémo esta aprehension
de lo real puede ser nombrada bajo la palabra “Dios”, en tanto que expe-
riencia de la ultimidad de lo real.

Zubiri da un tratamiento propio a los términos realidad y fundamento, y
postula de manera originaria la realidad-fundamento como aquello que
constituye al hombre en su realidad personal, y como aquello de lo cual
se puede hacer una justificacién intelectiva, que termina en la experiencia
de Dios en tanto ultimidad de lo real. Dicha posibilidad no se encuentra
en la tradicién filoséfica, y esto es asi, entre otras razones, porque antes de
la modernidad no se usaba en la filosofia el término fundamento. Hasta
antes de la filosofia moderna, el fundamento se interpretaba, bien como
causa, en toda la filosofia antigua y medieval, o bien como razén, en el
racionalismo moderno.

La manera mis usual de utilizar el término fundamento ha sido el de
fundamento como causa. Desde Aristételes nada es sin causa: “nibil est
sine causa’. 'Todo procede por causas: material, formal, eficiente y final. La
teo-logia antigua y, de manera especial, la teo-logia medieval, interpreta-
ron al Dios de la tradicién biblica desde las categorias de causa eficiente
(Dios creador) y de causa final (Dios es el fin de todas las cosas). Esto
constituyé —y en no pocos, constituye hasta hoy-, la base epistemoldgi-
ca para elaborar una explicacién racional (teo-16gica) de la existencia de
Dios. Esta interpretacién se rompe con la concepcién de ser en la filosofia
moderna.

La modernidad cientifica, y posteriormente la modernidad filoséfica, criti-

caron duramente el concepto de causa final. El desmonte del fundamento
como causa final comenzé en el trato que los cientificos hicieron de la na-
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turaleza, sobre todo con Newton y Galileo. Para ellos, el funcionamiento
de la naturaleza se explica por causas eficientes; la causa final no es necesa-
ria, ni siquiera como hipétesis. Posteriormente, Descartes, al no considerar
la causa final en la naturaleza, piensa que todo tiene una explicacion, y que
dicha explicacién puede ser argumentada mediante el funcionamiento de
la razén. El fundamento de las cosas hay que explicarlo por la via de la
raz6n. Todo tiene una razén. Esta argumentacién tiene su méxima expre-
sién en la filosofia de Leibniz, para quien nada hay sin principio de razén.
“Nihil est sine ratione” es la justificacién del fundamento como razén. Se
comienza a hablar de fundamento como principio (Grund), este identifi-
cado con el uso de la razén.

Desde entonces, en lugar de hablar de causas, se comenzard a hablar de
razones. Y asi como las pruebas cosmoldgicas se utilizaron para probar
la existencia de Dios desde la aplicacién del principio de causa final, las
pruebas ontoldgicas serdn utilizadas para la probacién de la existencia de
Dios, pero desde el principio de razén. No es por azar que el argumento
ontolégico cobre especial importancia en la filosofia moderna, y no en la
filosofia medieval.

Con la critica al principio de causa final, y con la crisis del racionalismo en
el siglo XVIII, tanto el principio de causalidad, como el principio de razén
suficiente, entran a su vez en crisis, y se busca una nueva via para realizar
una justificacion racional de la existencia de Dios, en tanto que ultimidad
de lo real. Para Hegel, el Dios de la filosofia ha sido la “causa” y ha sido
“la razén” de todo lo que existe, pero segun €1, ha llegado el momento de
buscar el origen de las cosas no como razén, ni como causa, sino como
fundamento. Es entonces Hegel quien introduce, por primera vez y de
manera especulativa, el término fundamento para referirse a la ultimidad
de lo real. Hegel concibe a Dios como fundamento trascendente en toda
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inmanencia. Y desde alli postula su famosa sentencia: “Dios ha muerto”
(“Gott ist tot”)®.

Hegel va a hacer una critica contundente al racionalismo, que consiste
fundamentalmente en que este parte de un dualismo ontoldgico, entre el
fundamento de las cosas, y lo por él fundamentado. Para Hegel, no hay
dos cosas: una finita y una infinita, que se comprende desde la finita por
modo negativo; sino dos momentos del conocimiento ideal de la realidad.
El mundo debe concebirse como un momento del dinamismo interno del
Espiritu absoluto que, visto retrospectivamente, consiste en ese mismo
dinamismo interno. En sintesis, la totalidad dindmica del mundo, para
Hegel, es el espiritu, que es el fundamento de todo lo que es, en tanto que
pensado.

Hegel no concibe a Dios ni como causa, ni como razén, sino como fun-
damento trascendente en toda inmanencia. Con Hegel, llegamos al Dios-
fundamento, pero en tanto que telos inmanente de una razén especulativa.
Con Hegel, llegamos, como nos dice Heidegger, a la “proposicién especu-
lativa del fundamento”.

“La exégesis del ser aprebendido especulativamente es Ontologia, pero de ma-
nera tal que de esta forma el ente propiamente dicho es el absoluto, Theos. Par-
tiendo de este ser es determinado todo ente'y el logos. La exégesis especulativa del
ser es onto-teo-logia. Con la expresion ontoteologia’ queremos dar a entender
que la problemdtica del ente, como problemdtica logica estd orientada desde el

89  Hegel W.G.F, Fenomenologia del espiritu, México: FCE, 1978, p. 435. Como sabemos la expresién
fue utilizada y popularizada en otro contexto por Friedrich Nietzsche. Nietzsche lo dice en varias de
sus obras. Asi en la Gaya ciencia, seccién 125 titulada “El loco” nos dice: “Dios ha muerto. Dios sigue
muerto. Y nosotros lo hemos matado. g'Co’mo podriamos reconfortarnos, los asesinos de todos los asesinos? El
mds santo y el mds poderoso que el mundo ha poseido se ha desangrado bajo nuestros cuchillos: 3 Quién limpiard
esta sangre de nosotros? ;Qué agua nos limpiard? ;Qué rito expiatorio? ;Qué juegos sagrados deberiamos
inventar? ;No es la grandeza de este hecho demasiado grande para nosotros? ;Debemos aparecer dignos de
ella?” Cfr. Nietzsche, Friedrich, La gaya ciencia [1882], Madrid: Editorial Alba, 1997, pp. 137-138.
Nietzsche retoma la frase en la seccién 108: Nuevas luchas y por tercera vez en la seccién 343 de la
misma obra: Lo que pasa con nuestra alegre serenidad. Posteriormente la vuelve a utilizar en Asi habls
Zaratustra. Cfr. Nietzsche, Friedrich As7 hablé Zaratustra. Traduccion Andrés Sinchez Pascual, Ma-
drid: Alianza Editorial, 2003.
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principio hasta el final al Theos, el cual, él mismo, por eso ya estd comprendido
logicamente; pero logicamente en el sentido del pensar especulativo” 2.

Es importante tener en cuenta que, para Hegel, la filosofia es teologia en
sentido especulativo. Asi lo afirma el mismo Hegel cuando nos dice: “Pues
tampoco la filosofia tiene ningin otro objeto que Dios, y es tan esencialmente
teologia racional, como servicio a Dios que perdura en el servicio a la verdad 1

Heidegger, en su confrontacién fenomenoldgica con el idealismo aleman,
y de manera muy concreta con Hegel, hard un nuevo acercamiento al fun-
damento, introduciéndonos con ello en una nueva perspectiva. Heidegger
sigue a Hegel en su critica al concepto de causa y de razén, pero al mismo
tiempo, le critica la trampa que él mismo ha creado con la “proposicidn
especulativa del fundamento’.

Para Heidegger, toda la filosofia occidental (para él, metafisica) ha plan-
teado el acceso al ser desde lo ente, y con ello, ha confundido la dimensién
ontolégica con la dimensién éntica de la realidad. El haber entendido el
ser desde el ente, y no el ente desde el ser, ha llevado a conceptuar la ulti-
midad de lo real como lo trascendente al mundo. En este sentido, Dios no
se puede concebir mas que con categorias dnticas, o como lo hace Hegel,
con categorias especulativas. Aqui estd para Heidegger el gran fracaso de
la onto-teo-logia.

Para acceder a la ultimidad de lo real desde una perspectiva no especulati-
va, es necesario emprender otra via. La via cosmolégica de las causas, y la
via ontoldgica de las razones, son inadecuadas para explicar la existencia
de Dios. Se requiere, por tanto, de un acceso no cosificante, anti-predi-
cativo, para acceder a la ultimidad de lo real. Esto supone, por lo pronto,
“desobjetivar” a Dios, e intentar una via inobjetivable para su acceso. Es
lo que Heidegger llamara el acceso al “Ultimo Dios. El totalmente otro

90  Heidegger, Martin, La fenomenologia del espiritu de Hegel, Madrid: Alianza Editorial, 1995, pp,
141-142.

91  Hegel, W.G. ., Lecciones sobre estética, Madrid: Ediciones Akal, 1989, p. 77.
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ante los sidos, sobre todo, frente al Dios cristiano” 2. Heidegger no busca-
rd hacer teo-logia en sentido escolar cristiano-catélico, sino que pretende
reconsiderar la manera de plantear el acceso a la ultimidad de lo real, sin
tener que recurrir a la fundamentacién onto-teo-légica de tipo especula-
tivo, que ha estado vigente, segin Heidegger, en la filosofia toda, y desde
luego, en la teo-logia escolar catdlica, con la que aquel tuvo contacto desde
muy joven, aunque posteriormente, como ya sabemos, se alej6 sistemitica
y existencialmente de ella.

Para Heidegger, hay una verdad éntica, la verdad de lo ente que se nos da
fenomenoldgicamente; pero esta no seria posible si no hubiera una ver-
dad originaria, anterior a aquella y que posibilita el que los entes sean en
cuanto que entes. A esta verdad antepredicativa, anterior y fundamento de
la verdad predicativa, la llamé: verdad ontolégica. La verdad que da qué
pensar: la verdad del ser o la verdad como Aletheia. Por ello, para Heide-
gger, la verdad ser significa fundamento®, pero de una manera totalmente
distinta a la entendida por el idealismo alemdn, en especial, por Hegel. Por
ello, Heidegger inaugura una manera totalmente otra para pensar al ser
en tanto que fundamento de lo real. Sobre este aporte es sobre el que se
recaba Zubiri, pero para dar un “salto atrds” de Heidegger, para ir mas alld
de la fenomenologia, y proponer una fenomenologia reformada llamada
por €l: noologia, como veremos mas adelante.

Heidegger, en la conferencia titulada “La proposicion del fundamento”™, nos
dice, en didlogo con Leibniz, que no hemos pensado a fondo lo que se
encuentra detrds de la proposicién del fundamento: “Nihi/ est sine racione”
. Heidegger interpreta el enunciado como: nada es sin_fundamento, en
tanto que para Leibniz el fundamento estd puesto por la razén (ratio), y
es en sentido estricto, una proposicion. Segun la expresién leibniziana, la

92 Heidegger, Martin, Aportes a la filosofia. Acerca del evento, traduccién de Dina Picotti, Buenos
Aires: Editorial Almagesto-Editorial Biblos, 2003, p. 403.

93  Heidegger, Martin, La proposicion del fundamento, traduccion de Félix Duque y Jorge Pérez, Ma-
drid: Ediciones del Serbal, 1991; Id, De la esencia del fundamento, En: Hitos, traduccién de Helena
Cortés y Arturo Leyte, Madrid: Alianza Editorial, 2000, pag. 109-149.

94  Heidegger, Martin, Conferencia: Ja proposicion del fundamento, En: la proposicién del fundamen-
to, traduccién de Félix Duque y Jorge Pérez, Madrid: Ediciones del Serbal, 1991, pp. 189-200.

95  1bid, p.191.
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proposicién fundamental del fundamento descansa en que nada es sin fun-
damento. Todos y cada uno de los entes tienen fundamento. Si miramos
con detenimiento, nos dice Heidegger, nosotros los humanos tenemos ex-
periencia de lo ente solo cuando indagamos en el qué es y cémo lo es. En
este sentido, si escuchamos desapercibidamente la proposicién del fun-
damento, observamos que ella descansa en el es: nada es sin fundamento.

Pero desde una mayor profundidad —este es el estilo heideggeriano-, en-
tonces escuchamos que la proposicién ya no descansa en el es, sino en el
fundamento.

“La proposicion ya no es nada es sin fundamento, sino: nada es sin funda-
mento. La palabra ‘es’ dicha en cada caso en referencia al ente, nombra al ser
del ente. Mientras que ahora es el es’ -a saber el ser- lo que indica el tono de la
proposicion, consonante con el ‘es, viene al mismo tiempo el fundamento: nada
es sin fundamento. La proposicion del fundamento, de aqui en adelante, suena
de manera diferente, dice ahora: al ser le pertenece el fundamento. La propo-
sicion del fundamento ya no habla como proposicion fundamental suprema de
todo representar referido al ente, ya no dice que toda cosa tiene un fundamento.
La proposicion del fundamento habla ahora como una palabra acerca del ser” %,

La proposicién del fundamento no hace ahora referencia a la enunciacién
del ente —ya no dice que los entes tengan un fundamento y que este sea
racional “Nihil est sine ratione™, sino que habla como una palabra acerca
del ser. No es lo mismo que las cosas tengan un fundamento racional que
explica su modo de ser, a que haya que indagar sobre el ser mismo de los
entes, que estd en los entes, a manera de fundamento. Con este cambio,
Heidegger esta transformando de manera radical el modo de plantear la
cuestién del fundamento. La proposicién del fundamento no versa sobre
la verdad de los entes, sino sobre la verdad del ser.

“La proposicion del fundamento habla ahora como una palabra acerca del ser.
La palabra es una respuesta a la pregunta: ; Qué significa, pues, ser? Respuesta:
ser significa_fundamento. Con todo, la proposicion del fundamento, en tanto

96 Heidegger, Martin, La proposicion del fundamento, traduccién de Félix Duque y Jorge Pérez, Ma-
drid: Ediciones del Serbal, 1991, p, 194.
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que palabra acerca del ser, ya no puede querer decir: ser tiene un fundamento.
8t comprendiésemos la palabra acerca del ser en ese sentido, entonces nos repre-
sentariamos al ser como un ente. Solo el ente tiene un fundamento y, ademds,
necesariamente. El es en cuanto fundado. El sex, sin embargo, por el hecho de ser
él mismo el fundamento, queda sin fundamento (Abgrund). En la medida en
que el ser, siendo él mismo el fundamento (Grund), funda, deja en cada caso que
el ente sea un ente... La proposicion del fundamento es verdadera sélo porque en
ella habla una palabra acerca del ser, una palabra que dice: ser y fundamento:
lo mismo””’.

Ahora bien, si ser y fundamento son lo mismo —continta Heidegger-, no
hemos respondido la pregunta fundamental: ;gué significa, pues, ser? Puesto
que si ser es fundamento, la pregunta vuelve nuevamente preguntando por
lo fundamental ;qué significa fundamento?, Respuesta fundamento seria
ser. Y asi, nos quedamos como corcho en remolino dando vueltas y sin
una respuesta satisfactoria. “La respuesta sigue cerrdndonos, por de pronto, las
puertas. Nos falta la llave para abrirlas, a fin de tener, a través de ellas, un acceso

que lleva la mirada a lo que dice la palabra acerca del ser” 9%,

Si el fundamento es concebido como lo que fundamenta sin necesitar, ¢l
mismo, de un fundamento, entonces ya no podemos acudir a lo funda-
mentado allende el fundamento —como lo hacia la metafisica-, pues no hay
un ente de lo ente que pueda fundamentar, desde si, a todos y cada uno de
los entes. En conclusién, el Dios de la metafisica “ha muerto”. E1 Dios de la
onto-teo-logia ha cesado en su funcién fundamentadora.

Sin embargo, y muy a pesar de Heidegger, la teologia natural, la teodicea, y
de manera especial la teo-logia escolar cristiana, sigue procediendo las mds
de las veces conforme al Dios de la metafisica. Segtn esto, Dios se convier-
te en un siper-ente que fundamenta —al estilo metafisico o especulativo-,
todas las cosas, y también, el hombre como una “cosa” mis.

97 Heidegger, Martin, La proposicion del fundamento, Barcelona: Ediciones Akal, 1991, pag, 194. Las

negrillas son mias.

98  Ibid, pag, 196.
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Xavier Zubiri se para sobre los hombros de Heidegger, y mirar mas alld
que aquél. En este sentido la dimensién teologal de la existencia nos puede
posibilitar un nuevo punto de partida para la construccién de una teologia
que no hace pié en la proposicién del fundamento, sino en la fundamenta-
lidad del fundamento: en la realidad-fundamento. Podriamos hablar, stric-
to sensu, en una teologia fundamental.

Zubiri, siguiendo a Heidegger, también critica el caricter éntico de la
“proposicion especulativa’ hegeliana, y su onto-teo-logia para acceder a la
ultimidad de lo real. Pero, a diferencia de Heidegger, en lugar de proponer
al ser-fundamento, Zubiri propondra la realidad-fundamento, para con
ello, salirle también al paso de una “entificacién de la realidad”. Nos dice

Zubiri:

“La presencia de la realidad significa no solo materialmente, por asi decirlo, sino
formalmente fundamentar. No es realidad-objeto sino realidad-fundamento.
No es por tanto algo que empieza por ser una cosa real a la que se ariade ser
Sfundante, sino que su modo mismo de realidad, su modo de ser de suyo’, es funda-
mentar, estar fundamentando. Tratindose de una realidad-objeto (perdoneseme
el vocablo vbjeto’ en aras a la claridad de la frase) esta realidad estd inteligida
ya en y por si misma como realidad, y nada mds, antes de servir de fundamen-
to. La realidad-fundamento es realidad (de lo contrario no seria fundamento),
pero su modo de actualizacion es puro fundamentar. Entonces comprendemos
que estamos fisicamente no solo vertidos sino ‘lanzados’ a ella. No hay pues dos
momentos, uno de realidad y otro de fundamentalidad, sino solamente una ‘rea-

lidad- fundamento’. *°

Zubiri entiende el fundamento como “factum”, y dice que el principio de
causalidad, como el principio de razén, no son, noolégicamente hablando,
un “factum”, sino constructos, teorias. Para Zubiri, la fundamentalidad del
fundamento ha de estar soportada en los “hechos”, y no en las teorias.
(Recuérdese que estd construyendo el estatuto nooldégico para una inzeli-
gencia sentiente, y no un estatuto epistemolégico para una inteligencia con-
cipiente). Por tanto, la fundamentalidad de lo real no es ni causa, ni razén

99 Zubiri, Xavier, E/ hombre y Dios, Madrid, Alianza, 1984, pp.105.
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suficiente. Y en esto coincide con Hegel, y con Heidegger. Pero Zubiri va
mis alla de ellos, al considerar que el haber comprendido la fundamenta-
lidad del fundamento como causa, ha hecho posible la ‘entificacion de la
realidad”; que el haber comprendido la fundamentalidad del fundamento
como razén ha hecho posible la “logificacion de la inteligencia’; y el haber
referido ambas a Dios, ha producido la “véjetivacion de Dios. ;Cémo llega
Zubiri a la inteleccién de la realidad-fundamento? y squé consecuencias
tiene esto para un acceso no objetivante al Dios vivo?

Para una mejor comprensién de la propuesta zubiriana, hagamos una
apretada sintesis de la confrontacién con Heidegger, en torno al problema
del fundamento.

Heidegger concibe la realidad como un modo de ser, mientras que Zubiri
piensa que la realidad es lo unico sustantivo. Heidegger concibe a los en-
tes como conjunto de cosas ante los ojos (Vorhanden); por ello, el ser no
es solo la condicién de posibilidad de los entes intramundanos, sino que
ademis solo se da en el caricter comprensor y ontolégico del Dasein. El
hombre es el Dasein, el ‘lugar’ en donde se da el ser y su comprensién. El
Dasein es el unico ente donde se da el ser —donde el ser esencia-, aunque
ese ser no se dé a la comprensién del Dasein como objeto, sino que se da,
en un primer momento, como horizonte transcendental (Sobre todo Ser
y tiempo '®); y en un segundo momento, como er-eignis: acontecimien-
to-apropiador (En Aportes a la filosofia ). Para Heidegger, solo los entes
son objetos —mientras el ser esencia-; solo la realidad es objeto —mientras
el ser acontece apropiadoramente en el hombre-. El ser necesita al Dasein
para esenciarse, y el esenciarse se da inicamente en el Dasein; de alli que
el esenciarse del ser sea siempre histérico: depende para su mostracién de
la capacidad comprensora (ontol6gica) del Dasein.

Zubiri se opone a la concepcién heideggeriana en su totalidad. Para este, el
darse, que es propio del ser, no acontece solo con el ser, sino también ‘con

100 Heidegger, Martin, Ser y Tiempo, traduccién de J. E. Rivera, Madrid: Editorial Trotta, 2005.

101 Heidegger, Martin, Aportes a la filosofia. Acerca del evento, traduccién de Dina V. Picotti C, Argen-
tina: Editorial Biblos-Almagesto, 2003.
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toda cosa y toda nota reales” 102. El ser es una luz que solo puede iluminar
gracias al brillo previo de la realidad. En este nuevo contexto, la inteleccién
humana es “formalmente una actualizacion de lo real en inteligencia sentien-
t¢” 103,y el hombre no es originariamente un comprensor del ser —~como
pretende Heidegger-, sino previa y radicalmente, aprehensor de realida-
des.”El hombre, no es —originariamente-, compresor del ser, no es morada y
pastor del ser, sino que es animal de realidades” 104. Heidegger, segiin Zubiri,
ha quedado preso no solo de la “entificacién de lo real”, sino también de la
“logificacién de la inteligencia”. En palabras de uno de los estudiosos del
pensamiento zubiriano:

“El ente, la verdad y la conciencia penden constitutivamente del ser. Pero, el ser
pende constitutivamente de la realidad. Lo que hay es anterior kata physin, por
su naturaleza, a lo que es. La Filosofia primera -de Zubiri-, es, por tanto, una
teoria de la realidad. Donde la filosofia de Heidegger ha jugado con los conceptos
de ser y ente ha fallado, porque hay tres términos: ser, ente y realidad. Heidegger
ha dejado de lado el problema radical de lo que es la realidad” .

Desde esta interpretacién, podriamos decir que la nueva tarea del pensar,
desde la noologia zubiriana, no ha de consistir originariamente en pensar
lo ya pensado en la razén —lo inteligible y ajustable al logos representati-
vo-, sino lo ain no pensado en aquella —la realidad-. Lo que da que nos da
qué pensar no es originariamente el ser, sino la realidad que se nos da de
suyo. Para Zubiri, la filosofia hasta la fecha, ha hablado de la luz de la ra-
z6n, lo que se ajusta al logos representativo —incluyendo a Heidegger-, sin
prestar atencién al claro de la realidad. Lo que da qué pensar no es desde
luego el claro del ser, sino el previo brillo de la realidad.

102 Zubiri, Xavier, Sobre la esencia, Madrid: Sociedad de Estudios y Publicaciones-Alianza Editorial,
1985, pp. 445.

103 Zubiri, Xavier, Inteligencia sentiente I: Inteligencia y realidad, Madrid: Sociedad de Estudios y
Publicaciones/Alianza Editorial, 19843, p. 13.

104 Ibib, p.A52.

105 Hernandez, Roberto, E/ problema ontoligico en Heidegger y su derivacion en Zubiri, p. 6. Ensayo
realizado para el curso de doctorado: “Heidegger y el problema ontolégico”, dirigido por el profesor
Dr. Pierre Aubenque, San Sebastian, U. P. V. http://www.zubiri.info/ HEIDEGGER.pdf (Consultado
¢l 10 de mayo de 2013).
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Segun Heidegger: “En el pensar el ser llega al lenguaje. El lenguage es la casa
del ser. En su morada habita el hombre”y “El pensar trae al lenguaje en su decir,
solo la palabra no hablada del ser. El ser viene ilumindndose al lenguaje, él estd
siempre en camino hacia el lenguaje. El lenguaje mismo es elevado a la ilumi-

nacion del ser” 1%

Segin Zubiri, la realidad, y no el ser, es lo Gnico sustantivo. La realidad es
lo previo y fundamental respecto al ser y al sentido. Por ello, “E7 ser no es
algo que solo es’ en el Da de la comprension, en el Da del darse, sino que es un
momento de la realidad aunque no hubiera ni comprension ni Da”'"". Si esto
es asi, Zubiri estaria evitando, con su esbozo intelectiva (noolégico), los
males inveterados de la filosofia occidental: la “/ogificacion de la inteligencia”
la “entificacion de la realidad’y “La objetivacion de Dios”; males de los que
segtn el mismo Zubiri, no ha podido escaparse ni el mismo Heidegger, a
pesar de todo el empefio que puso durante su vida para liberarse de aque-
llos. Por ello, la ontologia heideggeriana devino hermenéutica del Dasein:
situacion insoportable para Zubiri, si se quiere evitar caer en la moderna

filosofia de la subjetividad.

4. Experienciay justificacién intelectiva de Dios en tanto que
acceso a la ultimidad de lo real.

Recordemos que para Zubiri lo fundamental de la teologia fundamental no
que sea un estudio de los preambula fidei, sino que es “precisa, y formalmen-
te, el estudio de lo teologal en cuanto tal™*. Ahora bien, ;c6mo llega Zubiri a
la realidad-fundamento, y de esta, a la experiencia de Dios? Esto es lo que
presenta brillantemente en su trilogia teoldgica y que sintetiza de manera
audaz en su articulo titulado La dimension teologal del hombre, elaborado
como homenaje al gran tedlogo catélico Karl Rahner un su aniversario

106 Heidegger, Martin, Carta sobre el humanismo, Traduccién de Helena Cortés y Arturo Leyte, En
Hitos, Madrid: Alianza Editorial, 2000, pp. 259 y 295 respectivamente.

107 Zubiri, Xavier, Sobre la esencia, Madrid: Sociedad de Estudios y Publicaciones-Alianza Editorial,
19855, pp. 449.

108 Zubiri, Xavier, El problema teologal del hombre, En A. Vargas-Machuca, Teologia y mundo contem-
pordneo. Homenaje a K. Rahner en su 70 cumplearios, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1975, p. 56.
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numero 70 . En lo que sigue, me detendré en el articulo, pero leyéndolo
desde la noologia zubiriana comprendida como un todo.

La pregunta fundamental de Zubiri es: ¢hay, o se puede descubrir en el
andlisis de la realidad humana, alguna dimensién en la que aparezca de
manera constitutiva y formal, una religacién con lo que de manera nomi-
nal y provisional hemos llamado Dios? Y en conexién con ella: ;en calidad
de qué se hace presente esto que llamamos Dios? Y la respuesta a ella es:
la dimensién humana en la que Dios se hace presente en el ser huma-
no, de manera formal y constitutiva, es la dimensién teologal del hombre;
dimensién en la que Dios aparece, no como realidad-objeto, sino como
realidad-fundamento.

“La dimension teologal es, ast, un momento constitutivo de la realidad humana,
un momento estructural de ella. Aqui, pues, al comienzo de este andlisis, la ex~
presion ‘Dios’ no designa ninguna idea concreta de Dios (ni la cristiana ni nin-
guna otra), ni siquiera significa realidad’ divina. En lo que venimos diciendo,
Dios significa tan solo el ambito de la ultimidad de lo real”™"°.

Dios se hace presente en la vida humana en tanto que dmbito de la ultimi-
dad de lo real. Dios es, entonces, en un sentido radical, la realidad humana
misma en su proceso de constitucién. Pero no solo es eso, sino que, ademas
—desde la perspectiva del hombre actual que ha tomado consciencia de su
finitud-, Dios ha de aparecer como problema —pero no como un problema
superficial, o un problema mids con el que el hombre tenga que lidiar-, sino
como el constitutivo problematismo de hacerse persona. Por ello, Dios, en
tanto que problema, ha de ser un problema individual, y al mismo tiempo,
comun a la constitucién del hombre, en tanto que humanidad. Dios estd
en Zubiri constitutiva, formal y estructuralmente presente en la realidad
humana; no es un problema que le venga de fuera. Por eso, es un problema
teologal, es decir, constitutivo, porque es ¢l desde dénde se posibilita la
realizaciéon humana en cuanto tal.

109 Elarticulo El problema teologal del hombre, se publicé como apéndice en el libro: E/ Hombre y
Dios, pp. 367-383.

110 Zubiri, Xavier, El problema teologal del hombre, En A. Vargas-Machuca, Teologia y mundo contem-
pordaneo. Homenaje a K. Rahner en su 70 cumpleasios, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1975, p. 56.
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“El hombre actual, se caracteriza no tanto por tener una idea de Dios positiva
(teista) o negativa (ateista) o agndstica, sino que se caracteriza por una actitud
mds radical: por negar que exista un verdadero problema de Dios. Para el teista,
quien tiene problema de Dios es el ateo; para el ateo es el creyente. Por eso lo
Sfundamental es descubrir que Dios es problema para todos” !

En este sentido, la dilucidacién zubiriana no es un tematizacién mds sobre
Dios —no es una nueva conceptualizacién sobre el contenido del saber
acerca del Dios-objeto; no es teo-logia simpliciter-, sino que es un proble-
ma que atafie al hombre en su raiz: en su constitutiva realizacién. No se
trata de un contenido sobre el término Dios, sino de Dios en tanto que
problema constituyente y estructural de la existencia, y de la realizacién
humana. Un problema que no ve el ateo, porque parte de la premisa de la
no-existencia de Dios, pero que tampoco —y esto es lo curioso en Zubiri-,
ve el teista, porque vive firmemente en él —pasando por alto que es él el
mids grande problema-. Asi, para Zubiri, el creyente no ve que su postura
teista es ya una respuesta a la dimensién teologal de la existencia, en la que
Dios aparece como problema.

Segin Zubiri, el problema del hombre actual —sea teista, ateo o agnéstico-,
es que no sabe que Dios es originariamente un problema para el hombre
mismo, que es su constitutivo problematismo. Por tanto, las actitudes teis-
tas, ateas o agnosticas, invisibilizan lo que se quiere indagar: Dios como
problema. Una cosa es la creencia a partir de la cual se vive la existencia,
y otra muy distinta, la dilucidacién intelectiva de la existencia. Zubiri no
quiere hacer una teoria sobre las creencias, sino una dilucidacién intelecti-
va de Dios, en tanto que problema. No se trata, dicho teolégicamente, de
una feologia fundamental, sino de la fundamentalidad misma de la teologfa.

Dios y el problema de Dios no son, entonces, dos cosas distintas, puesto
que Dios, en tanto que problema, es justamente lo que subyace a la inte-
leccién del mismo. El descubrimiento de Dios, en tanto que problema,
es “a una’: una religacién al poder de lo real, desde la cual el hombre se

111 Zubiri, Xavier, E/ Hombre y Dios, Madrid: Alianza Editorial, 19884, pig. 12.
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hace hombre: asunto que aborda Zubiri desde la dimensién teologal del
hombre.

Para Zubiri, la “esencia” humana consiste en “nacer” del poder posibilitante
de un poder de lo real, que si bien se presenta siempre en la realidad y se
da en la cosas, no estd en ellas. El poder de lo real esti en la cosas consti-
tuyéndolas formalmente en cuanto cosas, pero no estd en las cosas mismas.
El fundamento del poder de lo real, que estd formalmente en las cosas
haciendo que estas sean tales, pero que no se identifica con ellas, es lo que
el hombre ha nombrado con el término Dios. Dios es, segtn el plantea-
miento zubiriano, el fundamento del poder de lo real que se nos da en las
cosas, y que de manera respectiva, constituye la “esencia” humana.

Esto significa que Zubiri se mueve dentro de un anilisis de la realidad
humana, en cuanto tal, con vistas a la postulacién de Dios en tanto que
problema. Y aqui hay que tener sumo cuidado con un grave equivoco:
confundir la dimensién teologal del hombre con una teoria acerca de Dios
—aquello que Zubiri llama teo-logia simpliciter-. La teo-logia es una res-
puesta ante la realidad de Dios como problema, mientras que la dilucida-
cién teologal de la existencia apunta al planteamiento de Dios en tanto
problema. La teo-logia es una teoria, mientras que lo que se busca es un
saber de Aechos, o incluso, un anilisis de la realidad humana en cuanto tal,
tomada en su constitutivo problematismo.

La dimensién teologal, en este sentido, es una dimensién humana accesible
desde un anilisis de la condicién humana misma. La dimensién teologal
es la consideracién de la condicién humana en su constitutivo problema-
tismo. El poner en evidencia, dilucidando esta dimensién constitutiva, y
formalmente constituyente de la realidad humana, es lo que Zubiri llama,
utilizando una terminologia de la alta escoldstica, una mostracién iz acto
exercito de Dios, en tanto que problema para el hombre.
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“Lo teologal es, pues, en este sentido, una estricta dimension humana, accesible
a un andlisis inmediato. A ella hemos de atender. La puesta en claro de esta di-
mension es la mostracion in actu exercito de la existencia del problema de Dios,
en tanto que problema’™ .

La mostracién in acto exercito de Dios no es, entonces, una justificacion ra-
cional de Dios en cuanto contenido categorial (teo-logia simpliciter), sino
una dilucidacién de Dios, en tanto que dimensién de la ultimidad de lo
real, desde la cual el hombre se hace y se realiza como persona.

“El problema de Dios, en tanto que problema, no es un problema cualquiera,
arbitrariamente planteado por la curiosidad humana, sino que es la realidad
humana misma en su constitutivo problematismo” 13,

A esta dilucidacién de la dimensién teologal del hombre, previa a la plas-
macién en el ambito de las religiones todas y también del cristianismo, es
alo que Zubiri llama teologia fundamental. Para acceder al planteamiento
de la ultimidad de lo real, en la que Dios aparece como fundamento del
constitutivo problematismo de la realidad humana, Zubiri sigue tres pa-
sos, intimamente relacionados, en su andlisis a profundidad de la realidad
humana misma, a saber:

a) el hombre se hace hombre en tanto religado al poder de lo real que se
apodera de él.

b) en su religacién al poder de lo real, el hombre hace una marcha real
intelectiva hacia el fundamento del poder de lo real. Y en esa marcha real
intelectiva, se topa de manera necesaria con Dios, en tanto que realidad-
fundamento. Y,

¢) la marcha real intelectiva no es simplemente un simple camino de es-
peculacién que termina en un concepto de Dios (inteligencia concipien-
te), sino al mismo tiempo, una experiencia del pensar que se da a nivel

112 Ibid., p. 56.
113 Ibid., p. 56.
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individual, social e histérico (inteligencia sentiente). Por esta marcha real,
intelectiva y experiencial (religatoria) ante el poder de lo real, el hombre

se hace a si mismo, hombre. EIl hombre es, en este sentido, “experiencia de
Dios” 114

Veamos cada uno de estos momentos de manera detenida:

a) El hombre se hace hombre en tanto religado al poder de real que se
apodera de él.

El hombre es una realidad que no estd hecha de una vez y para siempre,
sino una que tiene que irse realizando en una marcha muy precisa y par-
ticular: una marcha intelectiva. El hombre es una realidad constituida por
sus notas propias (como toda realidad que tiene sus notas propias), pero,
ademis, es una realidad que tiene un particular caricter de realidad.

Las cosas, ademds de sus propiedades reales, tienen para el hombre lo que
Zubiri suele llamar “e/ poder de lo real”, en cuanto tal. Solo en el poder de
lo real, y por el poder de lo real en las cosas, el hombre adquiere (ad-opta)
su cardcter de realidad; lo que Zubiri llama la suidad. Es decir, el caracter
propio de ser del hombre, en tanto realidad diferente a todo aquello que
no es él. E] hombre es, desde este punto de vista, una realidad ab-soluta
(separada) en medio de las cosas. El hombre no son las cosas, ni una cosa
mis. El hombre es ab-soluto (separado), pero solo en medio de las cosas.
Por ello, su caricter de absolutez es un cardcter cobrado en el trato con las
cosas; es un cardcter relativamente-absoluto.

“El hombre no solo es real, sino que es su’ realidad. Por tanto, es real frente
a’ toda otra realidad que no sea la suya. En este sentido, cada persona, por asi
decirlo, estd Suelta’ de toda otra realidad: es ab-soluta’. Pero sélo relativamente

absoluta, porque este cardcter de absoluto es un cardcter cobrado” 15,

114 Zubiri, Xavier, Inteligencia y razon, op. cit., pp. 222-257; id. El hombre y Dios, op. cit., pp. 95-96,
307-317.

115 Zubiri, Xavier, El problema teologal del hombre, En A. Vargas-Machuca, Teologia y mundo con-
tempordaneo. Homenaje a K. Rabner en su 70 cumplearios, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1975, p. 58.
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Los humanos adquieren esta absolutez relativamente absoluta, es decir,
cobrada, en el trato con las cosas. La realidad humana se dota a través del
apoderamiento del poder de lo real en el hombre. Ese apoderamiento, a
partir del cual el hombre se ve forzado a realizarse apoderado por el poder
de real, es lo que con-figura la manera propia y original de ser humano.
Esto es lo que Zubiri llama re/igacion. El hombre, en sentido pleno, no
tiene una religacién con la realidad, sino que es ¢l esa religacion.

“La forzosidad con que el poder de lo real me domina y me mueve inexorable-
mente a realizarme como persona es lo que llamo apoderamiento. El hombre solo
puede realizarse apoderado por el poder de lo real. Y a este apoderamiento es a lo

que he llamado religacion” 116,

El hombre se determina y realiza como persona, gracias a su cardcter reli-
gado al poder de lo real. La religacién, por tanto, no es una teoria sobre el
apoderamiento de la realidad por el hombre, sino un hecho inconcusso. En
cuanto persona, el hombre esti constitutivamente religado al poder de lo
real. E1 hombre, en tanto que persona, estd constitutivamente estructurado
por el poder de lo real.

Esto significa que Zubiri hace una dilucidacién de religacién humana al
poder de lo real, partiendo del analisis de las acciones humanas en las que
el hombre se realiza:

“El hombre, hace su vida con las cosas” ™. Pero a ese “con”, le afiade, un “en”.
“Estamos con las cosas, pero donde estamos con ellas es en la realidad” "' Y
concluye: “vivir es poseerse a si mismo como realidad con las cosas en la reali-
dad”'?. Por tanto la realidad es “e/ apoyo” para poseerse a si mismo, para
vivir y para ser persona. “Y este apoyo tiene un cardcter muy preciso: consiste en
ser e/ fundamento de la persona”'*°

116 Xavier, Zubiri, E/ hombre y Dios, Madrid: Sociedad de Estudios y Publicaciones-Alianza Edito-
rial, 1984, p. 373.

117 Ibid., 80.
118 Ibid., 80.
119 Ibid, 81.
120 Ibid., 82.
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Ese fundamento tiene para nuestras acciones humanas, los caracteres de

« 7 A1 .

ultimo”, “posibilitante” e “impelente”.

:Como se apoya el hombre en la realidad? Debemos contestar que de tres ma-
neras. El hombre encuentra lo iiltimo y definitivo para realizar en la vida su
propia realidad, en el cardcter real de las cosas, en la realidad. Lo real, tiene
pues, para el hombre, el cardcter de una ultimidad. Por otra parte, la realidad
es aquello que posibilita ese hacerse del hombre que llamamos vida. Es apoyo en
cuanto posibilitante. En efecto, si los contenidos determinados de las cosas con
las que el hombre hace su vida son los que permiten la configuracion del ser de
éste, lo son en cuanto contenidos reales, es decir, por su realidad. Es la realidad
como tal la que ofrece al hombre la posibilidad de realizarse como persona. Por
dltimo, ese apoyo de realidad es impelente e/ hombre estd en la realidad, pero
se ve impelido por esa misma realidad a ser lo que él quiere ser. Es la realidad
misma la que impele que el hombre permanezca quiescente-mente entre las co-
sas. Si el hombre se adbiere a la vida, no es tanto por una especie de apego’ a ella,
sino que lo es, mds hondamente, porque se encuentra impelido por la realidad
misma a tener que realizarse viviendo. En sintesis, la realidad como iltima,
posibilitante e impelente no sélo sirve de apoyo para vivir, sino que, es ella en
cuanto tal, la que me hace sex. En esto consiste la fundamentalidad’ de la vida
humana: la realidad es el fundamento por el cual el hombre es realidad absoluta
en tanto que persona” !

La fundamentalidad del hombre, es lo que Zubiri llama religacién. La
religacién es lo que liga mi ser personal a la realidad como: ultima, posi-
bilitante e impelente. “La unidad intrinseca y formal entre estos tres carac-
teres de ultimidad (en), posibilitacion (desde) y impelencia (por) es lo que yo
llamo fundamentalidad de lo real” . Pero la fundamentalidad, vista desde
la realidad misma, es fundamento; es decir, no es causacidn, sino ‘poder’,
entendiendo el poder, no como fuerza, sino como caricter trascendental de
la realidad, en cuanto tal. En cuanto ‘poder’, la realidad es religante: re-liga
al hombre a ella misma, a lo real, en tanto que real. Por esto, el hombre es
creador de si mismo —en el sentido que tiene que hacer su propio ser-, pero

121 Rivera Cruchaga, Jorge Eduardo, Acerca de la inteligencia sentiente de Xavier Zubiri, En: Hei-
degger y Zubiri, Santiago de Chile: Ediciones Universidad Catélica de Chile, 2000, pp. 202-203.

122 Ibid, 83y 84.
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creador fundado en el poder de lo real, y no creador absoluto. La religacién
es un concepto elaborado descriptivamente a partir de las acciones del ser
humano.

Por tanto, el hombre configura su modo propio de ser —su “suidad”, su
“personeidad”-, forzado por la imposicién del poder de lo real que capta
en la aprehensién sensible (fisica) de este. Pero teniendo en cuenta que —y
esto es fundamental-, el poder de lo real no se identifica sin mas con las
cosas, sino que se manifiesta —sensiblemente aprehendido-, en ellas —aun-
que no sea ellas-. Por tanto, las cosas son las maneras como se da el poder

de lo real en ellas.

Las cosas para Zubiri no son reales porque existan, sino que existen por-
que son reales. La existencia es el modo de aprehension sensible del poder
de lo real, que se nos da en las cosas. “La existencia es un momento que con-
cierne al contenido de lo aprehendido, pero no es formalmente un momento de
su realidad” '*. De alli, que las cosas abran al hombre, por el poder de lo
real que vehiculan, hacia el fundamento de las cosas mismas, que acaece
en la cosas, pero que no es las cosas mismas. Al no poder identificar el
poder de lo real, de las cosas con las cosas mismas, se pone de manifiesto
una estructura intrinseca entre el poder de lo real y las cosas mismas, que
es a lo que Zubiri llama: ¢/ fundamento. Pero el fundamento no al estilo de
una causa no-causada sino de un apoderamiento del poder de lo real que
se nos da en las cosas.

“Las posibilidades, como formas de realidad que son, penden en iltima instancia
de lo que es en las cosas ese su poder de realidad. Pero el no identificarse este poder
de lo real con las cosas mismas manifiesta que entre ellas y aquel poder hay una
precisa estructura interna. Y a esta estructura es a lo que llamo ‘fundamento’.
No se trata de una causa o cosa parecida, sino de un momento intrinseco estruc-
tural de las cosas reales mismas, sea cualquiera esa estructura. .. Sea cualquiera,
pues, su estructura, el poder de lo real en las cosas no es sino el acontecer del fun-

123 Zubiri, Xavier, Inteligencia sentiente I: Inteligencia y realidad, Madrid: Sociedad de Estudios y
Publicaciones-Alianza Editorial, 19842, P. 192.
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damento en ellas. Por eso es por lo que las posibilidades de formas de realizarse
como persona penden del fundamento” >,

De esta manera, se da en el hombre la posibilidad de que él mismo, en
tanto que realidad cobrada, esté religado al poder de lo real que se da en las
cosas, pero que no es las cosas mismas. En el hombre esta religacién al po-
der de lo real y hacia su fundamento, no es ni primaria, ni originariamente
una cuestién teorética, sino real sensible e intelectiva. No es un simple
proceso intelectual, sino un movimiento de lo real mismo, cuya inteleccién
es el momento de esclarecimiento de la marcha real en el que el hombre se
realiza, posibilitado por el poder de lo real.

“De ahi que el hombre se vea inexorablemente lanzado siempre en la realidad
y por la realidad misma ‘hacia’ su fundamento. El ‘hacia’ en efecto, es un modo
de presencia de la realidad: es ‘realidad-en-hacia’ a diferencia de ‘realidad-ante’
mi. En su virtud, el lanzamiento es siempre una estricta ‘marcha’. No es proce-
so meramente intelectivo, sino un ‘movimiento’ real. El hombre se ve lanzado
hacia el fundamento del poder de lo real, en la inexorable forzosidad fisica’ de
optar por una forma de realidad” "> .

b) En su religacion al poder de lo real, el hombre hace una marcha
real intelectiva, y en esa marcha, se topa con Dios, en tanto que
Sfundamento.

El verdadero problema de lo humano, segtin Zubiri, es el problema inte-
lectual acerca de Dios, acerca del fundamento del poder de lo real en el
cual €l es, formal, constitutiva y estructuralmente. La marcha real intelec-
tiva hacia el poder de lo real, y su fundamento en las cosas, no es univoca,
sino problemitica. Y eso se debe a que, el poder de lo real es tan solo el
acontecer del fundamento en el poder de lo real, que se manifiesta en las
cosas. Por ello,

124 Zubiri, Xavier, El problema teologal del hombre, En A. Vargas-Machuca, Teologia y mundo con-
tempordneo. Homenaje a K. Rabner en su 70 cumplearios, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1975, p. 58.

125 Ibid., p.58.
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“El apoderamiento de la persona humana por el poder de lo real es entonces un
apoderamiento del hombre por el fundamento de ese poder. Y en este apodera-
miento acontece la inteleccion del fundamento. Toda realizacion personal es, por
tanto, precisa y formalmente la configuracion optativa de la persona humana
respecto del fundamento del poder de lo real en ella” .

La inteleccién del fundamento no es, entonces, una conceptualizacién
desprovista de apoderamiento del hombre por el fundamento del poder de
lo real, sino una posibilidad de determinarse el hombre en el acto mismo
de la marcha intelectiva, lo que al mismo tiempo lanza a la persona (reali-
dad absolutamente cobrada o relativamente ab-soluta) hacia una realidad
absolutamente absoluta, que es lo que se entiende por realidad de Dios.

De esta manera, el hombre en su posibilidad de hacerse persona en la mar-
cha real intelectiva en la realidad-fundamento, se topa con Dios, es decir,
se encuentra religado al fundamento del poder de lo real en su marcha
intelectiva —y solo por su marcha intelectiva-.

y

El poder de lo real consiste en que las cosas, sin ser Dios, son reales “en’
Dios. Dios es trascendente “en” las cosas, pero no es trascendente “a” las
cosas. Por ello, para Zubiri, el apoderamiento de la persona humana por el
poder de lo real, es formalmente el apoderamiento del hombre por Dios; el
apoderamiento de la persona humana, por el fundamento del poder de lo
real, es una configuracién optativa del ser hombre “en” Dios. En esto con-
siste, segun Zubiri, el cardcter constitutivo y constituyente de la dimensién

teologal (religiosa=religada), de la condicién humana.

Lo teologal no es aditivo o consecutivo en el ser humano, sino constitu-
tivo y estructuralmente constituyente del mismo. El ser humano no se
hace religioso a partir de una determinada religién positiva, sino que es
constitutivamente religioso. Dios, desde esta perspectiva, no es aditivo o
consecutivo en el ser humano, sino poder constitutivo y constituyente de
su propia realidad personal.

126 Ibid., p.59.
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¢) Esta marcha real intelectiva no es una simple especulacion
intelectual que terminaria en un concepto (inteligencia concipiente)
de Dios, sino que es, al mismo tiempo, una experiencia del pensar que
se da a nivel individual, social e historico.

Por ello, segin Zubiri, el hombre es hombre, en tanto que tiene un co-
nocimiento experiencial de Dios. Dios es la experiencia constituyente y
constitutiva de la persona humana en la realidad por el apoderamiento que
se da en ella, es decir por el poder de la realidad-fundamento. E1 hombre
seglin esto tiene un conocimiento intelectivo de la realidad-fundamento
y en esa marcha intelectiva de la realidad-fundamento, se percibe como
“experiencia de Dios” %7,

¢Cémo es esto posible? La marcha intelectiva es fisica y real. Pero esa
marcha real e intelectiva es, al mismo tiempo, un camino: el camino de ir
haciéndonos hombres en la historia como individuos, como sociedades, y
como especie. Y aqui se expresa con toda su densidad el constitutivo pro-
blematismo de la condicién humana.

El modo humano de ser, se constituye ante el poder de lo real que se nos
da en las cosas y en las personas. Pero, se constituye a la manera de un
tanteo intelectivo que procede a la manera de un tanteo, que es, al mismo
tiempo, probacién experiencial. A ese tanteo, en cada caso mio y que es
histéricamente posible, es a lo que Zubiri llama “experiencia”. Por tanto,
el apoderamiento del poder de lo real en el hombre se percibe como una
realidad personal, acontece de formal, intelectiva y experiencial.

“La religacion es, pues, una marcha experiencial hacia el fundamento del poder
de lo real. Es experiencia fundamental. Y en esta experiencia acontece la con-

creta inteleccion de este fundamento. Este cardcter es esencial a la religacion” 128

De esta manera, todo acto humano, desde el més vulgar y modesto, hasta el
mis sublime, de algiin modo, expreso o sordo, es “experiencia fundamen-

127 Zubiri, Xavier, Inteligencia y razon, op. cit., pp. 222-257; id. El hombre y Dios, ap. cit., pp. 95-96,
307-317.

128 Ibid., p. 60.
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tal” del fundamento del poder de lo real. “De ahi que el propio fundamento
del poder de lo real pertenece, en una u otra forma, a la persona misma: ser per-
sona es ser figura’ de ese fundamento, y se da experiencialmente” 129,

En sintesis, la “experiencia fundamental”, que es constitutiva y constitu-
yente de la realidad personal en la religacién al poder de lo real que se nos
da en las cosas, lleva mediante una marcha real e intelectiva a Dios, éste
entendido como experiencia de la realidad-fundamento. El hombre es en
este sentido, segiin Zubiri, experiencia finita de Dios. Por ello, el teismo, el
ateismo y el agnosticismo, no son tan solo actitudes intelectuales, sino, al
mismo tiempo, modos experienciales de estar en el fundamento de lo real:
marchas intelectivas de la experiencia hacia el Dios-fundamento.

Cuando el hombre se tematiza a si mismo, estd tematizando a Dios como
problema en el marco de su referencia al poder de lo real; de alli, que para
Zubiri, el hombre es un ser-en-Dios. Dios aparece en el hombre, en cuanto
marcha intelectiva de su religacién al poder de lo real.

De esta manera, religacién, marcha intelectiva y experiencia fundamental,
constituyen la estructura realizativa de la persona humana. Y no es que
estos sean momentos sucesivos, sino que los tres constituyen, al mismo
tiempo, la unidad estructural, formal e intelectiva de la dimensién teologal
del hombre. La realizacién del hombre en esta estructura ontoldgica, o
en esta unidad estructural, debe llamarse “Experiencia teologal’, que es, al
mismo tiempo, individual, social e histérica.

La dimensién teologal de la existencia no solo es constatable a través del
intelecto, o de las diversas maneras humanas en las que puede ser temati-
zada (filoséfica, cientifica, estética, religiosa, teolégica —en las que, miradas
a profundidad, la religacién al poder de lo real aparece como “ruido de
tondo”, o como aquello “no-conceptual del conocimiento”™), sino a través
de una transformacién epistemoldgica —que es, al mismo tiempo, antropo-
légica, socioldgica, y cultural-, en la manera de hacernos hombres, por la

129 Ibid., p. 60.
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que podremos comprender la dimensién teologal de la existencia, sin tener
que pasar, de manera necesaria, por la mediacién positiva de las religiones.
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La educacion de la gestién de las
organizaciones en las sociedades
del conocimiento occidentales.
Un problema mal planteado

Queralt Prat-i-Pubill "

Resumen

Las disciplinas de las humanidades y liberal arts han cobrado protago-
nismo en los ultimos afios. Algunas universidades estdn considerando su
re-introduccién o reforzamiento en los planes de estudio’?, a pesar que en
algunos paises como en el Reino Unido estin dejando de ser financiadas
por el estado (Parker, 2011). La expectativa es que estas disciplinas desa-
rrollaran actitudes y aptitudes en los futuros gestores que favorecerdn una
mejor adecuacién a los retos que presenta una economia del conocimiento
plenamente globalizada. Este articulo argumenta contrariamente a las in-
tenciones de estas universidades’*? advirtiendo que la supuesta innovacién
no es tal, y que se plantea de una manera superficial, ambigua y dafiina
para el futuro desarrollo de los gestores de las organizaciones.

130 Agradeceria sugerencias, dudas, preguntas a queralt@gmail.com. Muchas gracias.

131 http://www.humanitiescommission.org/AboutHumanitiesSocialSciences/resources.aspx.
http://www.timeshighereducation.co.uk/news/humanities-must-lead-on-european-stage-or-risk-
being-left-behind/2009769.article

http://humanitats.espais.iec.cat/

http://www.iec.cat/activitats/noticiasencera.asp?id_noticies=1038

132 El proyecto de re-introduccién o integracién de las humanidades/ liberal arts en los Estados
Unidos estd estructurado desde el “American Academy of Arts and Sciences” (Cabot, 2013) y la “As-
sociation of American Colleges and Universities” (AAC&U). En Europa la aproximacién se realiza
desde diversos ambitos.
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La problemitica reside en dos niveles, primero en una falta de compren-
sién profunda de los cambios radicales que produce la actual manera de
sobrevivir a partir de la creacién de conocimiento. A pesar que estos cam-
bios han sido ampliamente descritos y argumentados (Corbi, 1983; Lyo-
tard, 1989; Barnett, 2000; Delanty, 2001), continuamos sin organizarnos y
cohesionarnos como seria apropiado a una civilizacién que vive de la crea-
tividad. Asi, segundo, porque no se han comprendido bien las consecuen-
cias de estos cambios radicales de nuestra forma de vivir, se ofrecen solu-
ciones que van en contra de la adaptacién a la situacién en la que vivimos.
Este articulo se centra en la propuesta de integracién de las humanidades y
las liberal arts en la docencia en la gestién de las organizaciones. Una gran
parte de estas propuestas se plantean desde comprensiones superficiales
de la situacién econémico-social, desde supuestos acriticos y muchas veces
incluso ideoldgicos.

El objetivo de este articulo es mostrar estas propuestas y las dinimicas que
generan para poder pasar a proponer que la discusién verdadera reside en
investigar ;Cémo educamos con calidad para la globalidad? ;Qué significa
para el sistema educativo educar para la innovacién y el cambio continuo?,
teniendo presente que ninguna propuesta estd legitimada de por si y que
dependemos de la calidad de nuestra investigacién para dar solucién a la

pregunta.

Empezamos nuestra discusién presentando el contexto mas amplio de
nuestra investigacién, seguimos con una breve contextualizacién histérica
de los estudios de gestién y las presiones que empujan a las universidades
a replantearse la docencia. Posteriormente presentamos la propuesta de
integrar las humanidades en la gestién de las organizaciones, desvelamos
los fundamentos frigiles de estos intentos y su inutilidad porque no se
enlazan con las repercusiones de nuestra supervivencia basada en el desa-
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rrollo de nuevos conocimientos. Mostramos resumidamente las paradojas
de algunas de las aproximaciones.

A continuacién, explicitamos los supuestos acriticos que no son cues-
tionados y que impiden poder plantear el verdadero problema de cémo
constituirnos, y por tanto educar, individuos en un determinado colectivo
para que seamos capaces de manejarnos en la supercomplejidad. Asi es
como vivimos en la sociedad del conocimiento, nuestros parimetros de
comprensién de lo que ocurre en el mundo estdn en permanente disputa,
son de una fragilidad extrema, y muchas veces contradictorios. Esta su-
percomplejidad (Barnett, 2000), presenta un rango mads elevado que el de
la simple complejidad, porque se refiere a nuestra situacién personal de
ininteligibilidad en un mundo de interpretaciones y maneras de sobrevivir
constantemente cambiantes, y al mismo tiempo, la constante exigencia de
continuar con esta dindmica y seguir siendo creativos. Asi, vivimos con
una crisis axiolégica (Corbi, 1983), porque a diferencia de otros periodos
histéricos, no tenemos orientaciones colectivas que sean capaces de orien-
tarnos, motivarnos y cohesionarnos en esta permanente creacién de com-
presiones, maneras de organizarnos y actuar. La universidad se encuentra
en una situacién excepcional para poder dar respuesta a este reto (Delanty,
2001, Barnett 2005) y este texto intenta aportar luz en esta direccién.

1. Contexto de la investigacién
Este escrito nace en el contexto de un proyecto de investigacién que es-

tamos llevando a cabo un grupo de investigadores' en la Universidad
de St. Gallen en Suiza. El propésito es estudiar la integracién de las hu-

133 El grupo estd formado por Nicolaj Tofte Brenneche, Jorg Metelmann y Queralt Prat-i-Pubill Es
un proyecto financiado por la Presidencia de la Universidad de St. Gallen.
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manidades™* en la educacién en la gestién de las organizaciones para dar
respuesta a una supuesta falta de responsabilidad y ética en los gestores de
empresa asi como una falta de las actitudes y aptitudes cruciales para poder
participar de manera adecuada en la gestién de las organizaciones.

Quede claro ya al inicio que la problematica es de interés al sistema edu-
cativo en general, ya que en una porcién u otra, la inquietud respecto a
la falta de responsabilidad de nuestros estudiantes y al desarrollo de sus
capacidades acorde con las exigencias econémicas, politicas y sociales, es
una preocupaciéon perenne de los sistemas educativos. En este caso me
centraré exclusivamente en la problematica de la docencia de la gestién de
organizaciones. No pretendo criticar las humanidades, sino que pretendo
explicitar los supuestos subyacentes a su creciente interés en la educacién
en la gestion de empresas, con el fin de evitar dos problematicas, la primera
la de expectativas no cumplidas y la segunda evitar abandonar las posibles
aportaciones de las humanidades en la actual economia del conocimiento
porque estas expectativas originales no se han cumplido. Mi intencién es
explicitar porque el uso de las humanidades en la docencia en la gestién
de empresas se plantea incorrectamente al no cuestionarse las hipétesis
antropoldgicas y epistemoldgicas en las que se basan.

Ademis, el problema al que se pretende dar respuesta no estd bien plan-
teado, se enfoca de manera personalista, como un problema del individuo
que hay que solventar, es decir, no detectan la raiz del problema e intentan
dar respuesta a uno de los sintomas, y por tanto las humanidades quedan
capadas en toda su posibilidad creativa, inhabilitando su eficacia para la

134 Algunas veces se explicita también las liberal arts como sinénimo de las humanidades. Sin em-
bargo, la concepcién “liberal arts”, procede de la tradicién educativa especificamente anglosajona, asi
prefiero mantener el nombre en inglés para recordar esta diferencia. Las “liberal arts” se conciben como
la educacién bdsica necesaria y por tanto general antes que el estudiante se especialize con conoci-
mientos profesionales o técnicos especificos de una rama del saber, o antes que empiece a trabajar. Asi,
las liberal arts, incluye tres grupos del saber: las humanidades, las ciencias y las ciencias sociales. Segin
Sass (1985) las universidades que realizan investigacion en gestion han integrado las ciencias (mate-
miticas, estadistica) y las ciencias sociales (economia, sociologia, psicologia, historia) en la educacién
en la gestion, por tanto no seria necesario hablar de la integracién de estas disiciplinas. La situaciéon
seria diferente en el caso de las humanidades. Sin embargo, el término “liberal arts” se puede utilizar de
manera diferente asi en Colby (2011), se separa las “liberal arts” de las ciencias, por lo tanto en este caso
cuando se menciona las “liberal arts” incluiria exclusivamente a las humanidades. Aunque también en
este caso se continuaria con el planteamiento de una educacién no especializada, pre-profesional.
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sociedad del siglo XXI. El propésito reside pues en clarificar esta situacién
y permitirnos investigar decididamente ;cémo tiene que ser una docencia
de calidad en la gestién de organizaciones en una sociedad del conoci-
miento globalizada?

Estas reflexiones estdn al inicio de este proyecto de investigacién mds am-
plio que estamos realizando en la Universidad de St. Gallen y por lo tanto,
estoy sélo tratando una de las maneras en que las humanidades pretenden
ser integradas en la docencia de la gestién de las organizaciones, en este
caso como disciplinas. Hay otras posibilidades, asi podria ser el caso que
esta “integracién’, y lo que implica el término “integrar”, se realizara por
otros medios como por ejemplo la pedagogia que aqui no estudiaremos.

2. Breve historia de la creaciéon y de la situacién actual de las
universidades de gestiéon de organizaciones

Los inicios de la educacién en la gestién fueron prometedores, el poste-
riormente proclamado santo, Bernardino Albizzeschi de Siena publicé, a
inicios del siglo XV el primer panfleto sobre gestién, y un poco mds tarde
el Franciscano Luca Pacioli en 1494 publicé el primer libro sobre conta-
bilidad, iniciando de esta forma la educacién en la gestién y direccién de
organizaciones. Fue en Paris, en el afo 1819, donde se desarroll6 la prime-
ra institucion dedicada especificamente a educar en la gestién, y un poco
mis tarde en el afio 1851 la primera escuela de comercio en la Universidad
de Louisiana en los Estados Unidos. En el 1852 en Amberes, Bélgica se
constituyeron las primeras escuelas de educacién superior, el Institut Su-
périeur de Commerce de I'Etat y el Institut Supérieur de Commerce Saint
Ignace (Engwall & Zamagni, 1998).

El impulso en establecer la gestiéon de empresas como estudios universita-

rios se realizé por un doble motivo, primero para aumentar el estatus de los
comerciantes y empresarios, que eran pujantes econémicamente pero no
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tenian relevancia social y segundo porque se reconocia que el crecimiento
de las empresas y actividad comercial era muy ripido y se necesitaban
personas preparadas para dar respuesta a este crecimiento. En estos inicios
los estudios eran eminentemente técnicos y aunque con status “universi-
tario” no gozaban de prestigio académico. El desarrollo de los mercados
promovié que las empresas no fueran inicamente organizadas por los pro-
pietarios o familiares, sino que una nueva clase de gestores a sueldo fue
creciendo y los estudios fueron ganando en importancia y transforméan-
dose paulatinamente en mds especializados en gestion, en vez de exclu-
sivamente técnicos y comerciales. Asi, al mismo tiempo que aumentaba
la demanda de los estudios, las universidades pasaron a desarrollar teorias
basadas en el estudio cientifico de los problemas de gestién, y poco a poco
transformandose en universidades de investigacién.

Ahora, a pesar de estos inicios tan respetablemente éticos, las escuelas
de negocio son el focus de atencién por diversos organismos, como por
ejemplo las Naciones Unidas con su global compact'® y el PRME™, por
asociaciones como EFMD®, ABIS™, Aspen'’, GUNI' y algunas aso-
ciaciones de acreditacién universitaria como AASCB™ y EQUIS™ que
presionan para que las escuelas de gestion integren la ética, temas de res-
ponsabilidad social y de sostenibilidad. Ademads de esta presién institucio-
nal, en la sociedad también estd muy difundida la relacién negativa entre
las escuelas de gestion, el sector financiero y la crisis econémica mundial
que atravesamos.

Diversos estudios han propiciado cambios paulatinos en la educacién en
la gestion, asi sendos anlisis financiados por la Fundacién Carnegie'® y

135 http://www.unglobalcompact.org/

136 http://www.unprme.org/

137 https://www.efmd.org/index.php/what-is-efmd

138 http://www.eabis.org/about-eabis.html

139 http://www.aspeninstitute.org/policy-work/business-society

140 http://www.guninetwork.org/about-guni/mission_objectives

141 http://www.aacsb.edu/prme/

142 https://www.efmd.org/accreditation-main/equis/accredited-schools

143 Pierson, F. (1959). The education of American businessmen. Zhe Journal of Business Education, 35(3).
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Ford'* a finales de los afios 50 destacaban que lo que se ensefiaba en la
gran mayoria de las universidades de gestién no tenia el rango académico
por la baja calidad de los profesores, de las materias y de las pedagogias
utilizadas. Y fueron precisamente estos informes los que propulsaron el
cambio hacia una docencia en la gestién de empresa basada en pardmetros
cientificos. En la actualidad el dltimo informe de la Fundacién Carnegie
(Colby, 2011) plantea la necesidad de repensar esta aproximacién exclu-
sivamente cientifista’® en la gestién de empresas. Este informe y otros
(IBM, 2010, IBM 2012) resalta que los futuros gestores de empresas tie-
nen que tener una mentalidad amplia, capaz de gestionar la complejidad,
por tanto con capacidades de comprensién de diversas personas y culturas
y una mentalidad critica y responsable ante los retos a los que se enfrenta
la organizacién. De alguna manera estin destacando que la gestion de
personas y organizaciones es un tema complejo, no puede reducirse a un
planteamiento cuantitativo, porque precisamente aquellas variables que
son apreciadas para el desarrollo organizativo como por ejemplo, la ini-
ciativa, la creatividad, la comunicacién, la cohesién, y la motivacién no
pueden medirse. Por ello proponen integrar las liberal arts* (en este caso
este término se referiria a las humanidades) y las ciencias, en la docencia
de la gestién de las organizaciones para los estudiantes de “bachelor”!*.
Estas propuestas desarrolladas en los USA han sido estudiadas y replan-
teadas en Europa.

Ademids también existe una crisis de legitimidad a nivel interno de las
escuelas de gestién. Algunos académicos advierten que la investigacion
ha llegado a ser un fin en si mismo sin conectarse a los problemas de la
realidad a los que los gestores tienen que dar respuesta. Aparecen multi-

144 Gordon, R., & Howell, J. (1959). Higher education for business. The Journal of Business Educa-
tion, 35(3).

145 cientifista, porque la hipétesis en la que se basa es que el desarrollo de la “ciencia del manage-
ment” solventard los problemas del management. La gestion de las organizaciones estd enfocada a en-
tender como se deben tomar las decisiones para que estas sean positivas para el proyecto de la empresa.
Descuida todo las variables que no tienen relacién directa con la toma de decisiones en el corto plazo.

146 en este caso se referiria a las humanidades, ya que este libro se explicita el término “las liberals
arts y las ciencias”, es decir, no incluye las ciencias naturales y sociales como parte de las liberal arts.
Por tanto pareceria que el término “liberal arts” se refiere exclusivamente a las humanidades.

147 En el sistema educativo espaiiol, estarfamos hablando de los estudios de grado, los primeros
estudios universitarios después del bachillerato y la Educacién Secundaria Obligatoria (ESO)
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ples voces que advierten que las hipétesis detrds de los métodos de inves-
tigacién y posteriormente su ensefianza estin destruyendo la gestién de
empresas (Ghoshal et al, 1999; Ghoshal, 2005, Dameron 2011). Esto es
asi, porque el uso dominante de enfoques cuantitativos y la relevancia de
variables de optimizacién a corto plazo son totalmente contraproducen-
tes para el desarrollo de las organizaciones a largo plazo. En la docencia
de la gestién de organizaciones se infravalora la importancia del estudio,
cultivo y desarrollo de actitudes y aptitudes que son clave para cualquier
emprendimiento humano, como son una buena cohesién de equipo, acti-
tud abierta al aprendizaje constante, es decir con espiritu de investigacion,
comunicacién, confilanza mutua, y servicio entre otras. El uso predomi-
nante de pardmetros cientificos y por tanto cuantificables en la toma de
decisiones, hace a los gestores poco inclinados a plantearse la moralidad
de sus opciones o su responsabilidad social y no les permite ser conscientes
que estdn dejando de lado variables muy relevantes para la supervivencia
de su organizacién. Conviene destacar que nuestra preocupacién es cémo
se pretende “ensefiar” la gestion de organizaciones, no como “es”la gestién
de organizaciones en la actualidad en una determinada situacién geografi-
ca. Asi, muchos gestores atendiendo a las necesidades de la organizacion, a
sus intuiciones y al know-how préctico desarrollan respuestas a estos retos
de gestién mas cualitativos de forma mds o menos adecuada. Por tanto, el
problema, reside en que la investigacién y docencia de la gestién de orga-
nizaciones no ha sabido desarrollar un saber que sea capaz de manejar lo
axiolégico, es decir, un saber que trate sobre lo cualitativo, sobre las varia-
bles relacionales, sobre la gestién de lo humano, sino que se ha centrado
en lo cuantitativo exclusivamente. Asi el estudio de lo axiolégico con un
procedimiento cientifico se ha convertido en una necesidad ineludible.

3. ¢Por qué se plantea integrar las humanidades en la educacién
en la gestion de organizaciones?

Se ha detectado que necesitamos un nuevo tipo de docencia, basado en
una focalizacién de la gestién de lo humano, y por lo tanto un re-ganar
importancia de la investigacion y docencia de las variables de gestién de
lo cualitativo. Esto permitiria potenciar la creatividad, y asi fomentar el
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desarrollo, entre otros, de nuevos conocimientos, cientificos, técnicos, de
productos, de servicios. Como resultado han surgido maultiples iniciativas
para integrar las disciplinas de las humanidades y las liberal arts en la edu-
cacién en la gestién de las organizaciones. Es significativo que el dltimo
informe de “American Academy of Arts and Sciences” (Arise2,2013) haya
explicitado que el problema mds grave que presenta la investigacién en los
Estados Unidos es la capacidad de organizarse y crear equipos transdisci-
plinares, la creacién de organizaciones donde se coopere y el desarrollo de
sinergias. En Europa el informe (Metris, 2009) también destacaba, aun-
que con menos énfasis, la necesidad del desarrollo de la comprensién de
las dimensiones sociales de la creatividad y la innovacién.

Ademis, las escuelas de gestion son conscientes de su responsabilidad
social y politica en desarrollar el mundo que queremos. El poder de las
organizaciones en el siglo XXI es evidente, algunas son mds poderosas y
mis ricas que muchos paises. La élite de estas organizaciones se educa en
las escuelas de gestion, por tanto cualquier cambio en la educacién de los
tuturos gestores podria afectar ripidamente como organizamos nuestro
mundo. Muchas escuelas de gestion estdn estudiando diversas propuestas
de como educar a los futuros gestores para favorecer que la gestién organi-
zacional sea beneficiosa para la sociedad y al mismo tiempo proveer a estos
estudiantes con las capacidades y habilidades apropiadas para gestionar las
organizaciones del siglo XXI.

El planteo del problema que tratamos es capital, se muestra mas explici-
tamente en las empresas, pero afecta a todo tipo de organizaciones, entre
otras universidades, centros de investigacién, ONGs, asociaciones, y gru-
pos sociales. Nuestras organizaciones estdn en su mayoria actuando con
un planteo, a nivel profundo, de explotacién, de depredacién del medio
y de las personas. Es sintomatico que esta concepcién no excluye ningu-
na organizacién, incluso ONGs, centros de investigacién o instituciones
como la universidad, donde aunque el fin sea muy loable se vive la rela-
cién inter-intra-organizacional de una manera precaria y con relaciones
de depredacién mutua internas y externas que hacen inviable cualquier
desarrollo creativo a largo plazo. Ademas, la sociedad del conocimiento
es la sociedad de riesgo (Beck, 1992), porque tenemos en nuestras manos
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ciencia y tecnologia muy potentes que pueden ocasionar graves problemas,
y por tanto esta actitud de depredacién y explotacién puede tener efectos
devastadores. Sin embargo, esta actitud continda a pesar de las multiples
llamadas a la responsabilidad, por motivos de dignidad, de moral y de ética.

En este contexto de legitimacién de la docencia de la gestién de organiza-
ciones, de la responsabilidad politica y social y de la creciente problematica
en orientar la ciencia y la tecnologia para evitar que sea un riesgo para la
vida, que la docencia de la gestién de las organizaciones se ha planteado
fomentar la responsabilidad promoviendo una educacién holistica, afa-
diendo disciplinas humanistas ademads de los cursos actuales centrados en
la gestion.

Se piensa que educando en las disciplinas de las humanidades se conse-
guird desarrollar futuros gestores que serdn responsables. Qué tipo de hu-
manidades estamos planteando y qué responsabilidad son cuestiones que
pretendemos abordar a continuacién. Nos preocupa la aproximacién ac-
tual de integrar las humanidades en la educacién en la gestién de empresas
porque es ineficaz debido a sus hipétesis antropolégicas y epistemoldgicas
informuladas. Asi a pesar de las buenas intenciones de sus promotores, el
resultado es nulo e incluso contraproducente para poder afrontar la crisis
“de responsabilidad o de ética” que vivimos y para desarrollar las capacida-
des de gestion del siglo XXI.Esta aproximacién no tiene éxito porque el
problema no esta bien planteado.

4. Los diez miedos alos que da respuesta la integracién de las
humanidades en la docencia de la gestién de las organizaciones

Conviene advertir que las aproximaciones a la recuperacién de las hu-
manidades y en general las liberal arts en la docencia es un proyecto que
tiene diversidad de aproximaciones. En algunos casos es un clamor por
una recuperacion directa de las humanidades'®, en otros se plantea que
seria necesario una adaptacién (AAC&U, 2007; Cabot 2013) y més como

148 http://humanitats.espais.iec.cat/
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una filosofia educativa donde no se habla explicitamente de defender unas
disciplinas humanistas o de “liberal arts”.

En esta propuesta de integracion, las humanidades y las liberal arts (hu-
manidades, ciencias, ciencias sociales) se plantean como una educacién
general bésica a nivel universitario en la gestién de organizaciones y con
la seleccién de materias y temas importantes que sirvan a la formacién
de la persona completa'®’ (Pierson, 1959, AAC&U 2007). No se trata de
estudiar ni de investigar las fronteras del conocimiento, tampoco intenta
dar una formacién especializada profesional, sino todo lo contrario intenta
proveer al estudiante con un conocimiento general de diversas materias
(AAC&U, 2007) que permitan aumentar el nivel general educativo de
la poblacién americana, ademas de una preocupacién genuina por querer
mantener los ideales democriticos y civicos (AAC&U, 2002, Cabot 2013)
de su sociedad, que segin sus argumentaciones s6lo es posible proveyendo
una educacién general bdsica a nivel universitario de dos afos de duracién.

La pretensién de incluir las humanidades en la docencia en las universi-
dades (en todas las especialidades), también en la docencia en la gestién
de las organizaciones tiene muchas caracteristicas comunes. La primera,
en la argumentacién, para justificar la necesidad de su inclusién hay una
defensa de valores perdidos en moral, ética, y responsabilidad. La segunda
caracteristica importante es que estas disciplinas se argumenta que pre-
sentan de por si una solucién a este problema axiolégico. En este segundo
punto hay diferentes grados de comprensién de su eficacia, desde aquellos
que piensan que estas disciplinas son tan “solucién” hoy como lo fueron su
estudio en el Renacimiento o en la antigua Grecia o aquellos que plantean
que se tienen que adaptar a las necesidades y condiciones del siglo XXI
(AAC&U, 2007; Cabot 2013). Esta pretension de inclusion estd asociada
a los programas de grado™ de la universidad y choca directamente con el
planteo de la universidad como centro de investigacién, donde se estudia
el conocimiento de frontera de todas las disciplinas, y se pasa a concebir

149 http://humanitats.espais.iec.cat/

150 En la tradicién anglosajona esto seria equivalente al “undergraduate studies”. Son los primeros
afios de la universidad.

215



Queralt Prat-i-Pubill

como un espacio de instruccién, una manera de “transmitir” informacién o
algunos podrian incluso pensar de ideologizacién.

De alguna manera, y muy veladamente, esta “transmisién” de informacién
ya asume que se transmitirdn una serie de valores y actitudes, sin embargo,
no se explicita cudles ni cémo se pueden “transmitir” valores con el estudio
de disciplinas. En el planteo de la “Association of American Colleges and
Universities” (AAC&U, 2007) y en Cabot (2013) hay una posicién mixta,
en muchas partes de los informes se pretende que lo que se transmite es un
saber ya definido en las disciplinas humanistas, y en otras que hay que in-
vestigar cémo tiene que ser este nuevo tipo de educacién. A diferencia de
otras defensas basadas en las recuperacién de las disciplinas humanistas de
antafo, estos dos informes intentan substantivar porqué las humanidades
son necesarias atendiendo a los requerimientos de la economia del cono-
cimiento. Este esfuerzo es positivo porque liga el desarrollo de la solucién
a las necesidades que tenemos como vivientes en la economia del conoci-
miento abierto, porque recomiendan investigar como hacerlo (AAC&U,
2007 pag. 13; Cabot 2013 pag. 34). Paradéjicamente la aproximacién de
la Unién Europea (Metris, 2009) es contradictoria, presenta investigacién
en el dmbito de las humanidades pero al mismo tiempo los autores las
concibe como disciplinas designadas para mantener unas tradiciones, cul-
turas e identidades. El informe muestra en un momento su estupefaccién
planteando que precisamente el proyecto Europa se plantea como una
transcendencia de estas identidades culturales (pag. 104) y manifiesta la
falta de investigacion en este dmbito. Un posible ejemplo de lo que Parker
(2007) llama incomprensién y falta de conocimiento de la importancia de
las humanidades para Europa dentro de la Comisién Europea.

El problema a nuestro parecer es que no se advierte la situacién en la que
vivimos en toda su radicalidad, en toda su importancia. No se entiende que
el problema no es de un mundo complejo, cambiante, volatil e incierto, y
que con unas habilidades, entre otras, de escucha, empatia, apreciacién del
contexto, comunicacién, procedentes de las disciplinas de humanidades
y liberal arts se puede dar respuesta a la problematica actual. Ademas,
el planteo de la integracién de las humanidades y liberal arts se concibe
como una manera de imbuir al ciudadano con espiritu democritico, civico,
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responsable, como una formacién del cardcter que mantiene la cultura y las
tradiciones vivas. Un proceso que le permite tener una identidad, a partir
de un saber incluso milenario. Sin embargo, el verdadero problema, el de
tondo, no los sintomas que advertimos en la superficie, radica en que no
tenemos pardmetros de interpretacién colectivos y por supuesto tampoco
individuales que nos permitan entender y dar respuesta a la situacién en la
que nos encontramos. La no deteccién de esta situacién permite plantear
la integracién de las humanidades en la gestién de las organizaciones sin
darse cuenta que no se estd desarrollando ninguna solucién y por tanto sin
ningun impacto en proporcionar herramientas para saber constituirnos y
manejarnos en la supercomplejidad de la economia del conocimiento.

Es destacable que el gran reto que advierte el informe del “American Aca-
demy of Arts and Sciences” (Arise2,2013) es la necesidad acuciante de dar
respuesta a los problemas de cohesién y cooperacién entre las multiples
disciplinas cientificas. El problema en la organizacién cientifica es la pun-
ta del iceberg de un problema que manifiestan todas las organizaciones
que son activas en la economia del conocimiento. Sin embargo, la posible
contribucién de las humanidades en el estudio de las formas de cohesidn,
interpretacion y gestion de las realidades no se detecta. Es decir, no se re-
conoce una de las contribuciones mas importantes de las humanidades, el
estudio de la creatividad y las condiciones de la creatividad, es plenamente
relevante en la economia del conocimiento.

En esta falta de cuestionamiento ya se advierte la raiz de la ineficacia del
planteamiento mayoritario actual de la integracién de las humanidades.
En la hipétesis subyacente las disciplinas humanistas ya tienen todo el
conocimiento necesario para proveer de moral, ética y responsabilidad, ac-
titudes y aptitudes a los futuros trabajadores, porque se entiende que si los
estudiantes estudian estas disciplinas conjuntamente con su especializa-
cién técnica entonces se educard a la persona completa, con las aptitudes
y actitudes para ser un buen gestor o ingeniero o médico o abogado. Esta
propuesta es absolutamente ineficaz porque asume que los valores que se
presentan en las grandes obras de la humanidad son los valores que nece-
sitamos hoy en dia, es decir, asumen que son las orientaciones para cohe-

sionar y motivar equipos que Arise2 (2013) y Metris (2009) demandan,
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aunque como ya hemos advertido, la contribucién de las humanidades en
la gestién de las organizaciones no se explicita de este modo.

Adn mds, esta aproximacion es inefectiva porque no aprecia que estos va-
lores son solamente postulados de valor. Los valores para ser tales “valo-
res”, es decir para que sean efectivos, tienen que llegar a la sensibilidad, no
pueden ser nociones conceptuales (Corbi, 2013). El valor no se convierte
en valor, es decir, no es efectivo “conociendo” o “sabiendo” el valor. Asi, por
ejemplo, conociendo los valores de Homero en la Odisea scémo trans-
forma ese valor al futuro gestor del siglo XXI?. Para que este valor esté
actuando como orientador del hacer de la persona tiene que llegar al sentir.
Esta dificultad no se plantea en esta aproximacién de integrar las huma-
nidades en la organizacién de empresas, es una preocupacién inexistente.
Por tanto, es una aproximacién superficial y que responde mds bien a una
serie de argumentos, que he denominado miedos a los que se pretende dar
respuesta. A continuacién presento una recopilacién no exhaustiva de es-
tas argumentaciones, o miedos a los que la integracién de las humanidades
en la gestién de las organizaciones da respuesta.

Miedo 1:

Estamos perdiendo la fuente de nuestra cultura occidental, no conocemos
nuestra historia, nuestras raices. Si no conocemos el pasado no tenemos
identidad, seremos “poco humanos”. Precisamente, la fuente de nuestro
problema actual, de falta de responsabilidad reside en el olvido de nuestra

identidad.

Miedo 2:

El siglo XXT necesita innovacion, creatividad y nuestro arte y expresiones
artisticas trabajan precisamente en este 4mbito, si no conocemos y estudia-
mos estas propuestas no podremos ser creativos.

Miedo 3:

En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia. Ahora s6lo cuantifica-
mos pero no somos capaces de apreciar lo “bueno” de la vida, lo que tiene
calidad. Estamos educando a mdquinas no a seres humanos. Las humani-
dades nos ayudan a apreciar la calidad.
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Miedo 4:

En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia, esto significa fragmenta-
cién y especializacién, no es bueno, lo que necesitamos es un pensamiento
holistico y un ser humano integral. Las humanidades nos proporcionan
este conocimiento.

Miedo 5:

En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia, esto mira al futuro y
deja de lado la tradicién, el conocimiento que hemos desarrollado durante
siglos. No podemos despreciar este valor. El conocimiento desarrollado
antafio es tan vilido como lo fue entonces.

Miedo 6:

En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia, vivimos sin valores,
o mejor dicho con los valores de eficacia y eficiencia que son valores no
humanos, son valores econémicos. Las humanidades nos proporcionan los
valores verdaderamente humanos.

Miedo 7:

En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia, invade todas las parcelas
de la vida del individuo y este se vuelve instrumental en todas sus actua-
ciones, no es verdaderamente humano. Las humanidades ensefian que las
personas no son instrumentos. Es decir las humanidades permiten al indi-
viduo del siglo XXT desarrollar capacidades, actitudes y sensibilidades mas
alla de una concepcién instrumental del individuo.

Miedo 8:

En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia, éstas no crean sentido,
el sentido lo crean las humanidades. A través de su estudio podemos saber
lo que es humano y el sentido de nuestra existencia. El sentido de nuestra
vida estd ya descrito en las humanidades.

Miedo 9:
En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia, que son amorales. Las
humanidades construyen las responsabilidades, la ética, la moralidad, por-

219



Queralt Prat-i-Pubill

que lo qué es la responsabilidad, la ética y la moralidad estd ya presente en
estas disciplinas.

Miedo 10:
En el siglo XXI predomina la técnica y la ciencia, que son sin sensibilidad.
Las humanidades educan la sensibilidad.

En general la propuesta de la integracién de las humanidades se defiende
como una recuperacién de unas disciplinas que fueron abandonadas por
error, y ahora se trataria de re-incluirlas en la docencia. Nuestra hipétesis
es totalmente diferente, para nosotros, la sustitucién paulatina de las hu-
manidades por los estudios cientificos y técnicos fue un proceso légico y
necesario de las sociedades occidentales y de la educacién en la gestién
de las organizaciones (Pierson, 1959). No un error, como estdn asumien-
do las actuales aproximaciones de recuperacién de las humanidades en la
docencia en la gestién. Las humanidades no se entendieron como ftiles
para el desarrollo econémico y social, y fueron relevadas por las disciplinas
cientificas y la tecnologia. Por tanto, en el reclamo actual por recuperar
las humanidades se tendria que justificar qué es lo que ha cambiado en
la situacién actual para requerir el retorno de los estudios de humanida-
des en la docencia de la gestién de las organizaciones. Esta explicacién se
realiza, como es el caso en el informe del AAC&U del 2002 y del 2007,
sin embargo, muchas veces se asume, sin cuestionar, que el conocimiento
de las humanidades sea plenamente relevante en el siglo XXI, e incluso a
veces parece plantearse como una panacea a la resolucién de los retos que
tenemos en la docencia de la gestién de organizaciones ya que para los
proponentes de su re-introduccién es su abandono lo que nos ha llevado
a la crisis axioldgica actual. Los argumentos que plantean para su integra-
cién en los estudios de gestién de las organizaciones son ambiguos y poco
precisos. Aqui los cuestionamos al mismo nivel de argumentacién:

1. La ciencia/técnica nos proporciona un tipo de conocimiento muy préac-

tico. No lo dejaremos de lado por otros conocimientos que no se presentan
como tan adecuados. Por ejemplo, no recuperaremos el mito, o la filosofia

220



La educacion de la gestion de las organizaciones en las sociedades del conocimiento occidentales.

para comprender el mundo. Con esta afirmacién no quiero decir que va-
mos progresando, sélo que son modelaciones diversas, puede ser posible
que la modelacién cientifico-técnica del mundo nos lleve a la destruccién
de nuestra especie. Por tanto, sélo remarco que si un conocimiento no se
entiende como substancial para la comprensién y actuacién del mundo
(como por ejemplo el conocimiento humanista), este serd substituido o re-
legado a un segundo término por otro que sea considerado mds adecuado.
Por lo tanto, no vamos a recuperar un conocimiento que ya una vez deja-
mos de lado a no ser que se justifique su re-introduccién adecuadamente.

2. Las primeras universidades ensefiaban lo que hoy denominamos huma-
nidades, paulatinamente estos conocimientos fueron siendo desplazados
y marginados porque no favorecian el desarrollo de la ciencia y la técni-
ca. ;Cémo pueden las actuales humanidades fomentar el desarrollo de la
ciencia y la técnica? ;Pueden las humanidades dedicarse a esto? Creo que
esta es una pregunta relevante, que no se discute. Se plantea el regreso de
las humanidades como un “coger terreno” de las ciencias y técnicas y sin
plantearse la actualidad de su conocimiento disciplinario para el ser huma-
no del siglo XXI. Una buena aproximacién seria replantearse cémo pue-
den favorecer el desarrollo cientifico-técnico, es decir, replantearse cémo
podrian ser las humanidades del siglo XXI.

3. La ciencia y la técnica se desarrollan aceleradamente. El conocimiento
y sus aplicaciones se fragmentan y especializan continuamente. Esto no
es negativo, es la conquista creciente de nuevos dmbitos de investigacién.
Sélo con la continua especializacién y expansién en el saber se puede se-
guir creando. El conocimiento no es cerrado (como asume la integracién
de las humanidades en la gestién de empresas), sino abierto, en crecimien-
to acelerado. No tiene sentido que las humanidades se conciban en el siglo
XXI con parametros del siglo XIX.

4. La especializacién de la ciencia y la tecnologia no significa que el indi-
viduo viva fragmentadamente. Aunque puede ser posible que la educacién
del individuo sea fragmentada, silos de informacién que no se relacionan
entre si, sin un problema que resolver y que por tanto no significan nada
en la vida del individuo. Este es un problema pedagégico del curriculum
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que requiere dedicarle atencién, no un problema que vamos a solucionar
leyendo Homero.

5. No se puede afirmar que las humanidades nos proporcionan un cono-
cimiento holistico, porque no vivimos en época de los griegos, ni en la de
Leonardo Da Vinci o en la de Goethe. Una formacién holistica sélo es po-
sible si se entienden las humanidades como la tradicién, como unos con-
ceptos y conocimientos fijados, que no cambian, son estables, seguros — de
alguna forma legitimados- y limitados. Sin embargo, con un conocimiento
cientifico en continua expansién, o mejor dicho con una continua expan-
sién de la ignorancia, porque las fronteras del conocimiento contintan
creciendo (Barnett, 2000) la pretensién de un conocimiento holistico a
nivel disciplinar, unificado explicita la no comprensién de la sociedad en la
que vivimos, y muestra el mal planteo del problema.

6. El discurso fragmentacién/integracién se basa en una concepcién de
las humanidades como un conocimiento, por eso es posible contraponer
en la argumentacién de la integracién de las humanidades en la gestién de
las organizaciones la relacion de la ciencia/técnica vs. las humanidades. De
otra manera esta conceptualizacién no seria posible.

7. Se defienden las humanidades como necesarias para poder gestionar
las empresas, sin embargo, la técnica y la ciencia serian el centro y las
humanidades darfan el contexto de actuacién (por tanto no serian cen-
trales, sino periféricas). Por eso, las humanidades tienen que integrarse en
la educacién en la gestién de las organizaciones, para poder integrar los
conocimientos técnicos. En esta argumentacién, la técnica seria necesaria
pero no suficiente, las humanidades serian el “ingrediente” que falta para
que el gestor fuese competente. Es decir, el estudiante deviene competente
al estudiar la 16gica técnica/cientifica + el ingrediente humanista.

8. En la argumentacién de las humanidades en la gestién, se defienden las
humanidades como parte central de la educacién, del desarrollo humano.
Sin embargo, como hemos visto en el punto 7 se entiende que el “ingre-
diente” humanista es lo que permite a los conocimientos técnicos/cienti-
ficos ser contextualizados. Asi, aunque se quiere presentar como central,
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en realidad no lo es. Esto es asi porque la justificaciéon de la integracién
de las humanidades en la gestion de las organizaciones esta realizada bajo
supuestos antropolégicos y epistemolégicos que no permiten otro tipo de
conceptualizacién. Es decir, no se pueden concebir las humanidades como
el centro de la docencia en la gestién de las organizaciones.

9. Se pretende desarrollar en el individuo la capacidad de apreciar la be-
lleza, ser sensitivo, refinado. Esto educard a un individuo mds completo,
mis holistico. No queda claro como un individuo mds refinado, con mds
conocimientos humanistas, sabrd dar respuesta a las problematicas que
tenemos planteadas en la gestién de las organizaciones en el siglo XXI.

10. Continuando con la idea anterior pero centrindonos ahora en la preo-
cupacién mds ética, mas moral, no queda claro que ser mas refinado cul-
turalmente y sensitivamente, mds racionalmente critico implique que el
sujeto pudiera realizar acciones mds responsables. Se supone que esto es
asi, pero no se argumenta el porqué. Podemos recopilar casos en nuestra
historia reciente colectiva de individuos muy refinados humanisticamente
y al mismo tiempo muy poco responsables. Habria que estudiarlo.

11. Se defiende que las humanidades crean sentido y por tanto constru-
yen la identidad y el caricter del individuo. Por supuesto esta creacién
de sentido es siempre axiolégicamente positiva, pero no se define lo que
es positivo, porque de alguna manera ya viene dado en el conocimiento
humanista, esto es implicito. Es decir, esta aproximacién humanista no
se plantea la construcciéon de valores por los cuales queremos orientar
nuestras organizaciones. Al no plantearse esta cuestién, no hace explicito
que tenemos que saber crear y gestionar las orientaciones colectivas, por
tanto, saber crear y gestionar proyectos colectivos. En esta argumentacién
humanista de integracién en la gestién de organizaciones todo esto, la
construccién de valores, y su transmisién ya viene dado en las disciplinas
humanisticas, no hemos de preocuparnos en desarrollarlo, todo el saber ya
estd presente en estas disciplinas.

12. No se cuestiona que las humanidades creen sentido, esta una de las
frases mds comunes argumentadas apoyando la integracién de las humani-
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dades en la docencia de la gestion de las organizaciones. Si reflexionamos
algunas propuestas humanistas no queda claro como estudiar la filosofia
de los griegos, o la literatura rusa o la caza de brujas del siglo XVI en In-
glaterra pueda crear sentido. ;Cémo estudiar humanidades crea sentido?
No es claro, no es una argumentacién que se pueda afirmar sin explicarlo,
y mds adn teniendo en cuenta que se comprenden las humanidades como
disciplinas.

13. Se tiene un concepto de la creatividad anclado en las obras artisticas.
No se entiende que el cientifico puede ser igualmente creativo, o que el
gestor de organizaciones tiene que ser creativo al replantearse continua-
mente nuevas formas de comunicacién, cohesién y organizacién colectiva.
Es decir, en el planteamiento de la integracién en las humanidades en
la gestion, no se destaca la importancia de desarrollar el aspecto creativo
como una aptitud bdsica en el gestor y si se hace es como un plus. Estd
problemitica esta relacionada con la concepcién de las humanidades como
un ingrediente a afiadir y no como parte central de lo que implica la ges-
tién del siglo XXI. No se especifica como las humanidades puedan desa-
rrollar esta creatividad. Las hipétesis antropolégicas y epistemoldgicas de
la propuesta impiden una concepcién adecuada de la creatividad.

14. Se tiene la nocién de creatividad anclada en la del individuo “genio”,
una nocién autirquica de creacién, que va en contra de las necesidades del
gestor del siglo XXI. Adolece del mismo problema, las hipétesis antropo-
légicas y epistemoldgicas.

Asi vemos como sus argumentaciones son imprecisas, ambiguas y sin un
andlisis profundo de las causas a la problemitica falta de responsabilidad,
aptitudes y actitudes para la gestion de las organizaciones del siglo XXI. A
continuacién pasamos a argumentar a nivel profundo, y no superficial, la
raiz de la problemaitica con la que hemos topado, las hipétesis de base de
este planteamiento de la integracién en la gestién de las organizaciones y
asi acabar de mostrar lo inadecuado de la aproximacién actual. Antes de
proponer una integracién habria que preguntarse ;Cémo tiene que ser la
docencia de la gestién de las organizaciones en una sociedad del cono-
cimiento globalizada?, la siguiente pregunta seria, teniendo en cuenta el
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potencial de las humanidades, ;cémo re-pensamos las humanidades de
tal manera que constituyan el centro de lo que significa la gestién de lo
humano?, sin embargo estas preguntas no se pueden explicitar debido a las
hipétesis antropoldgicas y epistemoldgicas subyacentes en el actual plan-
teo del problema.

5. El problema no esta bien planteado. Los supuestos
subyacentes a las propuestas de integracion de las humanidades
en la educacion de la gestion de las organizaciones

Segin los defensores de estas propuestas de innovacién educativa, el es-
tudio de las humanidades, ensefia a mirar el mundo, a ver mds alld de los
parametros estrechos de la rutina diaria. Este énfasis en destacar la impor-
tancia de las humanidades no es especifico de los estudios de gestion sino
que se propone que vuelvan a ser el centro en los estudios universitarios en

general®™! (Cabot, 2013; Nussbaum, 2012; AAC&U, 2002, 2007)

Ademis el humanismo se centra a desarrollar la totalidad de la persona,
por tanto, no sélo su sensibilidad, sino también la racionalidad y la justi-
cia. El humanista es aquel que sopesa con su razén critica su vida. A este
planteamiento se acerca una concepcién moral y valoral que se centra en
la formacién del cardcter. Ademds, para otros lo fundamental del estudio
de las humanidades es que permite a los estudiantes dar sentido al mundo
y comprender su situacién personal en €I, por tanto les ayuda a contextua-
lizar la gestién de las organizaciones de una manera mds responsable. Asi,
el problema que tenemos ante las nuevas condiciones econémicas consiste
en que no hemos dado suficiente relevancia al estudio de las humanidades
y que focalizdindonos en la riqueza de esta tradicién daremos respuesta al
problema que tenemos de gestién.

Sin embargo, esta propuesta de integracién de las humanidades en los
estudios de gestién no detecta la causa del problema: vivimos de crear co-
nocimiento constante, la ciencia y la técnica no paran de crecer, esto afecta

151 http://humanitats.espais.iec.cat/

225



Queralt Prat-i-Pubill

a nuestra forma de vida, a nuestra manera de organizarnos y cohesionar-
nos. Por lo tanto, requiere de la capacidad de saber manejar lo humano, las
personas, ser capaz de cohesionar y motivar grupos humanos en proyectos
de calidad. La sociedad del conocimiento significa repensar la concep-
cién del individuo como auto-constituido con sus propias orientaciones,
y por lo tanto, supone un “saber” sobre como crear estas orientaciones. Sin
embargo, la propuesta de integrar las humanidades en la docencia en la
gestion de las organizaciones presupone ya una antropologia que impide
esta formulacién y por tanto es incapaz de detectar y dar respuesta a la raiz
del problema que acabamos de plantear. Es decir, no se centra en entender
cémo “constituir” un individuo simbidtico, se plantea en base a tres hip6-
tesis caducadas:

Primero: entiende al individuo como un ser racional, que aprendiendo una
serie de conocimientos humanistas se comporta humanisticamente. De-
safortunadamente no hay estudios que demuestren que por aprender una
idea conceptualmente se actie en consecuencia. Bloom (1994), creador
de los canones de literatura de la civilizacién occidental se niega a afirmar
que por leer un determinado libro se sea mas humano y mds responsable.
Aunque si parece que pueda aumentar la facilidad de comprensién de si-
tuaciones diversas al presentarnos situaciones que no hemos vivido (Nuss-
baum, 1994), desarrolla la capacidad de imaginar multiples posibilidades a
nuestras actuaciones y por tanto potencialmente hacernos mds empaticos
y mis reflexivos. Aunque también queda claro que por mucho que uno lea
Shakespeare o Dante, paradigma de buena literatura, puede ocurrir que se
sea muy responsable y comprensivo cuando se esté leyendo la obra pero
que en momentos de dificultad, en el dia a dia de la organizacion, esa “res-
ponsabilidad”y comprensién no sean relevantes, “el negocio es el negocio”.

Segundo: La integracién de las humanidades se justifica porque el indi-
viduo tiene un “defecto” su falta de ética o responsabilidad, y este defecto
se tiene que subsanar a través de la educacién. O quizds pensemos que
el individuo ya tiene una ética o un determinado concepto/sentimiento/
actuacion de responsabilidad pero no nos gusta. De cualquiera de las dos
formas, consideramos que su ética o su responsabilidad no son correctas.
Para los proponentes de la integracién de las humanidades en la educa-
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cién en la gestion de las organizaciones lo correcto ya estd presente en las
humanidades, y el futuro gestor “no lo tiene porque no ha estudiado sufi-
cientemente estas humanidades”. Por tanto, ¢la ética y la responsabilidad
es la de los textos de hace 1000, 500, 100, 50 afios?. No parece muy l6gica
esta argumentacién del valor de las humanidades. ;Cémo puede esta res-
ponsabilidad y ética funcionar en el siglo XXI? Es decir, esta antropologia,
presupone una epistemologia, un saber perenne, legitimado y transcultural
que es accesible en las obras cispide de nuestra civilizacién y se presupone
que “sabiendo” este conocimiento el individuo se convierte en responsable.

Tercero: no se cuestiona el sistema de valores presente, sino que se acepta
como “dado” como la naturaleza de las cosas, y por tanto se intenta dar
respuesta a la problemitica axiolégica anadiendo un “ingrediente” en la
educacién en la gestién de las organizaciones (el ingrediente humanis-
ta). Asi ademds del conocimiento técnico/prictico se le afiadiria un co-
nocimiento humanista, educando de esta manera al individuo holistico,
de calidad. Exagerando, proponiendo una férmula matemdtica: actitud de
depredacién y explotacién + humanidades = individuo de calidad, alter-
nativamente: actitud de depredacién y explotacion + ética = individuo de
calidad. Esta aproximacién no puede solucionar el problema que Arise2
(2013) y Metris (2009) destacan.

El quid de la cuestién, y lo que queremos destacar, es que con estos plan-
teamientos no es posible problematizar las hipdtesis de base que estin
todavia funcionando. Parece inconcebible cuestionar esta actitud de de-
predacién y explotacién inconsiderada (o considerada, mds o menos refi-
nada y quizis incluso humanista) del medio y las personas. Aceptando la
hipétesis de base que el ser humano es un ser necesitado, esto no significa
que la depredacién/explotacién del medio y las personas sea la manera
mis eficaz de sobrevivir en el siglo XXI, en la sociedad del conocimiento.
Esta hipétesis acritica de la concepcién de la actuacién del individuo no se
cuestiona y se continda aceptando como un supuesto. Es importante sefia-
lar que nuestro andlisis tiene en cuenta la manera en la que sobrevivimos
actualmente, es decir, con la creacién constante de nuevo conocimiento
y por tanto con la constatacién que esta creacién es posible sélo en un
equipo y de esto se deduce una determinada antropologia, diferente a la
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hipétesis caduca que tienen las actuales aproximaciones de integracién de
las humanidades en la docencia de la gestién.

Y asi, estudiando la situacién actual, al ver como las organizaciones se las
apafian para proveer continuamente nuevos productos y servicios enten-
demos la importancia capital de la creacién continua técnica y axioldgica.
Este nuevo tipo de economia del conocimiento requiere el desarrollo de
un conocimiento sobre lo axiolégico, sobre como crear proyectos que sean
motivantes y cohesionadores de un equipo, lo que la “American Academy
of Arts and Sciences” (Arise2, 2013) plantea como reto acuciante para la
innovacién de los Estados Unidos. Este conocimiento axiolégico es ne-
cesario para todas las organizaciones de la sociedad del conocimiento, es
decir, para todas aquellas organizaciones que sobreviven gracias a crear
nuevos tipos de conocimiento, de todo tipo, que les permiten crear nuevos
productos y servicios.

La creacién técnica/cientifica es especifica de cada dmbito de actuacién,
pero es la axioldgica, sin duda, la més relevante, porque permite investi-
gar como crear equipos de creacién e innovacién motivados, cohesiona-
dos, compartiendo conocimiento. Una creatividad axiolégica que pocas
organizaciones se plantean como incidir en ella de una manera explicita,
excepto como hemos ya sefialado el informe Arise2 (2013) del “American
Academy of Arts and Sciences”. Por tanto, vemos que no cuestionar la
antropologia subyacente nos impide repensar las humanidades teniendo
en cuenta una antropologia de animal simbidtico. Asi, considerando las
actuales condiciones de sobrevivencia, no podemos continuar concibien-
do al individuo como autirquico con una actitud de depredacién mais o
menos considerada incluso humanista, sino como un individuo simbié-
tico, que necesita de los demds para poder desarrollar toda su creatividad
en la creacién continua de conocimiento. Esto no es posible si seguimos
pensando y concibiendo la antropologia del ser humano como autirquico
con una actitud de explotacién y depredacién. Por tanto, las condiciones
actuales de la economia del conocimiento requieren que pensemos al ser
humano como individuo simbiético y que nos preocupemos en desarrollar
un saber sobre la gestiéon de lo humano, de las relaciones, las cohesiones y
motivaciones del grupo.
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En el planteo de la integracion de las humanidades en la docencia de la
gestion de las organizaciones la creatividad se concibe como personal e
individualista. No se piensa que el quid de la innovacién de nuestro siglo,
con conocimiento en crecimiento exponencial y especializacién creciente,
s6lo se puede desarrollar en el seno de un grupo. Es interesante resaltar
que los planteos de las humanidades se realizan en su mayor parte con
intencién de “heredar un saber que estd en las obras culturales de nuestra
civilizacion”, el propésito es heredar del pasado y no el desarrollo de la
creacién. Esto también significa que las humanidades no se conciben con
el motivo de estudiar como las cohesiones y motivaciones del grupo se
construfan y como se mantenian. Este es un tema que no entra en consi-
deracién. Asi, las humanidades planteadas con estas concepciones antro-
polégicas y epistemoldgicas caducas son indtiles para fomentar la creacién
axiolégica de las sociedades de conocimiento.

Estas hipétesis antropoldgicas y epistemoldgicas existen porque no se ha
tomado autoconciencia de la significacién para nuestras formas de vida de
los hallazgos de la antropologia. Sabemos que nuestra viabilidad como se-
res humanos depende de la socializacién que recibimos, ya que inicamen-
te con nuestra dotacién genética seriamos incapaces de sobrevivir (Morris,
1967). Es decir, para ser viables, tenemos que ser estimulados de una cierta
manera y responder tal como nuestra socializacién define. Por tanto, no
somos independientes como seres sino que establecemos una relacién con
un sistema de valores que nos constituye, y que nos define culturalmente.

Nuestra aportacién consiste en afirmar que este “rescate” actual de las hu-
manidades no nos permite plantear una buena respuesta a la situacién ac-
tual. La base de nuestra argumentacién es que vivimos de la investigacién
y creacién de nueva ciencia y tecnologia y es a partir de esta constatacion
de donde se deduce las problemiticas y posibles soluciones. La investiga-
cién acelerada de la ciencia y la tecnologia nos afecta de dos formas muy
importantes. Primero, esta ciencia y esta tecnologia estd siendo usada para
explotar a las personas, sociedades y al planeta. Una explotacién acelerada
que incrementa los desequilibrios sociales y afecta a la sostenibilidad del
planeta. Segundo, estas nuevas ciencias y tecnologias permiten la creacién
de nuevas interpretaciones y valoraciones del mundo, esta es la primera vez
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en la historia de la humanidad en que esto se convierte en clave para poder
sobrevivir. Esto es asi porque las nuevas interpretaciones y valoraciones fa-
vorecen el desarrollo de la creatividad y 1a innovacién que es el eje de la so-
brevivencia econémica. Sin embargo, a pesar que este nuevo modo de vida
abre posibilidades insospechadas de desarrollo creativo humano, hay seres
humanos que no son capaces de vivir bajo estos pardmetros valorales de
continuo cambio, y esto es asi porque no han sido educados para ello. La
universidad puede desarrollar propuestas que den respuesta a estos retos.

Aunque acabamos de explicitar dos dificultades a raiz de la investigacién
y creacién acelerada de nuevas interpretaciones y valoraciones, en realidad,
la crisis podria incluso resumirse mds. Es una crisis axiolégica, porque se
permite la explotacién de los seres, las sociedades y la naturaleza al mis-
mo tiempo que no se tiene orientaciéon ni capacidad para gestionar estas
nuevas valoraciones e interpretaciones continuamente cambiantes de la
ciencia y la tecnologia, no somos capaces de manejarnos en esta super-
complejidad. La respuesta a esta situacién seria aprender a “constituir” un
individuo simbiético en el seno de un proyecto colectivo de calidad. Es
decir, desarrollar un saber sobre la gestién de lo axiolégico humano.

6. Un pequeiio apunte a las aportaciones, mindfulness y
espirituales en la gestién de empresas

Algunos académicos ya advierten que las propuestas humanistas y liberal
arts no pueden dar respuesta a la actual crisis, porque no trabajan la parte
constitutiva del ser humano, su espiritu. Y estos académicos estarian afir-
mando que se necesitaria “trabajar, moldear” el “espiritu”. Estos planteos
basados en una concepcién antropolégica caduca, mas o menos velada, de
cuerpo/espiritu tampoco son solucién a la crisis axioldgica. Estas aproxi-
maciones, de muy buena voluntad, no son capaces de dar respuesta a la
crisis axioldgica actual, porque se centran en que el individuo pueda vivir
mejor en la situacién actual de explotacién del medio, personas y socieda-
des. Por tanto, tampoco son respuesta, incluso se podria argumentar que
permiten asegurar la perdurabilidad del sistema caduco (previo a la socie-
dad del conocimiento) porque hacen invisibles los elementos sobre los que
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se podria incidir para cambiar las orientaciones individuales y colectivas, y
permiten a los individuos poder gestionar mejor las dificultades en las que
viven, sin dar respuesta al sistema de explotacién y depredacién profunda
en la que vivimos.

7. En conclusion

El enfoque actual de integracion de las humanidades en la gestién de las
organizaciones estd mal planteado. La respuesta no consiste en un retorno
a las humanidades, no nos funcionaron, sino que tenemos que desarrollar
una nueva respuesta al problema de la crisis axiolégica y una nueva con-
cepcién de las humanidades nos puede ser de ayuda.

Retomando el problema en sus dos caras, el de la explotacién continua
y la dificultad de los individuos a la creacién y adaptacién continua a los
cambios en las interpretaciones y valoraciones de la realidad. Sélo creando
una respuesta a estas dos facetas podremos seguir creando e innovando y
por tanto sobrevivir. Sin embargo, la aportacién actual de las humanidades,
sitia el problema de la crisis axiolégica y de explotacién continua en una
opcién del individuo, es su responsabilidad, que tiene que ser educada ra-
cionalmente. La hipétesis del humanismo y liberal arts es que individuos
humanistas orientaran la gestién de las organizaciones apartada de opcio-
nes instrumentales/ cientificas, basado en el saber humanistico presente
en nuestra tradicién occidental. En cambio, para nosotros, esta propuesta
no funciona debido a los supuestos acriticos caducados con los que ope-
ran. La respuesta no estd en el pasado sino en el desarrollo de proyectos
axiolégicos, que motiven a individuos simbiéticos a colaborar. Por tanto,
necesitamos desarrollar un conocimiento sobre lo axiolgico, una episte-
mologia sobre lo axiolégico.

Ast, la aproximacién actual a las humanidades y liberal arts ni se plantea
como desarrollar estas orientaciones colectivas. Esto es asi, porque asume
que estas orientaciones estdn presentes en las disciplinas que se estudian.
Segin estas aproximaciones es a través del estudio de las humanidades y
las liberal arts que entendemos lo que es valioso, y por tanto como debe-
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mos orientarnos nosotros y nuestras sociedades. No cuenta para nada la
cualidad y consistencia del proyecto colectivo de nuestra forma de vivir.
Asi en esta idea actual de la integracién de las humanidades en la docencia
en la gestién de las organizaciones, estdn presentes:

El individuo se entiende como autdrquico y racional, asi se explicita que
estudiando las humanidades y las liberal arts se desarrollan individuos hu-
manistas.

Una epistemologia mitica, que en el pasado estd descrito como es la rea-
lidad, como es el hombre, una epistemologia mitica. Estd ya definido lo
que es bueno, cémo tenemos que vivir, como tenemos que dar sentido y
cémo tenemos que ser responsables. Es decir, todo estd ya dado, y se trata
de estudiarlo para sacar toda su riqueza y poder aprovechar mas de dos
mil afios de historia. Si no estudiamos esto, es evidente que tendremos
sociedades en crisis.

Una no deteccién de la necesidad de la epistemologia axioldgica, porque
si tenemos individuos humanistas entonces sabremos orientar nuestras so-
ciedades. El individuo humanista es el centro de la resolucién de la crisis.
No se concibe que todo el planteo de la integracién de las humanidades en
la docencia de la gestién de empresas se basa en hipétesis caducas para la
sociedad del conocimiento.

La aproximacién que se plantea con la integracién de las humanidades
en la gestién de las organizaciones no es capaz de constituir al individuo,
sino que lo hace hipdcrita o esquizofrénico, porque el sistema continua
siendo explotador a todos los niveles. Asi, estas humanidades y liberal arts
tal como se plantean son descafeinadas e ineficaces. Ademds esta antro-
pologia y epistemologia subyacente en el planteo de la integracién de las
humanidades en la gestién de las organizaciones va en contra de las nece-
sidades de la sociedad del conocimiento, asi, va en contra de las necesida-
des planteadas por Arise2 (2013). Nuestra ciencia y tecnologia necesita de
seres humanos simbiéticos en perfecta comunicacién para la produccién
creativa de nuevos servicios, productos, ciencias, tecnologias, organizacio-
nes, motivaciones etc.
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No podemos tomar las humanidades ni el liberal arts ni el mindfulness
tal como nos vienen sin remodelarlas a unas sociedades que viven de la
ciencia, de la técnica, que estin continuamente innovando, por tanto, las
humanidades no significan un retornar a lo que es holistico, integral del ser
humano. Por tanto, no podemos esperar que los estudiantes de las escuelas
de gesti6én tengan un conocimiento generalista, sino que éste serd parcial.
Ni que utilizando las disciplinas de humanidades formemos el caracter y
la moral. Centrindonos en esta versién de las humanidades y liberal arts
hacemos un dafo irreparable, no es inocuo, a nuestras posibilidades de
crear soluciones a la crisis axiolégica, vamos en contra de nuestra propia
supervivencia al proponer mantener supuestos caducos en las sociedades
de conocimiento.

No se entiende que nuestras sociedades son radicalmente distintas, en la
antropologia del ser humano y en la epistemologia axiolégica, no mitica.
Ahora somos sociedades de innovacién, y por tanto, las humanidades no
pueden ser entendidas como contenidos, como comprensiones fijas de la
realidad, sino que tenemos que imaginarnos un nuevo tipo de humanida-
des, que seguramente tienen que tener otro nombre para evitar caer en el
uso de la palabra llena de supuestos acriticos. El reto, ante la nueva forma
de sobrevivir de la innovacién constante en conocimientos, es repensarnos
como individuos simbidticos que tienen que ser capaces de auto-consti-
tuirse como individuos en relacién en proyectos de calidad, en proyectos
motivadores. Necesitaremos que los diversos individuos sean capaces de
colaborar y cooperar con otros individuos que son tan especializados como
ellos en sus dreas de conocimiento. Se requerira el desarrollo de la coope-
racion, espiritu de servicio mutuo, y esto, sin duda, significa una decidida
y constante indagacién personal y profesional. Por tanto, el reto consistird
en saber replantearnos la educacién en gestién de organizaciones como
el desarrollo de un saber de gestién de lo humano, de las relaciones que
constituyen, motivan y cohesionan a los individuos en un proyecto comin
de calidad dindmica creativa.

Referencias

233



Francesc Torradeflot

Arise 2. Unleashing American’s Research & Innovation Enterprise. (2013).
Cambridge, MA: American Academy of Arts and Sciences.

Association of American Colleges and Universities. (2002). Greater expec-
tations [ A new vision for learning as a nation goes to college]. Washington

D.C.

Association of American Colleges and Universities. (2007). College lear-
ning for the new global century [A report from the national leadership council
Jfor liberal education & america’s promise]. Washington D.C.A report from
the National Leadership Council for Liberal Education & America’s Pro-
mise

Barnett, R. (2000). Realizing the university in an age of supercomplexity.
Buckingham, UK: The society for research into higher education & Open
University Press

Barnett, R. (2005). Reshaping the university. Berkshire, England: Society
for research into higher education & Open University Press

Beck, U. (1992). Risk society, towards a new modernity. London: Sage Pub-
lishers

Bloom, H. (1994). The western canon. The books and school of the ages. New
York: Harcourt Brace & Company.

Cabot, L. W. (Chair of the Board). (2013). The heart of the matter report.

The humanities and social sciences. Cambridge, MA: American Academy of
Arts & Sciences

Colby, A., Ehrlich, T., Sullivan, W. M., & Dolle, J. R. (2011). Rethink-
ing undergraduate business education: Liberal learning for the profession. San
Francisco, CA: Jossey-Bass

Corbi, M. (1983). Andlisis epistemoligico de las configuraciones axiologicas

humanas. La necesaria relatividad cultural de los sistemas de valores humanos:

234



Elementos para la lectura e interpretacion de los textos misticos desde las sociedades de transito

Mitologias, ideologias, ontologias y formaciones religiosas. Salamanca: Edicio-
nes Universidad de Salamanca

Corbi, M. (2013). La construccion de los proyectos axioldgicos colectivos. Prin-
cipios de epistemologia axioldgica. Barcelona: Bubok Publishing S.L.

Dameron, S., & Durand, T. (2011). Redesigning management education and
research. Challenging proposals from european scholars. Cheltenham, UK:
Edward Elgar

Delanty, G. (2001). Challenging knowledge. The university in the knowledge
society. The Society for Research into Higher Education & Open Univer-
sity Press.

Engwall, L., & Zamagni, V. (1998). Introduction. In L. Engwall & V. Za-
magni (Eds.), Management education in historical perspective. Manchester:
Manchester University Press

Ghoshal, S., Bartlett, C. A., & Moran, P. (1999). A new manifesto for

management. Sloan Management Review, Spring

Ghoshal, S. (2005). Bad management theories are destroying good man-
agement practices. Academy of Management Learning & Education, 4(1),
75-91

Gordon, R., & Howell, J. (1959). Higher education for business. Zhe Jour-
nal of Business Education, 35(3).

IBM. (2010). Capitalising on complexity. Insights from the global chief execu-
tive (CEQ) study. IBM Institute for business value.

IBM. (2012). Leading through connections. CEO report. IBM
Lyotard, Jean-Francois. (1984). The postmodern condition : A report on

knowledge. Minneapolis: University of Minnesota Press. (Original work
published 1979

235



Francesc Torradeflot

Metris Report. Emerging Trends in Socio-economic Sciences and Humanities
in Europe. (2009).. Brussels: European Commission. European Research

Area

Morris, D. (1967). The naked ape: A zoologist’s study of the human animal.
Canada: Bantam Book

Nussbaum, M. C. (2012). Not for profit : Why democracy needs the humani-
ties. Princeton, N.J.; Woodstock: Princeton University Press.

Parker, J. (2007). Future priorities of the humanities in Europe: What
have the humanities to ofter?: Report of a round table conference held to
draft a manifesto for the European commissioner and working papers for
the EC working party on future priorities for humanities research. Arts
and Humanities in Higher Education, 6(1),123-127.

Parker, J. (2011). Editorial: HE humanities and arts, HE subject centres:
RIP? Arts and Humanities in Higher Education, 10(1), 3-8

Pierson, F. (1959). The education of American businessmen. Zbe Journal of
Business Education, 35(3).

Sass, S. (1985). The managerial ideology in collegiate business education.
Business and Economic History, 14,199-212

236



Elementos para la lectura e interpretacion de los textos misticos desde las sociedades de transito

Elementos paralalecturae
interpretacion de los textos misticos
desde las sociedades de transito

Francesc Torradeflot

Introduccion

La lectura de textos misticos es un procedimiento de cultivo intensivo
personal y colectivo de la cualidad humana profunda que es adecuado y
aceptable para las sociedades de transito y de conocimiento. El acto de leer
es a la vez personal y colectivo porque hay una relacién afectiva y mental
con lo que leemos pero a la vez porque sabemos que somos muchos los
que en diferentes lugares y épocas leemos el mismo texto. Se trata de una
especie de comunién humana. Ademds, en muchos casos, esta comunién
se visualiza a través de grupos de lectura que hacen todavia mas visible la
dimensién comunitaria de la interpretacién del texto. Los soportes tec-
nolégicos innovadores y la comunicacién global de internet han genera-
lizado el acceso a textos de referencia de primera calidad y cualidad. En
el presente articulo intentaré mostrar algunos elementos para hacer este
procedimiento concreto facilmente asequible para poder heredar la sabi-
duria de los antepasados. También mostraré que los textos se pueden leer
sin religién con procedimientos que lo faciliten.

Un acceso universal nuevo e imprescindible
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Vivimos en una realidad sociolégica que presenta una constante e irrever-
sible liberalizacién del hecho religioso (Charles Taylor). Esta liberaliza-
cién converge y se alimenta de una creciente legitimacién, globalizacién e
incluso materializacién juridica del derecho a la libertad de pensamiento,
conciencia y religion. La exégesis de este derecho afirma que es un derecho
inalienable de la persona y que sélo lo es de los colectivos de manera sub-
sidiaria. Esta primacia del individuo queda reflejada en la preeminencia
de pensamiento y conciencia por encima de la religién. Es una manera de
conjurar la tradicional y lesiva sumisién del individuo al colectivo propia
de las sociedades tradicionales y de algunas ideologias con derivas geno-
cidas. Ello no quiere decir que nos tengamos que someter al dictado de
la ideologia individualista. M4s bien se pretende apuntar a una fecunda
interdependencia entre individuo y comunidad.

Ello significa, entre otras cosas, que estamos asistiendo al final, a menudo
lamentablemente inconsciente, tortuoso y dramatico, de la legitimidad de
los exclusivismos, de los dogmatismos, de los fundamentalismos y de las
ortodoxias. Es una muy buena noticia. El pluralismo cultural —y por exten-
si6n el religioso- es la respuesta politica a la diversidad de hecho no sélo
de las instituciones religiosas, espirituales y conviccionales, sino del amplio
abanico de creencias y convicciones de los individuos®?. Sin ortodoxias, la
libertad de interpretacién y la creatividad hermenéutica tienen via libre.

Por otro lado, estamos observando una auténtica “despatrimonializacién’
del patrimonio religioso y espiritual, lo cual significa que nadie se lo puede
apropiar ya en exclusiva, nadie tiene el copyright de los textos sagrados de
su propia tradicién religiosa y espiritual. Sin embargo, ello no es 6bice
para que todos nos podamos apropiar de ese patrimonio, pero ya no en
exclusiva: la UNESCO ha declarado el acerbo cultural “patrimonio comin
de la humanidad”, de toda la humanidad. Y no cabe la menor duda que

152 “El pluralismo cultural constituye la respuesta politica al hecho de la diversidad cultural. Insepa-
rable de un contexto democritico, el pluralismo cultural es propicio para los intercambios culturales y
el desarrollo de las capacidades creadoras que alimentan la vida publica” (Declaracién Universal de la

UNESCO sobre la Diversidad Cultural, art. 2).
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los textos sagrados y de sabiduria de todas las culturas y religiones de la
humanidad forman parte esencial de este patrimonio cultural comun'>.

La posibilidad y la facilitacién del acceso generalizado a los textos misti-
cos cldsicos y de referencia son fundamentales para el cultivo de la cuali-
dad humana profunda en las sociedades de transito y de conocimiento. La
lectura de textos misticos es un procedimiento acreditado para adquirir
la imprescindible cualidad humana profunda. Ese cultivo de la cualidad
humana profunda es imprescindible para poder garantizar la capacidad
necesaria de los seres humanos de construir proyectos axiolégicos dina-
micos que se adapten y orienten los cambios continuos de las ciencias y
de las tecnologias. E1 Absoluto es una condicién indispensable para las
transformaciones axiolégicas™*. La cualidad humana profunda es la que
brota del cultivo de esta dimensién absoluta del ser humano'. Abandonar
el cultivo gratuito de la dimensién absoluta conlleva mutilar la naturaleza
humana que constitutivamente es doble, y como consecuencia la especie
perderia flexibilidad. Y en una sociedad no hay cualidad humana sin una
masa critica que garantice el cultivo intenso y prioritario de la cualidad
humana profunda®. Aunque en teoria y de manera excepcional se puede
cultivar la cualidad humana profunda sin ayuda, la verdad es que el acceso
a este cultivo ha quedado registrado y expresado en la sabiduria de las di-
versas culturas y tradiciones espirituales de la humanidad.

153 “la diversidad cultural es tan necesaria para el género humano como la diversidad biolégica para
los organismos vivos. En este sentido, constituye el patrimonio comiin de la humanidady debe ser reco-
nocida y consolidada en beneficio de las generaciones presentes y futuras.” (Declaracién Universal de
la UNESCO sobre la Diversidad Cultural, art. 1). En este mismo documento se da la definicién de
cultura: “la cultura debe ser considerada el conjunto de los rasgos distintivos espirituales y materiales,
intelectuales y afectivos que caracterizan a una sociedad o a un grupo social y que abarca, ademas de las
artes y las letras, los modos de vida, las maneras de vivir juntos, los sistemas de valores, las tradiciones
y las creencias” (ibidem, prélogo)

154 Cfr. CORBI, M., La construccién de los proyectos axiolégicos colectivos — Principios de episte-
mologia axiolégica, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 42. 47.

155 Corbi prefiere hablar de “cualidad humana profunda “ que de “espiritualidad”, “para remarcar que
es lo que verdaderamente nos constituye, y no algo mds alld de nuestra humanidad” (GUARDANS,

Teresa, “Maria Corbi. Religién, espiritualidad y cualidad humana en la sociedad de la innovacién”, en
Iglesia Viva, n. 255 (2013), p. 72).

156 Cfr. CORBI, M., La construccién de los proyectos axiolégicos colectivos — Principios de episte-
mologia axiolégica, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 324.

239



Francesc Torradeflot

Por eso es imprescindible preservarlas, transmitirlas y estudiarlas a fondo
a través de la lectura y estudio de sus textos de referencia.

Leery escuchar es indagar

La cultura es lenguaje. El ser humano es lenguaje y, por esta razén, tiene
un doble acceso a la realidad®™”: el relativo —que es concebible porque es
fruto de nuestra funcién modeladora (interesada) de la realidad- y el abso-
luto —inconcebible e inefable (gratuito).

Ambos no tienen conexién pero estdn absolutamente unidos. Esta es la
paradoja basica del hecho antropolégico, del animal que habla que es el
ser humano. De hecho, la dimensién absoluta puede ser expresada pero
inmediatamente esta expresion debe ser negada (teologia negativa) para
evitar que sea identificada y fijada con una definicién o un concepto que
la restringirian a la dimensién relativa. En la actualidad no tiene sentido
hablar de la dimensién absoluta con un lenguaje estdtico, hieratico; esto
se ha terminado. El cambio continuo desactiva, relativiza, rapida y eficaz-
mente cualquier afirmacién sobre la dimensién absoluta. Es la intencién
profunda de todos los misticos y pensadores al hablar, por ejemplo, de
“superesencia” (Dionisio Areopagita) o de Dios mis alld de Dios (Tillich),
trascendiendo asi metafisica y teologia.

La dimensién relativa y la absoluta tienen una relacién similar a la de la
expresion y el contenido. Sea como sea, las afirmaciones sobre la dimen-
sién absoluta de la realidad dependen del paradigma de fondo y del con-
texto histérico y cultural (Corbi dira del “cafiamazo cultural”). Las diversas
formas expresivas responden a vivencias distintas, pero todas ellas reflejan,
de manera complementaria, una intuicién honda comun, especialmente si
se leen sin epistemologia mitica —que pretende describir la sutileza de la

157 El doble acceso es biolégico y permite la flexibilidad de adaptacién al medio (CORBI, M., La
construccién de los proyectos axiolégicos colectivos — Principios de epistemologia axiolégica, CETR-
Bubok, Madrid, 2013, p.24. 28). Sobre el doble acceso ver también Ibidem, p. 22-23. 84-85.136.252.

302. La cualidad humana profunda no puede basarse en la creencia en la dimensién absoluta sino en
el dato —no supuesto- del doble acceso (Cfr. Ibidem, p. 301).
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realidad absoluta-*%. La riqueza expresiva no serd nunca suficiente para
hablar del absoluto pero es claro que contribuye a su indagacién y, por ello,
no podemos prescindir de ella. Aprender a conocer y a utilizar la mayoria
de las expresiones y lenguajes posibles es una riqueza necesaria para poder
garantizar la supervivencia de la humanidad. No es por tanto un lujo, una
opcion, sino una necesidad imprescindible.

Estar situado en un marco o paradigma cultural y en un contexto determi-
nado permite leer otros. En la actualidad se puede ser mas consciente que
nunca antes de que todo paradigma o marco es ripidamente cambiante, de
que hay un fluir que sélo nos permite balbucir la realidad.

Sélo podemos “agarrarnos”a la dimensién absoluta, que es sin forma. Si lo
)
conseguimos, significa que estamos preparados para utilizar cualquier len-
guaje. Podemos leer todos los lenguajes de nuestros antepasados pero ya
no nos sirven sus afirmaciones y expresiones (Dios, esencia, etc.), a no ser
que seamos conscientes que su lenguaje, sus mitos no son descripciones de
la realidad sino simples construcciones que, como tales, son contextuales
y variables, nunca sagradas. Por eso, debemos descubrir en las tradiciones
de sabiduria las formas expresivas mds adecuadas procurando que sean
dindmicas y lo mds ductiles y flexibles posibles. Sélo asi podemos utilizar
y y
las formas y lenguajes de nuestros antepasados de manera provechosa
y J y
util para la ciudadania de las sociedades en transito.

De hecho, acceder a la dimensién absoluta supone, segtin Corbi, “dejar de
) ) )
lado la dimensidn relativa”y todo lo que le pertenece. No se trata de repetir
ciertas derivas, deslices o “errores” graves de la historia de la espiritualidad
)
cuando se ha querido reprimir o renunciar a la estructura psicofisica del
ser humano —un ejemplo son algunas tradiciones monacales cristianas o
]

budistas -. Corbi llega a decir que “el transito de la dimensién relativa a la
absoluta es extrafio”y que “no obedece a la naturaleza”.

Los misticos han podido diferenciar las dos funciones, la de programacién
)
y cohesién y la de iniciacién al cultivo de la cualidad humana. En sus es-

158 CORBI, M., La sabiduria de nuestros antepasados para sociedades en trénsito — Principios de
epistemologia axiolégica 2, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 301.
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critos observamos reiteradamente la relativizacion de todo lenguaje hasta
su destruccidén, con el Gnico objetivo de apuntar mds alld del lenguaje a la
realidad no condicionada.

Para leer la expresién del proceso-camino espiritual y de su realizacién
dindmica y plena no hacen falta, en sociedades de trdnsito y de conoci-
miento, ni mitos, ni simbolos ni creencias, sino s6lo un lenguaje adecuado
a estas sociedades. Eso no significa que no se puedan usar los mitos y los
simbolos del pasado, con el unico requisito de que no bloqueen a quien
los lea'™. Se pueden usar y es conveniente y hasta necesario aprender a
usarlos, especialmente si no se quiere cometer errores evitables y se quiere
aprovechar la experiencia milenaria de la sabiduria humana.

159 CORB{, M., La sabiduria de nuestros antepasados para sociedades en trénsito — Principios de
epistemologia axiolégica 2, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 247.
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Textos misticos

La lectura de textos misticos, antafio restringida a sélo los mds iniciados,
permite ahora a todos y a todas acceder a la sabiduria de nuestros ances-
tros, a sus procesos —técnicas, procedimientos, etapas, etc.- y realizaciones
de la experiencia espiritual, que es la consciencia Iicida de la presencia de
la dimensién absoluta de la realidad.

La mistica habla de la experiencia de vida en su radicalidad. La palabra
experiencia puede parecer equivoca. No se refiere aqui a una experiencia
dual, de un sujeto que experimenta un objeto. Se trata, mas bien, de una
experiencia pura, no dual. Para deshacer este posible equivoco propio de la
polisemia del término, Panikkar formul6 un esquema donde se intenta
describir la “experiencia” mistica, que puede resultar util:

ACTUALIZACION

RECEPCION MEMDRIA

La experiencia pura es la de la cualidad humana profunda. Es no dual, sin
forma, mds alld de cualquier lenguaje y previa a él. Es la de la dimensién
absoluta pero, como vemos, estd plenamente conectada con la dimensién
relativa del ser humano'®, y la afecta y condiciona totalmente.

160 La doctrina panbudista del pratityasamutpada, o produccién o génesis condicionada, explica
c6mo funciona esta dimension relativa. La ignorancia origina las formaciones mentales, éstas la cons-
ciencia, ésta la mente y la materia (namarupa), éstas las puertas de los sentidos, éstas el contacto, éste
el sentimiento, éste el deseo, éste el apego, éste el devenir, éste el nacer, éste el envejecer y el morir.
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Los textos misticos son escritos que hablan de la sabiduria humana, de
la cualidad humana profunda, de la dimensién espiritual profunda que es
la dimensién absoluta de la realidad. Por eso, todo ser humano merece y
debe poder tener acceso a ellos y, como minimo, una masa critica suficiente
debe conocerlos, estudiarlos y divulgarlos, no sin desarrollar las estrategias
y tacticas mistagégicas y pedagégicas mas adecuadas a cada edad, contexto
social, histérico y cultural.

Leyendo textos que hablan de la realidad en su radicalidad no sélo se tie-
ne acceso a la vida de nuestros maestros antepasados, eco privilegiado de
nuestra experiencia y sabiduria como especie, sino que ademds se puede
vivir mas y mejor, en plenitud, liberado de las estructura de necesidades, de
la egocentracién propia de la dimensidn relativa.

La lectura de los misticos nos puede ayudar a entender “sus estrategias y
ticticas para mejor hacer el transito de la egocentracién a la desegocentra-
cién” 1% de la dimensidn relativa a la absoluta. Pero el auténtico desafio es
cémo acceder a los textos misticos a pesar de su opacidad, cémo aprender
la desegocentracién cuando los textos parecen hablarnos de manera extra-
fia y de cualquier cosa menos de la liberacién del ego.

Debemos aprender a leerlos sin los obsticulos de un lenguaje arcaico inin-
teligible para la mayor parte de los seres humanos. Todo lo que es expre-
sién contextual es envoltorio, es forma; todas estas formas son a primera
vista un obstdculo, pero, si vamos mids alld y somos capaces de “leer”, de
“Interpretar”, entonces, todas las formas dejan de ser oscuras y se transfor-
man en simbolos translicidos que permiten acceder a la dimensién abso-
luta de la realidad.

En este punto puede ser necesario explicitar qué criterios usamos para
identificar un texto mistico. La mayoria de ellos deben poder contrastarse
en el escrito. Estos criterios son:

161 CORBI, M., La sabiduria de nuestros antepasados para sociedades en transito — Principios de
epistemologia axiolégica 2, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 248.
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La cualidad del texto, es decir, su grado de efabilidad de la dimensién
absoluta.

La fuerza o impacto del texto: cuando un texto desarticula al lector, en el
sentido en que es capaz deconstruir las categorias de la mente y del sentir
humano, hasta crear el silencio como la mejor actitud receptiva de la di-
mensién absoluta.

La acreditacién del escrito en su propia tradiciéon y en otras tradiciones
espirituales y religiosas (a partir, por ejemplo, del nimero de comentarios).

La acreditacién del texto mediante la coherencia de la vida (profetismo,
libertad, humildad, etc.) y experiencia espiritual de su autor, a partir de los

datos de que se dispone.

La calidad expresiva del texto: el uso del lenguaje poético, la riqueza narra-
tiva, el uso de figuras retéricas, metiforas, etc.

La relevancia profética del texto (de qué manera el texto ha favorecido la
transformacion social en aras del servicio desinteresado y de la simbiosis
completa con seres humanos, colectivos y medio).

La capacidad mistagégica.

La flexibilidad expresiva: la capacidad de combinar adecuada y creativa-
mente diversos tipos de lenguaje sobre la dimensién absoluta.

El grado de relativizacién o destruccién del propio lenguaje.
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La habilidad mostrada en el texto para expresar e incluso sistematizar el
proceso espiritual.

Una estructura comun para poder leer e interpretar los textos

El estudio de las culturas y de la historia del ser humano permite afirmar
que hay una estructura comun del lenguaje y de la cultura previa a la de los
textos y que es, a pesar de ser universal, muy diversa, puesto que se presenta
distintamente segun las coordenadas espaciotemporales.

Esta estructura comdn permite entender el enfoque que proponemos para
la lectura de textos misticos. Presentamos aqui el grifico que muestra de
qué manera estd relacionado el modo de supervivencia —directamente cul-
tural y relativo- y la dimensién absoluta de la realidad. Comprender racio-
nalmente esta relacién es capital a la hora de poder discernir cémo hay que
leer los textos misticos.

De hecho, segun las condiciones de supervivencia de los seres humanos,
los mitos y narraciones sagradas, asi como los aparatos conceptuales a que
puedan dar lugar, pueden ser vistos y leidos como descripciones de la rea-
lidad o como simples simbolos de la realidad absoluta'. Cuando se leen
textos misticos deben ser leidos como simbolos de la realidad absoluta.

B — Lengua (semiotizacion
A - Procedimento de supervivencia — de rasgos bsicos de la C -Paradigma cultural
actuacion central; FUNCIONES V- - actuacién) (Semas — o axiolégico
(Suministra una imagen matriz) Transferencia estructura profunda de los

mitos)

D - Concepcion-representacion y experiencia de la 2*
di i6 de lo Real (inevitabl axiologica)

En sociedades preindustriales la unidad de C y D daba estabilidad, la cual
cosa era buena porque se tenia que vivir durante milenios de la misma
manera.

162 CORBI, M., La sabiduria de nuestros antepasados para sociedades en transito — Principios de
epistemologia axiolégica 2, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 301.
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Es necesario tomar conciencia del contexto histérico y cultural donde se
inscriben los textos'®. Asi se pueden identificar una serie de elementos
que dificultan la comprensién del texto bien porque no se comprenden o
bien porque generan prejuicios o estereotipos que actian como anticuer-
pos que impiden la dindmica expresiva del texto.

Ademis, debe existir una consciencia minima sobre los diversos niveles
de interpretacion: el literal, el critico, el simbdlico y el silencioso. Tradi-
cionalmente los sentidos de las escrituras sagradas eran diversos. En el
judaismo y en el cristianismo, especialmente en su etapa medieval, se habla
de dos, tres o de cuatro tipos de lecturas o sentidos. De acuerdo con este
ultimo ejemplo, se considera, en primer lugar, el sentido literal o histérico,
que hace patente la comprensién lingiiistica del enunciado —puede utili-
zar también pardbolas o comparaciones analdgicas-; en segundo lugar el
sentido alegérico —enunciando una cosa se dice también la otra-; en ter-
cer lugar, el sentido antropoldgico o moral —busca figuras, vicios, virtudes,
pasiones, etapas del espiritu-; en cuarto lugar, el sentido anagégico o pro-
piamente mistico, porque remite directamente al 4mbito de la divinidad.
Algunos han considerado el primer sentido el literal y los demas como
sentidos espirituales. Segin nuestra aproximacién el inico que habla de la
cualidad humana profunda, en sociedades de transito, es el Gltimo.

Sin embargo, todos los sentidos estin al servicio del anagégico. En este
sentido, son imprescindibles pero desde su relatividad.

La cualidad humana profunda no es la historia ni sus hechos, ni se limita
a referirse a hechos, cosas o personas de la dimension relativa, ni se cir-
cunscribe a la moral y a los valores. Todo, absolutamente todo, es relativo al
absoluto, a la dimensién absoluta de la realidad. Pero el sentido silencioso

163 “Leexegesi historico-critica ens permetra aproximar-nos cientificament a 'autor, al medi
historic i cultural, a la realitat lingiistica del temps, als sistemes d’organitzacié narrativa
iales formes literaries coetanies, a la historia de la redaccid, a la recepcié i a les possibles
modificacions e interpolacions que hagi sofert el text” (TORRADEFLOT, F., “Elements
per a una lectura lliure dels textos religiosos” en CORBI, Mari (c.), Lectura purament
simbolica dels textos sagrats — Assaigs practics, 4t encontre a Can Bordoi, CETR, Barce-
lona, 2007, p. 191.)
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es el que va mas alla de todos los sentidos y utiliza el lenguaje para apuntar
al silencio como la mejor manera de expresar la realidad dltima o absoluta.

De todas maneras y volviendo al lenguaje, hay que tener presente que en el
ambito de la lectura critica es importante conocer los recursos narrativos
y, en especial, retéricos. En el dmbito de lectura simbélica es fundamental
darse cuenta de y desarrollar las capacidades y habilidades de la sensibili-
dad poética.

Como hemos apuntado, es conveniente también identificar los paradig-
mas de fondo que permiten entender y discernir mejor las dos dimensio-
nes: la que refleja y expresa su funcién histérica y contextual de cohesién
y la que va mis alld porque facilita el acceso a la dimensién absoluta de
la realidad. Los paradigmas de fondo vienen determinados por el modo
cultural de supervivencia colectiva y, a su vez, determinan el lenguaje que
se utilizard para expresar la experiencia religiosa, tanto el simbolico-mitico
como el conceptual.

No hay una libertad total de interpretacion. No todo vale. Hay limites
que vienen determinados, por abajo, justamente por las diversas lecturas o
niveles de interpretacion posibles y, por arriba, por la inefabilidad radical
de la experiencia mistica, de la experiencia de la realidad absoluta. Corbi
afirma:

“La doble dimensién es un invento biolégico para la adquisiciéon de la
flexibilidad, y es precisamente la dimensién absoluta la que proporciona la
mdxima libertad.”

Los textos misticos también son textos miticos. Pero para leer los textos
desde nuestra situacién actual conviene prescindir de “sus representaciones
mitico-simbdlicas, de sus sistemas de creencias e incluso, en la medida de
lo posible, de sus aparatos conceptuales™®*, cuando estos no sean adecua-
dos a las sociedades de conocimiento o de trinsito. Pero este prescindir
significa ser capaces de ir mds alld de las fijaciones que provocan el lengua-

164 CORBI, M., La sabiduria de nuestros antepasados para sociedades en transito — Prin-
cipios de epistemologia axiolégica 2, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 251.
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je mitico-simbdlico, las creencias y la razén discursivo-conceptual, aunque
a veces se pueda hacer a través de ellas cuando ya se sabe y se acepta que
no son fijas sino méviles y dindmicas porque apuntan mds alld de si mis-
mas y no pretenden describir la realidad. Los textos deben leerse desde la
epistemologia axiol6gica, no desde la meramente mitica.
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Usos del lenguaje, estructura psicolégica y experiencia de la
cualidad humana profunda

Ademis de la estructura basica de relacién entre la funcién de supervi-
vencia y la comunicacién que hemos presentado, fundamental e inherente
o implicita en cualquier texto mistico, los textos de sabiduria ofrecen una
estructura comun de la misma representacion o expresién del camino y de
la realizacién espirituales —del paso de la egocentracién a la desegocentra-
cién- que se manifiesta de diversas maneras, con diversos lenguajes, segin
los momentos histéricos y los contextos culturales y de civilizacién.

Esta estructura comin de representacién se manifiesta en la inmensa
mayoria de los casos en tres campos semdnticos que responden a capaci-
dades de la estructura psicolégica profunda del ser humano: el del conoci-
miento, el del sentir-amor y el de la accién desinteresada. En algunos casos
puede presentarse como mente y sentir (incluyendo éste el amor, la sensi-
bilidad y la accién) o como mente, sentir y actuacién'®. Cada uno de estos
campos semdnticos o lenguajes y capacidades son maneras de interpretar,
comunicar y experimentar el camino espiritual y la realizacién espiritual
-cuando pueden ser vividos sin necesidad-. Estas maneras o caminos, se-
gun las culturas, los colectivos y los individuos, pueden ser experimentadas
de forma diferente, en proporciones distintas y no es necesario vivirlas
todas plenamente sino que puede vivirse sélo una en plenitud.

Ast, por ejemplo, en los textos mds tradicionales de tradicién hindi o bu-
dista, suele primar el lenguaje de conocimiento por encima del lenguaje
de amor o devocional, mas propio de tradiciones teistas. Ello no significa
que en el hinduismo no exista una rica tradicién espiritual que usa el len-

165 Algunos, desde una perspectiva académica, hablan de inteligencia intelectual —men-
te-, inteligencia emocional —sentir, sensibilidad- e inteligencia espiritual. Goleman define
“inteligencia emocional” como la “aptitud vital bdsica (...), esa disposicién que nos permite
(...) tomar las riendas de nuestros impulsos emocionales, comprender los sentimientos
mads profundos de nuestros semejantes, manejar amablemente nuestras relaciones o desar-
rollar lo que Aristételes denominara la infrecuente capacidad de “enfadarse con la persona
adecuada, en el grado exacto, en el momento oportuno, con el propésito justo y del modo
correcto” (Cfr. GOLEMAN, D., Inteligencia emocional, Kairés, Barcelona, 1997, p. 15).
El problema es el reduccionismo al que induce el término “inteligencia”.
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guaje teista (la bhakti) o que el cristianismo no disponga de una impor-
tante tradicién mistica esencialista o del conocimiento (Maestro Eckhart,
por ejemplo). En general las grandes tradiciones religiosas suelen tener de
todo. Cuando se habla de un lenguaje dominante, mas frecuente o mayo-
ritario, se trata simplemente de un tema de acentos. La variedad y pro-
porcién de matices y acentos constituye la gran diversidad de la mistica
universal. Pero esta variedad no puede ocultar que en las principales tradi-
ciones espirituales suelen darse estos tres caminos —aspecto mds practico-
o lenguajes —aspecto mds expresivo-.

Obviamente los procedimientos en cada uno de estos caminos son muy
variados y dificiles de unificar de manera que puedan ser reducidos a una
metodologia o técnica comun y unica. Existe todavia mas variedad que
con los acentos y proporciones. En cualquier caso los procedimientos, me-
todologias y técnicas (ascesis o yogas), todos siguen un esquema dindmi-
co antropoldgico que supone un paso de la egocentracién a la liberacién
del ego o desegocentraciéon'®®, que apunta a la realidad dltima, dejando
de lado la relativa pero sin eliminarla. Este es el criterio hermenéutico
central —s6lo esto hay que buscar- de los textos misticos, todo el resto es
prescindible. Este paso puede formalizarse de muchas maneras, entre las
cuales, como “vias” (purgativa, iluminativa, unitiva), como paso de la noche
ala luz (Juan de la Cruz), como yogas, como técnicas de concentracién y
meditacion, etc.

Es posible aprovechar la sabiduria de los textos misticos en
sociedades en transito

En las sociedades de innovacién y cambio continuos, tanto si viven si-
tuaciones de transito como de pleno auge, la indagacién constante, la co-

166 “Lalectura de textos sagrats no només ha de ser lliure, sin6 que basicament s’ha d’alli-
berar de l'ego com a estructura de necessitats. Aquest és precisament el sentit profund de la
interpretacié dels textos religiosos y del cami espiritual que la justifica, que pot ocupar tota
una vida.” (TORRADEFLOT, F., “Elements per a una lectura lliure dels textos religiosos”
en Corbi, Maria (c.), Lectura purament simbolica dels textos sagrats — Assaigs practics, 4t
Encontre a Can Bordoi, CETR, Barcelona, 2007, p. 194).
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municacién plena y la solidaridad reciproca requerirdn, para ser posibles,
el cultivo de la cualidad humana profunda, del interés —amor-, desape-
go —accion desinteresada- y silencio —conocimiento mis alld de formas-
(IDS)167. Ya no serd posible la sumisién para nadie, salvo para los que se
refugien en reductos marginales y opten por ser rémora con el consiguien-
te riesgo para la supervivencia colectiva.

La indagacién, comunicacién y servicio no sirven sélo para innovar y ge-
nerar nuevos productos y servicios de qué comer, sino también para los
proyectos axiolégicos y para la cualidad humana profunda o IDS. Asi pues,
ademis de suponer que los textos misticos deben ser abordados desde una
busqueda libre, se considera también que la busqueda libre es colectiva y
requiere una simbiosis y comunicacién comunitaria y hasta global, ademads
de demandar una actitud de servicio que permite testar y verificar, en una
especie de permanente y dinimica actualizacion, la sabiduria de los textos.

La epistemologia axiolégica, que aborda cémo cultivar lo axiolégico, debe
también ocuparse de cémo desarrollar lo axiolégico propio del cultivo de
la dimensién absoluta del ser humano. Asi debe racionalizar su necesidad,
convencer para que la gente cultive la cualidad humana profunda y que lo
haga sin sumisiones. Esta es una de las principales dificultades. El resenti-
miento engendrado por la memoria histérica, los prejuicios y estereotipos,
la pereza y la autosuficiencia contribuyen a nutrirla.

El acceso a los textos misticos es un instrumento para el cultivo de la di-
mensién absoluta (DA) de la realidad, de la cualidad humana profunda, y

167 “Las sociedades de conocimiento tendrdn que cultivar el interés incondicional por
toda realidad, el distanciamiento y desapego de los intereses y perspectivas del yo y el si-
lenciamiento de todos sus patrones de interpretacién, valoracién, actuacién y organizacion
(IDS), mediante otra triada: la indagacién constante, la comunicacién interhumana y con
el medio, y el servicio mutuo, que significaremos con las siglas ICS. En las sociedades de
conocimiento IDS tiene que cultivarse a través de ICS porque el interés no puede ser
sumision, sino que tiene que ser indagacién. En las sociedades preindustriales el interés
pasaba por la sumisién. De esta situacién se concluye que para adquirir la cualidad humana
profunda en las sociedades de conocimiento, IDS tendrd que someterse a las condiciones
de ICS.” (CORBI, M., La sabidurfa de nuestros antepasados para sociedades en transito —
Principios de epistemologia axiolégica 2, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 243)
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“el cultivo puramente gratuito de la DA, sin ninguna otra pretension, es la
herramienta 6ptima para la flexibilidad, la creatividad, la libertad” (Corbi).
La seduccién de la libertad y de la creatividad debe terminar permitiendo
la superacién de las dificultades.

Pero el acceso a los textos misticos debe superar, en las sociedades de tran-
sito y de conocimiento, una serie de dificultades pricticas, en ocasiones
muy prosaicas y resultantes de precomprensiones o de prejuicios', que
bloquean su lectura:

1. La distancia de cosmovisiones, mitos, creencias, costumbres, mo-
ralidades, formas simbdlicas y rituales, que provocan la sensacién de
rechazo y/o de exotismo. No se trata s6lo de los arcaismos del lenguaje
que proceden de la distancia diacrénica entre texto y lector, que con los
textos de sabiduria puede ser una distancia de siglos. Se trata también
de universos distintos que responden a paradigmas culturales comple-
tamente ajenos.

2. El halo de sacralidad de la reserva y preservacion histérica casi ex-
clusiva del texto en circulos de iniciados —en muchos casos ya despres-
tigiados-, que conlleva la percepcién de una lejania del mundo yla vida
cotidiana , por tanto, de cualquier cambio. Ahora los textos no son
sagrados, ni tienen una autoridad emanada de la institucién de poder,
no son intocables ni pueden prohibirse.

3. Laasociacién de lo esencial del texto con el envoltorio de la sumi-
si6n, la autoridad y la moralidad propias de las instituciones religiosas.
La superficie del texto ha conllevado durante siglos que sus lectores se
quedaran a las afueras del mensaje espiritual, viajando simplemente

168 “El lector dels textos religiosos no només ha d’aprendre a transcendir el llenguatge
simbolico-mitic siné també la seva estructura profunda, la del paradigma cultural que I'ha
gestat. Més enlla hi ha el nucli de lexperiéncia religiosa, la seva part més genuina. Els
simbols i els mites tan sols deixen entreveure aquesta experiencia, per tant, conéixer-ne la
genesi, la naturalesa, permet relativitzar-los i contextualitzar-los de manera que ens per-
meti evitar sacralitzar-los i fixar-los i ens ajudi a transcendir-los” (TORRADEFLOT, F,,
“Elements per a una lectura lliure dels textos religiosos” en CORBI, Maria (C.), Lectura
purament simbolica dels textos sagrats — Assaigs practics, p. 192).
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dispersos, entretenidos por la parafernalia social, politica, moral, ritual,
litargica y doctrinal circundante.

4. La asociacién de la sabiduria del texto, en muchos casos mediante
interpolaciones afiadidas con posterioridad, con creencias y formulacio-
nes dogmiticas incomprensibles y actualmente irracionales. Algunos
textos han coadyuvado a ejercer durante siglos una funcién de cohesién
social pero para ello han tenido que argumentar apologéticamente an-
ticipando las razones que pudieran poner en duda o quebrar este orden
establecido que garantizaba la cohesién. Esta silogistica los ha hecho
especulativos y dificilmente inteligibles, especialmente después de la
Ilustracién y la filosofia moderna y contemporénea.

5. Laestructura profunda invariable de narraciones mitolégicas de cul-
turas cazadoras (M—V ), agrarias (V—-N—V), ganaderas (V—M),
artesanas e industriales (S—0O)'°, o hibridas, alejadas de la metifora
basica de las sociedades actuales de conocimiento (I+S—E)'. Este
décalage es fundamental para explicar por qué razén resulta tan dificil
para un ciudadano medio de las sociedades en transito o de conocimi-
ento aprovechar la sabiduria de los antepasados.

6. La memoria histdrica, asi como los prejuicios y estereotipos in-
ducidos por la tradicién religiosa y por su oposicién antireligiosa. Las
tradiciones religiosas que se han apropiado de los textos misticos tie-
nen una historia criminal que las desacredita, cuanto mas al no haber
reconocido errores histdricos ni haberse arrepentido ni enmendado. No
son s6lo un mal altavoz sino que ademds llegan a ser directamente con-
tradictorias con la dimensién absoluta que también pretenden atesorar
y vehicular. Ademds los textos misticos se han visto envueltos en medio
de un fuego cruzado entre las tradiciones religiosas y los ateos organi-
zados que han reaccionado con hostilidad contra la historia criminal.

169 M=Muerte; V=Vida.
170 S=Sujeto; O=Objeto.

171 I=Indagacién; S=Simbiosis; E=Excelencia.
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Este fuego cruzado los ha herido gravemente y los ha alejado de los
foros no religiosos.

7. Las antropologias ticitas de cuerpo-alma o de animal racional. Es-
tas antropologias que en otras épocas podian ser vehiculadoras de la
experiencia espiritual, en la actualidad son opacas puesto que estin en
franca contradiccién con la antropologia no dualista del animal que
habla, bésica para entender el doble acceso a la realidad.

8. La presencia puntual de fenémenos paranormales o parapsicolégi-
cos que contribuyen a desenfocar o a desviar gravemente el acceso a la
dimensién absoluta de la realidad.

9. La proliferacién y popularizacién de lecturas redubtivas, parciales e
instrumentales de los textos misticos desde, por ejemplo, dmbitos como
la autoajuda y el coaching.

Necesidad de discernimiento y protocolos de lectura

La metafora basica de la sociedad de conocimiento es, como hemos apun-
tado mds arriba, “indagacién en simbiosis completa que conduce a la exce-
lencia™”?. En una sociedad de conocimiento o de transito la cualidad hu-
mana profunda requiere indagacién y creacién. Para ello es imprescindible
el acceso libre y colectivo a los textos cldsicos de sabiduria.

Es cierto que hay un amplio abanico de textos misticos y que no todos
gozan del mismo nivel de transparencia/opacidad. Se impone, pues, un
discernimiento contextual del grado de transparencia en funcién de los
marcos culturales y de las situaciones concretas. Seria pertinente, en cada
caso, establecer una jerarquia (en el sentido etimolégico del término) de
los textos misticos a partir, por ejemplo, del criterio de facilidad o emi-
nencia simbdlica. Los hay mas ficiles, en el sentido de asequibles, claros y
directos, que otros.

172 Cfr. CORBI, M., La construccién de los proyectos axiolégicos colectivos — Principios
de epistemologia axiolégica, CETR-Bubok, Madrid, 2013, p. 279.
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Es también importante ir alternando la lectura de textos de tradiciones
teistas y no teistas porque asi se desarrolla mds la agilidad y ductilidad de
la mente y el sentir al trabajar con diversos registros o lenguajes y con sus
respectivos procedimientos principales ademds de evitarse la tentacién de
identificacién e incluso de adhesién a una forma concreta.'”

El discernimiento no es sélo necesario para la seleccién de los textos 6pti-
mos sino también para poder trabajar con ellos de manera provechosa, sin
perderse o confundirse en exceso. Para ello es importante tanto el trabajo
de interpretacién en grupo como el acompafiamiento de maestros o redes
de experiencia acreditada que puedan deshacer las marafias u obstdculos
que puedan presentar los textos. La lectura meditada y atenta de los misti-
cos debe contrastarse e incluso ser guiada por la prictica personal y colec-
tiva del interés no egocentrado, el desapego y el silencio (IDS). Se da una
especie de retroalimentacién o circulo hermenéutico fecundo entre lectura
de textos donde hay IDS e interpretacién de sujetos con IDS.

De todas formas, el criterio que parece mejor es siempre un criterio a
posteriori que depende de la praxis de la lectura y de la propia experiencia
espiritual “inmediata”. Parece ser la unica garantia de “canonicidad” con
cierta legitimidad en sociedades de transito y de conocimiento. Se trata del
criterio de “verificacién’, segtin el cual un texto es valioso en funcién de su

173 “[Habla Corbi] En cuanto a expresiones teistas o no teistas... la verdad es libre de
toda forma pero intentamos apuntar hacia ella a través de formas. Entre mis lecturas siem-
pre he procurado alternar textos de corrientes bien distintas, o tener a mano mas de uno a
la vez, para no quedar fijado en ninguna forma de expresién de “Eso” que ninguna forma
puede atrapar, por magnifica y venerable que sea. Al sumergirte a fondo en una escuela,
o en una tradicién, siempre acecha ese peligro de acabar identificindote con unas formu-
laciones determinadas. Esa dimensién es conmocién sin forma, reconocimiento, certeza
puramente sensitiva, lucidez sensitiva, una certeza tremenda, pariente cercana de la del
artista. Y el artista no deja de buscar la belleza, cambiando de formas, porque la siente,
pero sin forma alguna. La siente de una manera barbara. Y no cambiaria su estilo de vida
por ningln otro; aunque no tuviera éxito, aunque sufriera, aunque pudiera sentirse perdi-
do, no la cambiaria. Porque genera en €l una certeza que no podria definir, indescriptible”
(GUARDANS, Teresa, “Maria Corbi. Religién, espiritualidad y cualidad humana en la
sociedad de la innovacién”, en Iglesia Viva, n. 255 (2013), p.82).
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capacidad de suscitar la cualidad humana profunda que estd mas alld del
sujeto o el grupo que lo lee o interpreta.'”

Es necesario ademads establecer protocolos de lectura de textos que fun-
cionen como ejemplos o modelos que ofrezcan instrumentos bdsicos para
hacer posible la lectura generalizada y con criterio de textos misticos de
manera que pueda ser llevada a cabo con eficacia en contextos concretos.
Estos protocolos pueden desarrollarse en pequefios grupos de lectura y en
red, que no excluyan la orientacién de quienes tienen mds experiencia. Un
ejemplo elemental, en este sentido, es el que presenta el protocolo de los
Grupos de Estudio de Textos de Sabiduria (GETS) del Centro de Estu-
dio de las Tradiciones de Sabiduria (CETR).'”

Espiritu a través de laletra

Finalmente lo mas importante de la lectura de los misticos de las tradicio-
nes religiosas, espirituales e indigenas es captar el espiritu por encima de
la letra o la palabra'”®. Y el espiritu es sin forma aunque pueda expresarse
a través y en todas las formas. Los fariseismos y las hipocresias de toda
clase han sabido utilizar la letra para obstaculizar la experiencia espiritual
y reducirla a su funcién social de cohesién en sociedades autoritarias y de
sumisién. Para ello no han dudado en limitar el acceso al texto (sélo varo-
nes, s6lo eruditos, sélo iniciados, sélo clérigos...) o en desactivarlo en su
valor de acceso o referencia a la dimensién absoluta de la realidad.

174 Cfr. TORRADEFLOT, F., “Elements per a una lectura lliure dels textos religiosos” en CORBI,
Maria (C.), Lectura purament simbolica dels textos sagrats — Assaigs practics, p. 196.

175 http://www.cetr.net/files/1373477003_gets_doc_es.pdf

176 “[Habla Corbi] ¢Qué aprovecho yo de la musica barroca o de la impresionista? jTodo! La pro-
funda vivencia de la belleza, indago en ella, me sumerjo en ella, no elijo, jme lo quedo todo! Pero eso
que “me quedo” es sin forma y, como es sin forma, no puedo hacer trasplantes. Como ocurre en el arte,
no podré copiar unas formas, sino que a base de escuchar, ver, oir, estudiar, puedo adquirir cualidad,
afinar, captar lo sutil, ponerme en comunién con ello, asumir toda esa riqueza, “el espiritu, no la letra”
— como nos dice el Evangelio—y, con todo ello, orientar un trabajo serio del interés, del desapego, del
silencio. .. que son las actitudes bésicas del cultivo de la cualidad humana de las que nos hablan todos
los maestros, es decir, del cultivo de la dimensién gratuita, la no egocentrada.” (GUARDANS, Teresa,
“Maria Corbi. Religién, espiritualidad y cualidad humana en la sociedad de la innovacién”, en Iglesia

Viva, n. 255 (2013), p. 75).
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Parece oportuno mencionar aqui la actitud del anabaptista radical Tomas
Mintzer ante Lutero. Cuando éste ultimo habia conseguido “democra-
tizar” el acceso a la Biblia gracias a su traduccién al alemdn y al uso de
la imprenta y habia desplazado a la Tradicién de la centralidad teolégica
reemplazdndola por la so/a Biblia, entonces Tomas Miintzer, que moriria
en 1525 bajo la espada de los principes alemanes luteranos, le recuerda,
con firmeza y no sin una cierta acritud critica, que la Palabra de Dios
no es un libro sino la palabra interior que estd en todo ser humano. Esta
misma intuicién inspiraria al fundador de los cudqueros George Fox, que
tan bellas luces de sabiduria, libertad y tolerancia habia de ofrecer a la hu-
manidad. La primacia del espiritu sobre la letra ha costado mucha sangre
porque la letra, tal vez, “con sangre entra” pero el espiritu sélo “entra” con
libertad.

Captar el espiritu del texto es un arte para el que los procedimientos no
son suficientes:

“Caminante, son tus huellas
el camino y nada mds;
Caminante, no hay camino,
se hace camino al andar.

Al andar se hace el camino,
y al volver la vista atrds

se ve la senda que nunca

se ha de volver a pisar.
Caminante no hay camino
sino estelas en la mar.”””

177 Antonio Machado, Proverbios y cantares, XXIX.
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