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Pero entonces, éel mito es siempre un habla despolitizada?; dicho de otro mo-
do, élo real es siempre politico? éBasta hablar naturalmente de una cosa para
gue se vuelva mitica? Podriamos responder, con Marx, que el objeto mas natu-
ral contiene, por mds débil y disipada que sea, una huella politica, la presencia
mas o menos memorable del acto humano que la ha producido, dispuesto,
utilizado, sometido o rechazado. Ellenguaje-objeto, que habla /as cosas, pue-
de manifestar facilmente esta huella; el metalenguaje, que habla de las cosas,
puede hacerlo mucho menos. El mito es siempre metalenguaje; la despolitiza-
cion que opera interviene a menudo sobre un fondo ya naturalizado, despoliti-
zado, por un metalenguaje general, adiestrado para contar las cosas y no para
actuarlas.

Barthes, Roland (1957). Mitologias. Madrid: Siglo XXI, p.239.

Que si se puede bailar de todo, sin ser tan burdo ni charlatan.

Los Van Van (grupo musical cubano de salsa). Me mantengo, 2011.
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Es bastante posible que existan cosas mas alla del lenguaje; no lo niego. Pero...
éCOmo me lo explicas? ¢éCoOmo me explicas lo que hay mds alld del lenguaje?

Segui, Josep. Primavera de 2014.
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Amigas/os y maestras/os dicen...

Con un estilo ciertamente polifénico, Josep Segui nos lleva a una aventura
intelectual ndmada. Sin hacer predicciones ni suposiciones; partiendo de un
amplio repertorio, Segui nos conduce por un viaje lleno de seductoras sorpre-
sas.

Kenneth J. Gergen. Presidente del Taos Institute. USA. Agosto 2015

Josep Segui retrata vividamente la amplitud del contexto histérico de la
emergencia de la centralidad del lenguaje en un cambio paradigmatico en lo
que algunos llaman psicologia practica. Creativamente, y, a veces en broma,
traza conceptos clave heredados, que influyen en la psicologia y en los desafios
gue estos presentan en las prisiones del "pensamiento" que han creado. Luego
discute esta psicologia practica y destaca las posibilidades que nos ofrece para
escapar de nuestras limitantes carceles de pensamiento y crear nuevas posibi-
lidades para lo "extraordinario". Este es un libro muy informativo y util para
psicologos experimentados, para jévenes profesionales y para estudiantes.

Harlene Anderson. Co-fundadora del Taos Institute y el Houston Galveston
Institute. Creadora de las Practicas Colaborativas y Dialdgicas. USA. Septiem-
bre 2015.

Erase una vez...

Estdabamos en el Congreso de Taos/Kanankil en la ciudad de Mérida, Yuca-
tdn, en México en el 2012, y de pronto comenzamos una conversacion con
Josep Segui Dolz; tal vez surgié porque en aquel entonces fumabamos tanto
como él y sélo habia algunos espacios para hacerlo. Nos encontramos con un
tipo agradable, muy inteligente, medio hippie, e interesado en hacer que las
cosas sucedieran. Habia venido desde Barcelona, solo para estar aqui por una
semana. Encontrarnos y comenzar a pensar en formas de colaborar, fue ins-
tantaneo. En nuestra experiencia, asi ha sido siempre con él: entusiasta, lleno
de ideas, siempre pensando cdmo crear espacios de conversacién que abran
posibilidades. El habia conocido a Ken y a Mary Gergen desde afios atras y es
un divulgador de las ideas del construccionismo social. Sin embargo, no habia
conocido de cerca a Harlene Anderson y la conoce en este Congreso.

Meses después, en una de nuestras tantas conversaciones, surge la idea
de que tal vez podriamos comenzar, y ofrecer en linea, el programa de la Certi-
ficacion Internacional en Practicas Colaborativas (ICCP)' en Espafia. Como

! Este programa surge de una red de relaciones con Harlene Anderson, el Grupo Campos Eliseos,
Interfaci, el Instituto Kanankil, el Houston Galveston Institute y el Taos Institute, en el 2011. Hoy
este programa cuenta con 18 sedes en las Américas, Europa y Asia.
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siempre las relaciones generan proyectos y comenzamos una aventura que nos
ha llevado, junto con Sara Olivé, a encontrarnos el dia de hoy, terminando la
tercera edicién de este programa a través de los mares y el ciberespacio con
estudiantes de la peninsula Ibérica, Islas Canarias, Pert y Colombia. Hemos
llegado a visitarlo y facilitar talleres presenciales dos veces en Barcelona, nos
hemos encontrado en La Habana, Cuba; Tucuman, Argentina; Brno, Republica
Checa, y compartido ademas del aula virtual y presencial, copas de vino, tapas
y calgotsz.

Josep es temerario, lanza ideas para provocar y provocar(se), para invitar
e invitar(se) al didlogo, a la co-construccién, a la bisqueda de aquello que se
genera en el lenguaje y que nos puede llevar a lugares, pensamientos y concep-
tos insospechados. Este libro, estamos seguras, sera eso para todos aquellos
gue se aventuren: una invitacidn, una co-construccion, un viaje tomados de la
mano del sefior Segui; con vino, cigarrillos y una amistad honesta.

Gracias Josep por aceptar la invitacidon a caminar juntas, gracias por el
camino, lo andado y lo que falta por recorrer...

Rocio Chaveste Gutiérrez y Maria Luisa ‘Papusa’ Molina Lépez. Directoras del
Instituto Kanankil. México. Septiembre 2015.

El libro es una gran invitacién para recorrer y crear senderos de "mentali-
dades", abordar la incertidumbre y seguir transcurriendo en este maravilloso
qué hacer "psicoldgico".

Rosa Suarez Prieto. Psicdloga social. Colombia. Septiembre 2015.

Josep me pide cuatro lineas de presentacién para su libro, lo que es un
honor para mi. Aunque me parece que voy a dar algunas lineas extras porque
las matematicas se me dan mal. Le he preguntado -¢De qué quieres que hable
Josep? Y me contesta -Puedes hablar sobre como nos conocimos por ejemplo,
algo divertido. Pero por favor, ime lo envias mafiana que ya tiene que salir el
libro? Eso si, por favor, no tengas prisa y por supuesto, tomate tu tiempo para
ello.

Ese es “mi Josep”, el que me hace sonreir, en tanto uno de los tantos Jo-
seps que se relacionan con el mundo y sus habitantes y lo que eso signifique.

Para poder hablar sobre la mentalidad humana uno no puede evitar recu-
rrir a lo lingliistico y al discurso, a la vez que este discurso (multiple, fragmen-
tado y precario) enmarca y hasta nos congela en formas de mentalidad domi-
nantes. Nuestro amigo nos hace ver los supuestos ontoldgicos que de ellas se
desprenden y genera grietas y choques a 250 kildmetros por hora ante tanta

? Calgot es una palabra del catalan, en castellano también conocidos como calsots, con la que se
denomina a una variedad de la cebolla, concretamente la variedad conocida como Cebolla tardia de
Lérida.
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congelacién aceptada de discursos positivistas. Eso si, a su manera, elaborada 'y
no pretenciosa, con un guifio de complicidad y provocacion que puede ser con-
sumido como mejor guste.

Su exhaustivo trabajo nos alienta a no dejar de ser criticos con las
(co)producciones sobre la mentalidad. Pero, épara qué tanto cuestionamiento?
Quiza para poder vivir de una forma mas plausible si cabe y abrir puentes que
nos permitan habitar lugares que no parecian co-existir con aquellos que ya nos
habitan. Y eso no se mide con palabras... io si?

Respecto a las cuatro lineas iniciales que Josep me invita a escribir y ha-
blar sobre cdmo nos conocimos ha sido un buen punto de partida. Todo llegara.
Eso me pasa por hacerle caso y no tener prisa. Gracias compi, como tu di-
ces...jseguimos!

Sara Olivé Horts. Psicéloga. Co-fundadora de Umans en red Escuela de Psico-
logia y de ENDIALOGO, Asociacién Espafiola de Practicas Colaborativas y Dialé-
gicas. Catalunya. Septiembre 2015.

Encuentro

Conoci a Josep por sus contribuciones en su blog. Sus comentarios y re-
flexiones me parecieron particularmente originales y alimentaron mi curiosidad
de conocerlo. Luego nos encontramos en el Norte, en su tierra y en el Sur, en
la mia. Cada encuentro fue una oportunidad para compartir experiencias,
anécdotas, posturas, miradas de nuestras vidas y de las realidades sociales y
politicas de nuestros respectivos paises.

En particular compartimos una visién politica de nuestro lugar profesio-
nal: como actores sociales participamos activamente en nuestra comunidad
promoviendo practicas sociales que colaboran con la construccion social de la
equidad, el respeto a la diversidad, la responsabilidad y la autonomia a partir
de la postura, palabras y acciones que utilizamos.

Su mirada psicohistorica, de alguna manera, da cuenta de ello, invitdndo-
nos a acompafarlo en el camino de sus preguntas acerca de la mentalidad hu-
mana a lo largo de distintos periodos histéricos y la evolucién de las ideas en el
contexto occidental.

Su sello entusiasta y, podria llamar irreverente se manifiesta en la origi-
nalidad de la organizacién del libro y las diversidad de fuentes que ha incluido
en su investigacion.

Leer este libro puede asimilarse con realizar una travesia que nos genere
preguntas nuevas que colaboren con exotizar lo doméstico.

Adela G. Garcia M.A. Psicdloga. Directora de FundaCES, Fundacién de Estudios
Sistémicos. Argentina. Septiembre 2015.



Mentalidad humana. Josep Segui



Mentalidad humana. Josep Segui

Prefacio
Este no es un libro de psicologia.

A la hora de disefiar su titulo he tenido grandes dudas sobre si incluir esa
palabra o no en el mismo. Y también lo he conversado con personas muy cer-
canas, como mi colega la psicéloga Sara Olivé.

Incluir la palabra, por un lado, parece que pueda limitar un poco; parece
que esté ofreciendo una visién sobre la mentalidad humana Unicamente desde
esa disciplina. Por otro lado, ni el construccionismo social ni las practicas cola-
borativas y dialdgicas pertenecen al ambito exclusivo de la psicologia. Aunque
si, creo, al de las llamadas ciencias sociales en general. Y, por supuesto, tienen
su origen en esa especie de ciencia social y humana que estudia nuestra psique.
Al César lo que es del César...

Pero este libro esta escrito por un psicélogo. Y esto, obviamente, puede
ser que le de un sesgo psicologicista que no tendria si estuviera escrito, por
ejemplo, por un bidlogo. En ese caso tendria otros sesgos.

Asi que, en aras de que nadie se sienta engafiado, ha pesado mas el se-
gundo argumento: incluir en el titulo la palabra psicologia.

Ademas también quiero dejar claro desde el primer momento que en este
libro se reivindica una manera puede ser que diferente de hacer psicologia.
Diferente, al menos, de la que se hace en los despachos, en las universidades,
en los dominicales de los grandes y famosos periddicos, en las revistas de pe-
luqueria, en los hospitales y en las grandes y famosas editoriales, o en la televi-
sion. No digamos en las unidades de salud mental, en los servicios sociales (es-
toy generalizando; hay honrosas excepciones) y en las industrias farmacéuticas
(aqui mucho me temo que no hay honrosas excepciones).

En estas paginas, a pesar de que en mas de una ocasion hago afirmacio-
nes aparentemente tajantes, no se da nada por sabido ni por cierto, como ya
avanzo en la contraportada. Este no es un libro de respuestas ni de recetas. No
estd escrito con esas intenciones. Mas bien al contrario, lo que pretendo con
estas letras es compartir contigo -querida lectora; querido lector- dudas y re-
flexiones sobre eso que podemos dar en llamar mentalidad humana.

He querido adoptar una mirada mas o menos histérica, que llamo psi-
cohistoria; aunque este concepto no tiene todo que ver con el mas tradicional
gue puedes encontrar en los manuales o en la comun Wikipedia.

Los diferentes capitulos y apartados no estan escritos en un orden espe-
cialmente estructurado, aunque creo que tienen un cierto sentido. Incluso hay
algunos que ya estaban escritos hace tiempo, si bien ahora han sido debida-
mente actualizados. Otros tienen la tinta aun caliente. Asi, a quienes habéis
estudiado conmigo o llevais tiempo siguiendo mis publicaciones en el blog que
coordino, junto a Sara Olivé, sobre construccionismo social desde hace ahora
nueve afos, os va a sonar mas de una cosa de las que leais. De hecho, algunos
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de los apartados se corresponden, aunque adaptados, a textos de produccién
propia para el curso sobre Introduccion a las bases del construccionismo social
que llevamos facilitando desde el afio 2012 en Umans en red Escuela de Psico-
logia, a través de nuestro campus virtual; y presencialmente desde antes.

En el primer capitulo replanteo algunas de las grandes dudas que creo que
los seres humanos tenemos mas o menos presentes en nuestras vidas, para
pasar enseguida a hacer un breve e intenso repaso psicohistérico desde la apa-
ricién del lenguaje hasta la época conocida como la llustracién; practicamente
ya la Modernidad. En apenas ochenta péginas es obviamente imposible entrar
a fondo en materia. Pero si propongo algunas reflexiones basadas no siempre y
no necesariamente en los grandes acontecimientos de la Historia. Intento en-
trometerme entre estos y la evocacidon de cémo podia ser la vida cotidiana de
las personas que nos han precedido y que, por ello, son nosotros, al mismo
tiempo que nosotros somos ellos, intercambiando nuestras identidades mas
alla del tiempo y el espacio.

Mi propuesta, no sélo en este capitulo, sino en todo el libro, es que si hay
algo que te llame la atencidn, que te haga reflexionar sobre cémo es la menta-
lidad humana en otros tiempos -etéreos y evanescentes, como justifico- conti-
nues tu propio camino, leyendo, estudiando, dialogando con otras y otros,...
reflexionando en fin.

En el segundo capitulo me adentro de lleno ya en lo contempordneo -
también etéreo y evanescente-, en la llamada Postmodernidad, aunque al prin-
cipio aun estamos en la Modernidad mas o menos romantica.

Parto de la idea de que en esos momentos algunos eventos y procesos
cambian nuestras vidas de una forma potente. No es la primera vez que esto
ocurre, obvio. Y volvera a ocurrir. Pero en esa especie de cdmo somos en ese
pasado mas inmediato hay claves de cdmo estamos siendo ahora. De Nietzsche
y Kandinsky a Frankenstein. De reflexiones sobre la Verdad, la ciencia y el co-
nocimiento a la literatura como excusa, y a la antropologia y la semidtica como
métodos. Poco estructurados; eso si. Intento con ello dibujar ese panorama
que ya llega a nuestros dias, a la Postmodernidad.

Y llega de una forma explosiva e irreverente; casi como pornogrdfica, si
me permites la expresidon. Y filmica. Creo, y no soy el Unico, que la pelicula
“Blade Runner” es no soélo la primera postmoderna, sino todo un manifiesto de
lo que estd empezando a pasar a principios de los afios ochenta del siglo pasa-
do, al menos en el mundo y la cultura occidental. Invito aqui no sdlo a reflexio-
nar sobre eso clasico de las emociones en psicologia, sino sobre algo que quiza
va mas alld de las mismas: |la sentimentalidad, acompafiada de la seduccion
como forma de relacionarse.

Si “Frankenstein” es un poco el paradigma de la Modernidad romantica;
“Blade Runner” es el de la Postmodernidad seductora.
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En el tercer capitulo me permito un ir y venir por la(s) tecnologia(s). A pe-
sar de su titulo, no todo es terrorifico en la sociedad (¢anénima?) contempora-
nea. Probablemente algunas cosas si; otras no.

Reflexionando sobre los asuntos de la ética, la ciencia, la tecnologia y lo
social (con un sincero homenaje a Bruno Latour) me adentro en los vericuetos
de la sociedad de la informacion y qué pasa ahi respecto a la construccion de
identidades, comunidades y culturas. No en vano estos fueron asuntos de mi
mas alto interés investigativo durante varios afios. Y bueno, ya se sabe que
donde ha habido, siempre queda.

Hay tramas muy interesantes en ese contexto tecnoldgico que no es mas
que uno mas de los que vivimos muchas y muchos en nuestros dias a dias. En
su momento me interesé por si es que ahi se reproducen los estereotipos sobre
género y otros (el sexo, el amor). O si al, segun parece, haber mds espacio para
el ocultamiento identitario es posible que no se dieran esas coincidencias. Pues
parace ser que si que se dan. Y apunto algin que otro ejemplo practico; no sélo
de teorias vivimos los humanos.

Argumento que las que llamamos tecnologias de la relacion, ya no de la
informacion y la comunicacion, facilitan pensarnos como seres muy moviles
gue vivimos en la disponibilidad constante; sintiéndonos en cierto modo como
nomadas globales en el hipermercado de la realidad. Hipermercado que pro-
bablemente facilita la globalizacién, la mundializacién de la economia en ma-
nos de unos pocos y la vida (con la esperanza de que todavia no en manos de
unos pocos), y la macdonalizacién del universo. Esto, que seguramente es bas-
tante molesto, lo es mds cuando nos entra miedo. Y mas aun cuando ya no es
miedo lo que sentimos, sino que, muchas veces, auténtico terror.

Historia e historias, la llustracion, la Modernidad, la Postmodernidad, las
tecnologias, la sociedad del terror,... son el caldo de cultivo para la psicologia
contemporanea. Psicologia que no es sdélo psicologia, alejdndose cada vez mas
de asuntos que, aunque parezcan proximos, le son ajenos —neurociencia, espi-
ritualidad- y acercdndose cada vez mds a los asuntos sociales en accion en
nuestros vivires humanos cotidianos. Por eso, en el capitulo cuarto no hablo de
la psicologia, sino de las psicologias, asi, en plural.

A pesar del titulo de este libro y del primer apartado de este capitulo, no
se puede hablar de una mentalidad humana; sino de las diferentes mentalida-
des que construimos cada dia en la miriada de interacciones relacionales en
gue nos vemos envueltos. Tantisimas interacciones que sélo podemos com-
prender algo de nuestras mentalidades si las consideramos como colectivas. Y
las psicologias, si son sociales.

El individuo, a pesar de muchas sefiales equivocas provenientes de, entre
otras, las ya citadas neurociencia y espiritualidad, ha muerto. ¢ Qué queda en su
lugar? Como ves, ahora mismo acabo de hacer una de esas afirmaciones tajan-
tes a que me he referido. Claro que esta sujeta a discusiéon y debate.
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Reviso ahora un poco la historia mas reciente de la psicologia y me aden-
tro en los vericuetos de la sociologia. Enseguida en lo que es -o mejor, puede
ser- la mente, el desarrollo en los primeros afios de vida, y la psicologia como
ciencia del lenguaje. De hecho, hay tres apartados sobre la psicologia, asi, como
ciencia del lenguaje. Apartados cuya compartivizaciéon es, como todas, cierta-
mente artificial. Linglistica, giro lingliistico y psicologia discursiva forman parte
de un continuum al que quiza se puedan unir otros argumentos en marcha.

No puedo evitar hacer un breve comentario sobre las pseudo-psicologias,
desde la autoayuda a la Nueva Era (New Age), tan alegremente insertas en los
medios de comunicacidn de masas y en las redes sociales.

Me adentro después en el mundo urbano, el de las ciudades; lugares y no
lugares; espacios, imaginarios colectivos fuertemente encarnados, donde com-
partimos nuestras vidas la mayor parte de nosotros.

Y termino este capitulo con unas reflexiones mas o menos candnicas -creo
gue lo son poco- sobre eso tan comun, abusado y violado; sobre esa caracteris-
tica diferencial humana: la creatividad.

En el capitulo cinco y final entro a fondo ya en lo que ha estado flotando
todo el rato en el ambiente: el construccionismo social. Y a partir de él, en las
practicas colaborativas y dialdgicas con la excusa de saludar desde aqui a Har-
lene Anderson, como poco rato antes he guifiado un ojo a Kenneth J. Gergen.

Y se lo guifio también a mis maestras, amigas y colegas Rosario Fraga y El-
sa Araujo de Cuba; y Rocio Chaveste y Papusa Molina de México. Sin olvidar
unas palabras para Tom Andersen de Noruega.

Entre un apartado y otro por aqui y por alld me permito presentar muy
brevemente mi teoria hipotética de la mente: una que tiene que ver con /a in-
tencion, el sentido y la accién. Y no puedo evitar eso, actuar. Entonces danzo
constantemente entre mi teoria —que no es sélo mia- y algunas puestas a prue-
ba -¢in-necesarias?- a través de casos y ciertas anécdotas en que el construc-
cionismo social, las practicas colaborativas y dialdgicas, las intenciones, senti-
dos y acciones, salen a lo publico y compartido con mis colegas y quienes me
consultan.

Si hay en este libro algun apartado que tenga valor; este queda inmedia-
tamente nublado por la sinceridad, honestidad, sabiduria (en el buen sentido;
no en el vulgarmente apreciado por los adoradores de la New Age), humildad,
simpatia, belleza, de las breves palabras de Sara Olivé que me ha cedido muy
amablemente para dotar de un poco de frescura (y mas cosas) a esta publica-
cion. Creo que en esas cuatro o cinco paginas estan perfectamente reflejadas
eso, en la practica, lo que son las practicas colaborativas.

Y finalizo el capitulo hablando de alguien que sdlo queria hacer cosas ex-
traordinarias y acabo internado y drogado por el aparato inmisericorde de la
hiperpsiquiatrizacion de la salud mental.
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Un obligado ¢epilogo? (asi, entre interrogantes) me permite tan sélo
apuntar alguna de las cosas que me he dejado en el camino y que, posiblemen-
te, apareceran en nuevas publicaciones.

Como ya vengo repitiendo no tengo la mas minima pretensién de sentar
ningun tipo de verdad; tampoco de alcanzar ningun tipo de acuerdo o consenso
(aunque, repito, mas de una vez haga afirmaciones mds que tajantes; espero,
aun asi, que mas o menos argumentadas). Es mas, me suelo mover muy a gusto
en el mundo de los desacuerdos y disensos; en el de la dialéctica incluso en su
sentido mas clasico, referido a nuestros ancestros griegos. Lo acuerdos gene-
ralmente forzosos no son en absoluto necesarios, aunque son ciertamente Uti-
les en culturas cuyas verdades han permanecido intocables a lo largo del eva-
nescente tiempo. Y en otras que nos quieren imponer.

Mis reflexiones e ideas son tremendamente sinceras; a veces demasiado.
Aunque me he callado alguna que otra cosa, espero que nada ni nadie se sienta
atacado o molesto con la difusién, ahora en formato libro, de las mismas. Y
espero también que sepas disculpar si alguna de ellas no esta explicada con la
suficiente claridad. O si encuentras alguna contradiccién. Haberlas, haylas. Por
doquier.

He intentado usar una narracién lo mas clara y directa posible. De ahi que
hable siempre en presente y en primera persona. Como sabes esto ultimo es
absolutamente imposible. No es mas que una forma retdrica de hablar; escribir
en este caso. Nunca hablamos en primera persona; aunque, bueno, esto lo dia-
logaremos con mads calma una vez entremos en materia.

También he intentado huir del uso de oraciones subordinadas que pueden
limitar ese animo mio de que mis declaraciones sean lo mas claras y directas
posible. Pero en muchas ocasiones, espero que no demasiadas, no he evitado
sucumbir a la tentacién de las mismas, de las subordinadas, cuya belleza es a
veces irresistible, como esa fruta prohibida, eso que sabemos que nos hara
dafio; pero que acabamos probando y -jquién sabe!- haciéndonos adictos. Aca-
bo de presentar un claro ejemplo (de subordinada adictiva). Pido disculpas.

Como veras, de tanto en tanto incluyo algunos Paréntesis. Suelen ser re-
flexiones de produccién propia -alguna vez de otros- que, aunque seguramente
no tienen que ver directamente con lo que estoy contando en ese momento,
pueden ayudar a despejar la mente. O quizas a liarla todavia mas...

La edicion, maquetacion y revisidn del texto es mia. Por eso es Unicamen-
te mi responsabilidad si aparece algln gazapo, alguna falta de ortografia; si me
he olvidado de algun acento o he puesto una v donde deberia ir una b. Te pido
perddn también por esto.

Espero, pues, que disfrutes con la lectura de estas paginas en las que aun
estds a tiempo de no entrar. Si no quieres complicarte la vida, si tus creencias
en una psicologia y otras ciencias sociales son candnicas y dominantes y no
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quieres ver si hay otras cosas, aun estads a tiempo de cerrar este libro y conti-
nuar con tu pldcida vida.

Aqui no encontraras ninguna respuesta absoluta a ninguna pregunta ab-
soluta ni relativa. Ninguna certeza. No encontraras ninguna guia, ningiin cémo
hacer, cémo vivir, cémo cambiar.... Pero ojala que este sea el inicio de una nue-
va y larga amistad —si no somos amigos ya- durante la que podamos seguir
compartiendo y co-creando dudas y mas dudas.

Eso es, creo, lo que realmente nos hace humanas y humanos; lo que con-
figura nuestra mentalidad...

Josep Segui Dolz
Valencia, 22 de septiembre de 2015
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Preambulo

Este texto corresponde a una devolucién de actividades, con alguna modi-
ficacion sobre el original, a los estudiantes de la primera edicidn en Espaiia del
Certificado Internacional en Practicas Colaborativas y Dialégicas, facilitado por
Umans en red Escuela de Psicologia y el Instituto Kanankil durante el curso
2013/14. Reproducirlo es para mi una buena forma de ir entrando en materia.
Y también de incluir vuestras voces en esta narracion.

En tu caso, Miriam3, me ha llamado la atenciéon todo, pero especialmen-
te lo de “aplicar leyes de la naturaleza a la vida social”. Ya comenté, creo, que
me habia encantado esa definicién puramente biologicista del amor que rela-
tas.

Efectivamente, parece que hay una tendencia muy potente a intentar
utilizar métodos cientificos y positivistas (ya lo hizo Emile Durkheim hace mas
de un siglo; recordad los materiales del curso) para entender qué es lo que pa-
sa en las ciencias sociales; y la historia es una de ellas. ¢ Lo es también la psico-
logia? Si consideramos la psicologia como psicohistoria (hablaremos de esto
mas adelante), entonces ya no podemos hablar de que sea una ciencia de la
salud, mucho menos de que sea una disciplina clinica. éQué os parece?

Por otro lado, équé otro tipo de métodos podriamos utilizar que no fue-
ran los positivistas, los propios del estudio de la naturaleza?

Por cierto Miriam, ¢puedo publicar en mi muro de Facebook, tu frase,
obviamente citandote?, “Muchas veces he oido, sélo por dar un ejemplo, que
el amor es una serie de procesos quimicos a nivel cerebral que ocurren cuando
dos personas se huelen”. Me encanta!!!

PedroA, comentas que el relato de los hechos de la Historia es fruto de
acuerdos sociales y que estan situados “en un momento determinado” y des-
de unos puntos de vista también determinados.

Quisiera manifestar que estas circunstancias no quieren decir, por si so-
las, que los relatos sean verdad o mentira. Para mi la cuestidn es si son Utiles o
no en ese momento determinado.

Uno de los motivos de que Giambattista Vico sea cominmente recono-
cido como un antecesor del construccionismo social es porque fue quizas el
primero en pensar lo social como fruto del devenir histdrico. Sin embargo, la
forma como relata la Historia en su “Principios de ciencia nueva” (1725) no
tiene nada que ver con cdmo nos la relatan ahora. Por ejemplo, el filédsofo na-
politano dice que la historia del mundo tiene aproximandamente cuatro mil
afios. Y la divide en tres épocas: la de los Dioses, la de los Héroes y la de los
Hombres. Como veis, nada que ver... Sin embargo, en el Renacimiento ese re-
lato parece ser que era cierto; que era util. éLo era? ¢Qué opinais?

Si me permitis mi idea, rescato un concepto que ya he utilizado en otros
debates y sobre el que estoy trabajando bastante ultimamente. La cuestion no

* Miriam Salgado. Psicologa y graduada en Bases del Construccionismo social.
4 Pedro de Leon. Psicologo y graduado en Practicas Colaborativas y Dialégicas (PCD).
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es si era cierto o no, verdadero o no, sino si tenia sentido o no... Y el sentido
seguramente tiene que ver con la utilidad en accion...

Javier®. Introduces aspectos interesantes relacionados con la politica y la
economia ¢Es posible una Historia a-politica? ¢Una psicohistoria lejos de los
manejos econémicos?

Mads. ¢Como enlazar esos macro-manejos con la practica micro cotidia-
na? Tu relato esta repleto de un claro interés por algo que a mi también me in-
teresa mucho. ¢Para qué sirve, qué sentido tiene todo esto que estamos vien-
do en nuestra practica profesional cotidiana? é¢Podemos hablar de aspectos
politicos en psicologia? ¢En psicohistoria?

Y asf asi, enlazo con el relato de Juan®. Relato en primera persona en el
que nos cuentas tu propia e interesante Historia. Historia, por cierto, en la que
introduces brevemente muchos hilos de reflexion: ¢ Como es que la Historia de
las Islas Canarias que nos habian contado no era tan cierta como parecia?

De nuevo asuntos politicos —y econdmicos, claro- entrelazados con asun-
tos personales: ¢qué hubiera pasado si no hubieras encontrado el libro que
ofrecia una version diferente a la oficial?

A todas/os: ya sé que nos estamos conociendo, pero ées el mismo el
Juan de antes de que nos contara su Historia que el que conocemos ahora?
¢Por qué que son tan importantes las historias de las personas (da igual ya si
con mayusculas o minusculas)?

Y en eso que estoy pensando en eso y abro el mensaje de Amanda’,
“Dos elementos importantes para fijar la identidad son la historia y la cultura”.
De acuerdo Amanda, la identidad es en definitiva fruto de la historia y la cultu-
ra que, un poco, son lo mismo.

Cuando nos relacionamos con las personas que nos consultan (pacien-
tes, clientes,... ahora no importa) nos estamos relacionando con sus identida-
des. Y estas no son nunca individuales. Son, como dices, Amanda, sus “entre-
telas” y sus maneras “de pensar y de hacer”. Y la Unica forma que tenemos de
acceder a ellas es, precisamente, atendiendo a las historias que nos cuentan.
Historias sociales, ligadas a la persona sin duda, pero que siempre estan en in-
teraccién con otras y otros. También con nosotros. Por eso comparto esa res-
ponsabilidad a que te refieres hacia la sociedad y hacia nosotros mismos, “...
las personas somos fruto de la sociedad y a la vez nosotros construimos esa
sociedad,...”.

Las reflexiones que estamos haciendo nos llevan a una cierta sensacion
de relativismo.

Efectivamente, si ya no vale la Historia y sélo valen las historias, enton-
ces todo es relativo; nada es verdad ni mentira,... Si estiramos este razona-
miento, seguramente llegaremos a eso, al nihilismo. Todo vale o nada vale;
dos maneras de situarnos en la nada. Pero ées eso lo que vamos a ofrecer a
nuestros consultantes en terapia, en educacion, en intervencién comunitaria,
en trabajo social,...? ¢Nada?

Seguro que volveremos al asunto, pero ya me atrevo a afirmar que los
seres humanos necesitamos referencias. Todas y todos. No vivimos, y segura-

* Javier Centol. Educador social y psicélogo. Graduado en PCD.
® Juan Béez. Psicélogo y graduado en PCD.
" Amanda Sierra. Psicologa, coach y graduada en PCD.
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mente no podemos vivir, en un mundo a-referencial. Seria eso, la nada, el caos
absoluto (ver proxima propuesta de actividad sobre Hume y Deleuze). Otro
asunto es qué fundamento tengan esas referencias.

Me parece que una gran parte de los malestares emocionales actuales
se basan en la pérdida de referencias y, como consecuencia, la pérdida del
sentido de la vida. Y cada persona tiene sus referencias y sus sentidos, social-
mente construidas si, pero que vive como suyas. Trabajo, amor, familia, creen-
cias, ideologia, ... lo que querdis. ¢ Qué pasa cuando se pierden esas referen-
cias? Seguramente todas y todos necesitamos un cierto desorden en nuestras
vidas, una cierta sensacion de libertad y creatividad. Seguramente no, isegu-
ro!ll Pero, si nos fijamos, también necesitamos un poco de orden, un poco de
sentido en lo que hacemos, en lo que pensamos, en lo que compartimos.

¢Qué podemos hacer cuando alguien nos consulta y vemos que su pro-
blema no es uno de trastorno, salud mental, enfermedad y cosas asi; sino de
pérdida de referencias? Probablemente, y parafraseando a Watzlawick (1992)
sélo podemos colaborar con ese alguien a reconstruir su mundo de referen-
cias, de significados al fin... ¢Sélo?

iYo creo que ya es mucho!!!
Frases para la reflexion:

El CS nos ofrece un amplio contexto para entender al ser humano como lo que
es (o parece ser): un ser social. Lejos de dogmatismos e imposiciones, plantea
un sano relativismo que da cobijo a multiples formas de entender a las perso-
nas y a la sociedad. En ese sentido, es liberador y alérgico a cualquier totalita-
rismo. César Vésquezs.

Creo que esto también permitiria una mayor flexibilidad interpretativa, y un
cambio de “aspiraciones”: no pretender la verdad —inasible sin ningun contex-
to- sino permitir la incerteza, la duda y la transformaciéon. Mi pregunta, enton-
ces, es: éla conceptualizaciéon de la verdad cientifica como atemporal, univer-
sal, transcultural...responde a las contingencias que vivimos? Ana Iaquinandig.

... Ni siquiera creamos los mismos didlogos, y si todos somos diferentes, pero
necesitamos de otra persona para poder co-construir significados y por tanto
ordenar el mundo, ¢donde ubicamos una sola mirada, si estos significados han
surgido de la interaccion de didlogos de varias personas? Elisabeth Lerin™.

... una nueva forma de existencia en relacion, la implicacion de varias personas
compartiendo y creando nuevos significados de modo colectivo. ... cambiando,
ampliando, o modificando el espectro de respuestas, conceptos, de opciones
de relacidn que vienen dadas de forma limitada, de la misma manera, en co-

8 Psicologo y docente. Graduado en PCD.
? Psicologa y graduada en PCD.
1 Estudiante avanzada de psicologia. Graduada en PCD.
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munidad ya que de otro modo careceria de significado. Elisabeth Lerin e Inma-
culada Garcia™.

¢Cémo lo hacemos? En ello estamos entre todas y todos. Quiza pode-
mos hacerlo un poco preguntandonos, como hace Sara en una de las ultimas
publicaciones de Umansenred en el Facebook, ¢Qué tipos de conversaciones
generan y abren posibilidades y qué ingredientes contienen para transformar
la vida?

En eso estamos, como digo...

' Estudiante avanzada de psicologia. Graduada en PCD.
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Capitulo uno

Donde se evocan trozos de la mentalidad humana
desde la aparicion del lenguaje hasta la llamada
Modernidad

Reivindicacion de la duda ¢Tiene origen el universo?
Del universo universal al universo mental

¢Como es que empiezo el primer capitulo de un libro de psicohistoria ha-
ciendo referencia al origen del universo?

Porque no lo conocemos. Es un misterio. El origen del universo es una de
las grandes dudas que los humanos tenemos. En verdad la duda comun no es
esa exactamente; la duda es cudl es el origen del universo, dando por sentado
gue tenerlo lo tiene. Pero en este libro no se da nada por sentado, tampoco se
da ninguna respuesta absoluta. Mas bien al contrario, aqui se trata de remover
un poco nuestras dudas y quién sabe si generar algunas nuevas.

Los humanos somos seres dubtantes. Hay muchas cosas que no sabemos.
Muchisimas. También hay algunas que damos por sentado, como digo; y otras
nos las creemos, que es lo mismo que darlas por sentado. Y con eso consegui-
mos llevar unas vidas -hablando en general- mas o menos tranquilas, equilibra-
das y estables. Al menos en lo que se refiere a dudas de la magnitud de la que
formulo aqui.

Entonces empiezo este libro con ese gran misterio porque nuestras dudas,
nuestras incertidumbres, nuestras preguntas y, a veces, nuestros miedos y te-
rrores (también nuestras esperanzas y alegrias), son los que nos hacen huma-
nos. El dia que lo sepamos todo ya no lo seremos. Seremos otra cosa; pero no
humanos.

Seremos dioses o mdaquinas, quién sabe...

Y la psicohistoria -y la psicologia también- se ocupa, entre otros asuntos,
de indagar y averiguar como somos los seres humanos, cémo son nuestras
conductas y nuestras palabras, cbmo nuestros anhelos y emociones, nuestros
amores y miedos, nuestros caprichos, nuestras razones e intenciones,... Segu-
ramente todo eso es mucho mas dudoso y misterioso que el propio origen del
universo.

Y como dubtantes los humanos somos también seres preguntantes. En
cuanto tenemos uso de palabra, o sea, de razén'’, empezamos a preguntar. Y

12 Aunque lo argumento con calma bastante mas adelante, propongo ya que palabra y razon son lo
mismo.
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seguramente eso es lo que mas hacemos durante todo el resto de nuestras
vidas.

Vamos por la calle y le preguntamos a alguien por la hora. A nuestra pare-
ja le preguntamos si nos ama o qué le apetece comer hoy o si quiere que nos
relacionemos sexualmente. Hay preguntas, como estas, que sirven para algo;
son Utiles. Y hay otras mas profundas. Otra cosa es si estas profundidades sir-
ven también para algo. Pero no dejamos de hacérnoslas.

Como especie desde siempre nos hemos preguntado muchas de esas co-
sas mas profundas, digdmoslo asi, mas trascendentales. De dénde venimos, a
donde vamos. Cual es el sentido de nuestras vidas, que es lo mismo en definiti-
va y si lo supiéramos, que decir de dénde venimos y a dédnde vamos, claro.

Una de esas grandes preguntas, pues, es esa: écudl es el origen del univer-
so? Creo que nadie lo sabe. Y me atrevo a decir que cuando lo averigliemos,
averiguaremos también todo lo demas, todo lo profundo y trascendente. Y de-
jaremos de ser humanos para convertirnos, como ya he comentado, en dioses
0 maquinas. Quizas eso es, en definitiva, a lo que aspiramos, con nuestras pes-
quisas y derivas sin fin...

En el afio dos mil trece se ha otorgado el Premio Nobel a los fisicos Peter
Higgs y Francois Englert por su descubrimiento del bosén al que se ha puesto el
nombre del primero de los premiados -también conocido como /a Particula de
Dios-, descubrimiento que dicen que nos podria llevar a saber a ciencia cierta
eso, cual es el origen del universo. ¢Lo hara?

Es interesante la propuesta tedrica de que el universo tiene su origen en
el famoso Big Bang. O sea que en algin momento del tiempo -hace unos cator-
ce mil millones de afios, segun los cientificos- todo es un punto de tremenda
energia que se satura y explota. Segun la ciencia de ahi viene todo. Y esta de-
mostrado matemdticamente. Es un modelo matemdtico tremendamente com-
plicado pero que parece ser que explica muy bien una de nuestras grandes pre-
guntas. Pero équé habia antes del Big Bang? ¢Podrdn otras preguntas ser res-
pondidas también en términos matematicos? Por ejemplo esta de caracter
aparentemente mas psicoldgica y practica: écual es el origen del amor? ¢Tiene
origen -en un sentido causal- el amor, una de las emociones mas universalmen-
te reconocida?

Encuentro imposible de entender ese modelo matematico del universo
(menos todavia uno posible del amor). Que yo no lo entienda no quiere decir
gue no sea verdadero. Simplemente no me aclara la duda inicial y o me lo creo
o no. Si me lo creo, no me sirve para nada, aunque, al menos ya no tendré que
volver a preguntar sobre el origen del universo. Y si no me lo creo tampoco me
sirve para nada, claro. O, en todo caso, para seguir preguntdndome hasta el
infinito. De cualquier manera, si el modelo es cierto, entonces probablemente
hemos descubierto la esencia de Dios, de ahi el otro nombre de la particula.

Seguramente hace algun tiempo (los paleontdlogos dicen que hace unos
cuarenta mil afios, con la aparicién del lenguaje humano) algun (o algunos)
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hominido levanta la vista hacia el cielo y ve algo mas que el sol, la luna o las
estrellas. Ve algo a lo que da sentido. No sabemos cual es. Los historiadores
dicen que es un significado mitico que luego se convierte en algo de una tre-
menda fuerza, en algo mistico y digno de fe. Es decir, se pasa de ver el objeto -
el sol, por ejemplo- a creer en el objeto. Y a nombrarlo. Dios Sol, por ejemplo
en este caso.

Este cambio de manera de ver y hacer las cosas (nombrar, poner nombre
a las cosas es creer en ellas, es identificarlas, y, por tanto, hacer algo con ellas,
como argumento bastante mas adelante) implica un tremendo cambio de men-
talidad (tendremos tiempo para debatir qué significa eso). Implica el paso de lo
que es propio de los hominidos a lo que empieza a ser propio de los humanos:
la capacidad de preguntarse, maravillarse y dar significado a las cosas.

Maravillarse es algo maravilloso. No parece que ninglin animal sea capaz
de maravillarse, de sorprenderse, de angustiarse ante la noche oscura o de
disfrutar del olor de la primavera. S6lo Homo Sapiens sapiens lo es. ¢Por qué?
No lo sabemos. Esta seria una pregunta que entra dentro de la categoria de las
profundas y trascendentes y a la que, por ahora, no tenemos respuesta.

Quizas otra de esas preguntas tiene que ver con la aparicién del lenguaje.
Y me refiero a todo tipo de lenguaje simbdlico, no sélo al hablado o escrito.
Parece obvio que sin el mismo no hubiéramos podido poner nombre a las co-
sas. No podemos afirmarlo con seguridad; pero es muy probable que al mismo
tiempo que Homo Sapiens levanta su cabeza hacia el cielo y mira a su alrededor
y empieza a poner nombre a diestro y siniestro, inventa el lenguaje. ¢Por qué?
éCémo? éPara qué? Tampoco lo sabemos muy bien. Como digo este es otro de
los grandes misterios, de las grandes preguntas sin respuesta. Pero todas las
noticias que nos llegan de la Prehistoria asi parecen indicarlo. Creo que segun
los especialistas, la Prehistoria es el periodo de tiempo que comprende entre la
aparicién de Homo Sapiens —sobre unos doscientos mil afios atras- y las prime-
ras referencias escritas, momento en el cual empieza propiamente la Historia,
mas o menos hace entre cinco mil y ocho mil afios.

La aparicion del lenguaje es la primera auténtica revolucion de la Historia
de la humanidad. Y probablemente la mas importante. Es la primera gran tec-
nologia. Ni la invencion del fuego, ni de la rueda, ni de la imprenta, ni de la te-
levisidn o internet ha tenido la trascendencia para nuestro devenir en esta tie-
rra que ha tenido el lenguaje.

Hay otros animales que tienen lenguaje, si. Alguno de ellos muy estructu-
rado, como los perros o las abejas. Pero hay una gran diferencia con el nuestro:
los suyos no son simbdlicos; es decir, no tienen la capacidad de explicar alguna
realidad en términos deductivos, sin tener esa realidad delante. Eso no quiere
decir, en ningun caso, que el nuestro sea ni mejor ni peor que el suyo.

Eso deductivo se llama mas o menos metafora y afirmo que el lenguaje es
siempre metafdrico. Por ejemplo, |las palabras siempre hacen referencia a otras
palabras (ver, como muestra, las definiciones del diccionario), sin parecer llegar
nunca a una realidad ultima.
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Hay otros lenguajes simbdlicos quizd menos estructurados, como la musi-
ca, la pintura o la danza en los que la metéfora parece pesar todavia mas; aun-
que también elaboran y disponen de sus propios cddigos. Muchas veces llegan
a crear sus propias realidades sin que parezca que su funciéon sea meramente
representativa. Parece que sean auto referenciados. Es decir que creandose a si
mismos se dotan, al mismo tiempo, de significado. ¢No sera también el lengua-
je hablado o el escrito auto referenciado?

Claro que todas estas reflexiones todavia no se las hacen nuestros ances-
tros hace cuarenta mil afios, cuando aparece el lenguaje como tal segin todos
los indicios. iBastante ocupados estan en poner nombre a todo, a toda la ex-
trafia y cadtica realidad que les envuelve, ademas de comer, beber, dormir y
reproducirse, claro! Vuelvo a ese por qué, cémo y para qué que estoy plan-
teando. éNo es mucho mas cémodo vivir sélo haciendo esas cuatro cosas -
comer, beber, dormir y reproducirse- que andar tremendamente atareados
poniendo orden en el caos de la realidad a través de las palabras? éPor qué ese
empeio de nuestros ancestros y también nuestro?

A lo largo de este libro argumento en diversas ocasiones que la realidad
no existe previamente a que la nombremos. Reconozco que esta afirmacion es
muy extrema y genera mas de uno y mas de dos desacuerdos y discusiones.
Permitaseme bajar un grado mi nivel de extremismo y dar por supuesto que la
realidad —la naturaleza, por ejemplo- si que existe per se. Insisto en que esto se
me hace dificil de creer; pero lo doy por bueno de momento matizando sim-
plemente que esa existencia es cadtica e initencionada y que ponemos orden
en la misma poniéndole nombres.

La ciencia y la religion tratan de dar respuestas y de poner sus drdenes.
Desde luego no estoy, ni mucho menos, en disposicidon de dudar de la veraci-
dad de esas respuestas, especialmente si son asunto de fe, de creencia; una de
las capacidades mds potentes del ser humano.

Permitaseme hacer un breve recorrido por algunas historias de la mente
humana. Breve, anecddtico y poco ambicioso. Pero que espero nos ayude un
poco a situarnos para entender mas o menos cédmo es nuestra mentalidad,
nuestra psique al fin. Paso asi del universo universal al universo mental.

Antes de continuar quiero advertir que este recorrido es tremendamente
etnocéntrico. O sea, esta hecho por un ciudadano criado en la céntrica Europa
y que conoce muy poco de otras culturas; tampoco de la propia. Pido perddn
por ello. Y asumo que esta centralidad cultural no es ni mejor ni peor que otras.

Empecemos con una reflexion sobre la propia posibilidad de conocernos
histéricamente...

La Historia no es gratis.
Las historias tampoco
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La ciencia social conocida como Historia suele representar eso, la Historia
de la humanidad, de una manera bastante lineal. Empieza hace unos dos millo-
nes quinientos mil afios, a principios del periodo llamado Paleolitico y llega has-
ta ahora. Evidente. Digo que es evidente que llega hasta ahora. Por ahora...

En esos lejanos dias los ancestros humanos son cazadores y recolectores.
Después descubren el fuego, la agricultura y la ganaderia. Empieza el Neolitico
y aprenden a trabajar los materiales. Mas tarde inventan la escritura. Inventan
la imprenta, descubren nuevos planetas, y asi en un proceso acumulativo apa-
rentemente lineal.

El punto de vista que presento en este libro es bastante diferente a esta
vision lineal y candnica de la Historia, aunque la utilizo como base basica.

Creo que Homo Sapiens sapiens no descubre ni aprende ni vuelve a des-
cubrir la agricultura, la ganaderia, los materiales, la escritura, los planetas, la
imprenta, ni nada de nada. Los inventa. Los construye. Ni la agricultura ni la
ganaderia, ni... estaban ahi para ser descubiertas ni aprendidas por ese proceso
de dos patas y dos manos que somos. Dos patas, dos manos y las palabras con
las que construimos todo lo que hay a nuestro alrededor. Al menos ponemos
un poco de orden en el caos que parece haber en nuestras proximidades.

Reflexionar acerca de si existe la Historia no es gratuito. Parece que siem-
pre flota en el ambiente una especie de duda sobre la realidad de esa ciencia
social. El fildsofo francés Michel Foucault nos alerta en el afio 1969 de que eso
que creemos que es la Historia es no mas que un traer al presente efimero la
liviana positividad de lo instantaneo. Si eludimos los conceptos incluidos en el
factor tiempo —pasado, presente, futuro-, la descripcidn histérica ya no seria
posible.

Y el antropdlogo inglés Sir Edward Evans-Pritchard viene a afirmar que "La
Historia no es una sucesidon de hechos, es la interaccion entre ellos" (cit. en
Marwick, 1970).

Si la descripcion histérica fuera imposible, si la Historia no fuera la suce-
sién de hechos sino su interaccion, entonces, éseria posible justificar su exis-
tencia y sus supuestos métodos cientificos? Es decir, ademas de nuestra duda
acerca de si existe la Historia, écomo construimos su saber? ¢Como interpre-
tamos metodoldgicamente ese saber?

Sobre la base de estas dudas en estas reflexiones pretendo poner en solfa
también el llamado eurocentrismo en un sentido diacrdnico, asi como las apa-
rentes contradicciones entre los discursos miticos y los légicos. Aunque, como
ya he reconocido, sélo puedo escribir desde ese propio centrismo. Lo reconoz-
co otra vez.

Defiendo que la Historia con mayuscula no existe; existen historias con
minuscula. No es posible construir una narracion creible del llamado tiempo
largola, aunque sea este el discurso dominante en la amplitud de las ciencias
sociales, considerando la Historia como una mas. Es el episodio lo que da pistas

'3 Concepto acufiado por el historiografo francés Fernand Braudel en 1968.
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sobre el devenir del tiempo. Es la aparente simpleza de la vida cotidiana la que
da consistencia a eso que llamamos Historia. Y ninguna de las dos es gratis.
Tanto los significados de la Gran Historia como los de las pequefias historias
tienen un coste; un coste quizd no siempre econdmico, pero si de intencion.
Ninguna narracion es inocente.

La cuestidn, siguiendo al historiador francés Georges Duby (1988), proba-
blemente tiene mas que ver con la veracidad que con la realidad. No es posible,
no es de recibo mantener cualquier discurso sobre la Historia, tampoco sobre
las historias, tampoco histérico. En algin sentido —seguramente y sobre todo
en el metodoldgico mds que en ninglin otro- es preciso construir las narracio-
nes sobre bases sélidas, es decir, descubiertas —puestas al descubierto- y discu-
tidas en el seno de /o académico y candnico. No hay verdades absolutas. Pero
menos mentiras relativas. Y la Historia y las historias se nos muestran como
unas disciplinas enormemente relativas, dotadas de un relativismo extremo;
relativismo -y extremismo- que destaca en toda su crueldad el ex catedratico
de psicologia social de la Universitat Autdnoma de Barcelona, Tomas Ibafiez, en
sus ultimas obras, apelando al mismo como una especie de fruta prohibida
(2005).

La Historia estd en los libros y en las academias; esta en los museos. Esta
en laboratorios artificiales donde todo parecido con la realidad es bastante
casual. La Verdad -con mayusculas- es la que se ha manipulado en largos pro-
cesos de interpretacion hasta llegar a los laboratorios literarios, académicos y
museisticos. Entonces no es realidad; es un poco menos mentira que la Menti-
ra, adquiriendo un cardcter de posibilidad. Y eso ya es mucho.

Si las ciencias positivistas, las llamadas naturales o duras, son siempre re-
lativas porque dependen de la medicién y la eficacia de esta es un mito como
mostraré mas adelante, ¢qué decir de una ciencia en que la medicidn, la men-
surabilidad es imposible? La Historia —también las historias- depende de la na-
rracion, del discurso, del didlogo entre la contaminacion (Braudel, 1968) cienti-
fica que los diversos especialistas aportan; sus interpretaciones.

No hay realidad posible. Es pensable -o sea, narrable- una veracidad via-
ble y socialmente construida; un acuerdo discursivo que hoy puede ser asi y
mafana asd. El trabajo del historiador es interpretar, como el de todo cientifi-
co. Interpretar aqui y ahora. No puede viajar alli y entonces. Su trabajo -su mé-
todo- se limita (y ya es) a hacer suyos los simbolos que han llegado del pasado,
las narraciones esquematicas que se han mantenido, pisoteadas por el tiempo
eludido, machacados por la destruccién natural de las cosas. Pisotones y ma-
chaques que nos dicen algo, que constituyen una especie de utillaje mental
(Braudel, 1968), de imaginario colectivo —en términos psicolinglisticos; no psi-
coanaliticos- que nos alejan del caos de lo incierto, de lo que no puede ser ex-
plicado. Imaginario colectivo que nos permite intuir como fuimos; también co-
Mo somos.

En el afio dos mil doce tuve ocasion de visitar junto a Sara Olivé las famo-
sas Cuevas de Altamira. Su reproduccidn; pero para el caso es absolutamente lo
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mismo. Las originales tienen una datacién de entre treinta y cinco mil y trece
mil afios atras.

Salimos realmente impresionados, cargados de dudas. éQué significaba
todo aquello? Dialogamos sobre la posibilidad de un significado como espiri-
tual, incluso ritual. Es posible que aquellas personas pintaran aquellas cosas
para invocar a los espiritus y que les otorgaran la oportunidad de tener una
buena caza. O también que les agradecieran por haberla tenido ya. O, incluso,
que dieran las gracias y homenajearan a los propios animales representados en
las pinturas por dar su vida para que ellos -los humanos- pudieran seguir vi-
viendo. O, quiza, solo fuera -jque ya es!- como una especie de instinto estético,
artistico... ¢{por qué no? La cosa es que no lo sabemos ni nunca lo sabremos.
Aquellas personas no dejaron ninguna explicacion fehaciente -escrita por su-
puesto que no; aln no existia el lenguaje escrito, ni siquiera el iconografico de
los posteriores egipcios 0 mesopotamicos- de qué significado tenia todo aque-
llo. Nos queda la muestra de que estuvieron alli. Y podemos evocar lo que que-
ramos... Eso si, por favor, lo que queramos; pero que tenga algun sentido.

En cualquier caso -y volviendo al parrafo anterior al de las Cuevas de Al-
tamira- parecemos ser diversos, es decir culturalmente diferentes.

El padre del estructuralismo antropoldgico, Claude Lévi-Strauss (1952) se
pregunta qué es ser culturalmente diferentes. La respuesta es mas que comple-
ja y no Unica; pero nos advierte de que la(s) diferencia(s) forma(n) parte del
propio ser de las culturas. Las culturas difieren en varios planos y formas. Tam-
bién en sus formulas. Y, sobre todo, en sus clasificaciones. Si las formas de or-
denar el mundo, en definitiva, de construirlo, son distintas, no sélo las culturas
son diferentes; también es imposible su comparacion. Asi, cualquier supuesto
relacionado con una especie de superioridad de la occidentalidad es una fala-
cia.

La superioridad blanca es otro mito. Aplicar metodologias eurocentristas
para analizar culturas diferentes a la europea es un grave ataque a cualquier
posibilidad de reflexion seria en torno al saber humano. La moderna -y post-
moderna- antropologia bebe en las fuentes de una obra central del americano
Clifford Geertz, “La interpretacion de las culturas” (1973), en la que se basan las
ideas en torno a la imposibilidad de cruce entre diferentes clasificaciones cultu-
rales. Mas tarde, el propio Geertz (1988) reconoce que la mision del antropdlo-
go es —-mediante la escritura, la fotografia o el film- mostrar que estuvo alli, que
fue capaz de apropiarse y ser apropiado por aquella cultura, aquella forma de
vida. De acuerdo. Pero, icdmo mostrar -dar fe- de que hemos estado en el pa-
sado? Es simplemente imposible.

Si el andlisis sincrénico de la realidad humana se nos muestra enorme-
mente complejo y dificultoso, el diacrénico parece, pues, obviamente imposi-
ble.

Creo que problematizar el hecho de la diferencia, de la alteridad, es senci-
Ilamente un juego intelectual vacuo. Jugando a él estamos dando una cierta
credibilidad -una posibilidad de ser- al eurocentrismo, al occidentalismo, si in-
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cluimos en ese paradigma a los paises y culturas del llamado mundo central -en
ambos sentidos, el sincrénico y el diacrénico-. No es posible profundizar en el
andlisis de lo Otro, sencillamente porque -como asevera el filésofo francés Jean
Baudrillard- lo Otro es de produccién propia. No existe porque si, sino porque
nosotros lo hemos creado. “Con la modernidad entramos en la era de la pro-
duccion de lo Otro” (Baudrillard, 1997, p. 65).

Nosotros creamos sus mitos y creencias. Y ellos -lo Otro- crean las nues-
tras. Somos fruto de lo que decimos que fuimos. Pero, a su vez, ellos -nuestros
antepasados prehistdricos (también los histéricos, evidente)- nos crean. No
sabemos muy bien como. Seguramente nadie lo sabe, aunque es posible intuir-
lo en base a los pisotones y machaques contenidos en los libros, las academias
y los museos.

Lo cultural es lo comunicacional. Ellos (los Otros) dejaron y dejan sus hue-
llas para que nos enteremos de lo que esta pasando. También de lo que pasd,
aceptando que algo pasa cuando el tiempo es etéreo, cuando su medida es casi
imposible, impensable.

Nuestra especie de cultura (la occidental, la eurocéntrica, la globalizadora
y globalizante) parece presentar una forma comunicacional mas, digamos, I6gi-
ca, que otras. Las otras son miticas. Pero no. Todas lo son. Todas son miticas.
También la nuestra. Todas se basan en estereotipos. Y los estereotipos son
verdades consensuadas no absolutas; verdades utiles para los usos y las rela-
ciones cotidianas de esta especie de cosas sociotécnicas que somos los huma-
nos. No existe una frontera clara entre lo légico y lo mitico.

El filésofo rumano y estudioso de las religiones Mircea Eliade nos advierte
en 1963 que “El mito es una realidad cultural extremadamente compleja, que
puede abordarse e interpretarse en perspectivas multiples y complementarias”
(p. 18).

El mito y la realidad son casi lo mismo; son formas de hablar, o sea, de
construir la realidad, sea presente o pasada. Imaginarios colectivos consensua-
dos sociohistéricamente.

Ya-Zhunuh se aburre. El triangulo basico de la vida sociocultural
humana: tecnologia, arte y mito

... una civilizacién es algo mds que un conjunto heterdclito de invenciones for-
tuitas e independientes, es todo un conjunto organico en el que cada modifi-
cacién parcial reacciona sobre todo el conjunto y en el que ninguna innovacion
puede hallarse integrada autométicamente (Leroi-Gourhan, 1978, p. 84).

Estd cominmente aceptado que unos nueve mil afos atras se dan los
primeros asentamientos humanos' Homo Sapiens sapiens empieza a desnoma-
dizarse y construye la agricultura y la ganaderia. Este proceso es conocido co-
mo neolitizacién. Evoquemos a uno de estos primeros agricultores/pastores, en
estos tiempos todavia no existe la divisidon del trabajo, humanos.
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Se llama Ya-Zhunuh. Tiene dieciséis afios y ha aprendido las técnicas de la
agricultura y el pastoreo de su padre, Zhunuh, quien ha fallecido recientemente
a la edad de treinta y dos afios victima de una infeccién bucal. Sus coetdneos
no suelen vivir muchos mas afos. Los que sobreviven, ya que la mayoria no
llegan a nacer.

Ya-Zhunuh se cria en el seno de una tribu sociotecnolégicamente muy
avanzada y poblada. El nimero de miembros de la misma ronda los cien. Los
nacimientos y muertes son constantes. Pero la cifra de sobrevivientes va en
aumento. La ganaderia y la agricultura facilitan que la vida venza a la muerte.
Nuestro agricultor/pastor no vivira muchos més afios que su padre, pero poco a
poco la garantia de tener aseguradas las fuentes de sustento, asi como la
cooperacién y la seguridad dentro de la tribu irdn mejorando la calidad de vida
y la tecnologia del asentamiento vy, por tanto, su salud.

La cotidianeidad de Ya-Zhunuh es monétona. Pero ya tiene capacidad pa-
ra prever sus fuentes de subsistencia y también para preguntarse por lo que
hay mas alla de las mismas. Lleva su mirada a su alrededor y se hace preguntas
a muchas de las cuales responde creando mitos. Esos mitos tienen que ver con
lo que es conocido entre los especialistas como el tridngulo bdsico de lo que es
humano. Y ese tridngulo -como todos, supongo- tiene tres lados: lo tecnoldgi-
co, lo artistico y lo mitico. Estos tres lados, asi ahora tan resumidos, estan pre-
sentes a lo largo de todo este libro. Mas o menos son los que configuran la
mentalidad humana; nuestra psicologia.

Lo tecnoldgico, lo artistico y lo mitico conforman, entonces, el nicleo en
torno al cual se construye la poliédrica cultura humana. Comprendiendo como
se desarrollan los tres conceptos nos resulta mas sencillo comprendernos a
nosotros mismos, asi como nuestra historia desde que empezamos -durante la
neolitizacion- a ser nosotros mismos.

Tecnologia, arte y mito tienen mucho en comun. Todo forma parte del
mundo natural, pero también del artificial. De hecho, no parece ser hasta la
época de la llustracién cuando los humanos iniciamos plenamente procesos de
compartimentacién de las cosas, de separacién de lo que existe per se y lo que
es construido por nosotros: los artefactos tecnoldgicos. Desde luego, durante la
neolitizacion no es muy probable que Homo Sapiens sapiens sepa que los tres
conceptos sean diferentes. Lo natural y lo cultural -como polos antagdnicos de
la realidad- son fruto de la Modernidad y durante el Neolitico -y después- es
mas que probable que no diferenciemos entre lo que es un saber tecnoldgico
del mds mitico que parece dominar la época.

La neolitizacion adquiere como una de sus principales caracteristicas el
cambio en las relaciones entre Homo Sapiens sapiens y la naturaleza. Sus ante-
cesores, tanto como los del desaparecido Homo Sapiens neanderthalensis le-
van miles de afios haciendo lo mismo.

Ya-Zhunuh se despierta todos los dias también para hacer aparentemente
lo mismo que cada dia. Ya no vive ndmadamente, desplazandose de un lado a
otro en busca de comida -sobre todo-. Ahora tiene algo parecido a lo que cono-
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cemos como hogar. Y algo similar a una familia, aunque el concepto no es exac-
tamente el mismo que tenemos ahora. Tiene un territorio. Su padre -y segura-
mente sus abuelos y mas- domesticaron las plantas y los animales que ahora
alimentan a él y a su clan (concepto mas adecuado para la época que el de fa-
milia). En realidad, ademas de reproducirse, no necesita mucho mas para so-
brevivir.

Dispone de un cierto nivel de tecnologia; hay registros arqueolégicos (co-
mo los de Altamira) que muestran que utiliza el arte y es muy probable que
tenga creencias y practicas de tipo mitico. La interaccién con el medio se da a
unos niveles muy superficiales; apenas lo transforma. Pero, a diferencia de
épocas anteriores al Neolitico, ya lo hace. Poco a poco...

¢Cémo es que nuestro ancestro ha creado -a diferencia de otros seres vi-
vos- esas tecnologias, ese arte y esos mitos?

Reconozco que lo que voy a decir es mas que aventurado; pero quiza sea
una buena respuesta: gracias al ocio. Ya-Zhunuh ya no necesita dedicar absolu-
tamente todo su tiempo a buscar sus medios de subsistencia. S6lo mantenién-
dolos, cultivandolos, cuidandolos ya estan ahi. Mantenerlos, cultivarlos y cui-
darlos exige tiempo y dedicacion, si. Pero no tanto como antes, cuando tenia
qgue buscarlos quién sabe por dénde. El protagonista de esta breve -aunque
larga en el tiempo historico- narracion tiene eso, tiempo. Y lo tiene no solo para
sentarse, mirar a su alrededor y poner nombre a las cosas. Lo tiene también
para dialogar con el resto del clan sobre esos nombres, sobre los significados
de esos nombres que, en definitiva, crean entre todas y todos. Es decir, lo con-
sensuan. Y eso es, justamente, lo que hace diferente a lo que hacian sus ante-
cesores.

Ya-Zhunuh y los miembros de su clan no tienen ni idea de la revoluciéon
gue estan protagonizando: estan construyendo el mundo, las cosas, la realidad
de forma acumulativa; tal y como nos llegard a nosotros. Y lo estan haciendo
porque llegan a acuerdos y cooperan y se coordinan para que esos acuerdos
sean verdaderos. Parece que la cooperacion y la coordinacién son la base de la
supervivencia. Tanto en el orden simbdlico (poner nombre a las cosas) como en
el material y practico (hacer las cosas). Permitaseme, por ahora, mantener esta
diferencia entre decir y hacer, aunque, como ya he avanzado, decir y hacer es
lo mismo.

Dejemos a Ya-Zhunuh descansando en su tumba (si, ya hay constancia de
los primeros enterramientos rituales).

Durante la neolitizacién es cuando se inician procesos duros de transfor-
macion de la naturaleza; procesos de produccion agricola y ganadera —ya no de
caza y recoleccion- que son los que generan las primeras actividades auténti-
camente econdmicas que dan paso a una nueva forma de pensamiento: el de
previsién hacia las fuentes de subsistencia. Ahora se hace preciso planear y
decidir anticipadamente qué acciones llevar a cabo; cémo cuidar los productos;
como mejorar las herramientas y los sistemas de almacenamiento; incluso co-
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mo cocinarlos. Las nuevas especies surgidas de la agricultura y la ganaderia —a
diferencia de las salvajes- necesitan del humano para sobrevivir.

Y Homo Sapiens sapiens -ya consolidado como tal- también empieza a ne-
cesitar cada vez mas a las nuevas especies. Esa interaccion es la que lleva a ese
fendmeno nuevo al que ya me he referido: el del sedentarismo. Segun el -entre
otras cosas- arquedlogo francés André Leroi-Gourhan “La consecuencia mas
claramente palpable del progreso econdmico es la fijacion del habitaculo”
(1978, p. 87).

La poblacion se agrupa y los trabajos se colectivizan a través de las tam-
bién referidas cooperacion y coordinacion. No esta definitivamente claro qué
es primero, si el sedentarismo o la produccién. Pero si se muestra evidente que
ambos son interdependientes. Probablemente los clanes todavia némadas en-
cuentran entornos ecoldgicos mas favorables -por ejemplo, en los valles abun-
dantemente irrigados de Europa-, especie de “jardines del Edén” (Binford,
1988) que les permiten una vida mas comoda, larga, saludable y ociosa; con
trabajo y riesgo minimos en comparacion con épocas anteriores. Ademas, esos
clanes que antes eran de unas diez o doce personas crecen demograficamente,
lo que hace también que la movilidad sea cada vez mas dificil, en base al mayor
numero de individuos a mover.

Los primeros asentamientos agricolas/ganaderos no son todavia ciudades,
si nos atenemos a las condiciones que estas han de cumplir para ser considera-
das como tales y que sugiere el antropdlogo norteamericano Peter S. Wells
(1984). No es preciso citarlas todas; la que en mi opinidn mas relevancia tiene
es que econdmicamente todavia no aparece el fendmeno del comercio, ni en-
tre diferentes asentamientos, ni dentro de los mismos. El intercambio —fuente
posterior de la economia, y de mds cosas- parece no existir. Asistimos a una
forma de produccion basada en la cooperacidn, al menos en los endoasenta-
mientos. Es decir, todos hacen de todo. No hay especializacion en el trabajo ni
en la organizacion social. Excepto seguramente en aspectos relacionados con el
cuidado de los nuevos nacidos, hombres y mujeres trabajan y piensan juntos.
Todavia no hay estratificacion social, de género, ni -mucho menos- econémica.
Aunque no tardard en llegar...

Es probable, por otro lado, que las relaciones interasentamientos sean en
muchas ocasiones de tipo violento, dando lugar a enfrentamientos cruentos
tanto por los bienes como por los lugares. Asistimos a la aparicién de las prime-
ras guerras, como uno de los rasgos sociales mas caracteristicos de los huma-
nos sean cuales sean sus motivos, segun el antropdlogo francés Pierre Clastres
(1980). La defensa de los bienes y los espacios es una forma mas de construir el
sentido de pertenencia social y, con él, la identidad; asunto clave para la psico-
logia. Seguramente no el Unico; pero lo es.

Algo en que se muestran de acuerdo todas las fuentes consultadas es que
el paso del Paleolitico al Neolitico y los procesos culturalmente acumulativos
gue se dan durante este no es repentino. Durante cientos de afios siguen con-
viviendo clanes de cazadores-recolectores némadas con tribus asentadas
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(Kusimba, 2005). Es mas, en los milenios iniciales las nuevas formas de produc-
cidén se combinan con la caza y la recoleccion, si bien estas van desapareciendo
progresivamente de una forma practicamente generalizada.

Las nuevas tecnologias -derivadas de la agricultura y la ganaderia- y las
nuevas formas de interaccion social -generadas por y en los asentamientos-
facilitan nuevas posibilidades de desarrollo del lenguaje, especialmente el abs-
tracto. La comunicacion y la memoria colectiva se multiplican: hay mas cosas
que narrar; mas que nombrar y sobre las que pensar, hablar y consensuar; mas
cosas que interpretar. Fruto de la creciente complejizacion del lenguaje, el pen-
samiento -la mente- se hace también mds complicado. La comparacién y la
interpretacion potencian la capacidad de reflexién de Homo Sapiens sapiens
sobre si mismo y sobre el mundo que le rodea. Cambia la percepcién del tiem-
po y el espacio, cambiando también el imaginario colectivo, que se simboliza.

El pensamiento mitico hace su aparicidn. Y aparece también el pensa-
miento inferencial. La capacidad de inferencia de la mente humana es una de
nuestras habilidades diferenciales. El psicdlogo estadounidense John Dewey
explica esta capacidad como la funcién “por la cual una cosa significa o indica
otra y nos conduce asi a considerar hasta qué punto puede concebirse como
garantia de la creencia en la otra” (1910, p. 28). Los universos simbdlicos -
basados en inferencias significativas- facilitan la aparicidn de lo tecnolégico, de
lo artistico y de lo sagrado.

Si eso tecnoldgico -a diferencia de lo cientifico, que aun esta por venir- es
eminentemente practico y poco especulativo y explicativo, la sacralizacion de la
realidad da sentido a la misma. La agricultura y la ganaderia nos obligan a con-
tar, a medir -cantidades, espacios, tiempos- para ir mejorando cada cosecha,
cada nueva generacion. Pero el pensamiento inferencial genera algo mas. Y se
manifiesta en toda su plenitud en el mito como rito de la renovacién cosmogo-
nica. El mito es una “historia verdadera” y “... de inapreciable valor porque es
sagrada, ejemplar y significativa” (Eliade, 1963, p. 13).

Todo es mito. Pero es el rito el que dota de trascendentalidad al pensa-
miento mitico. El rito es la practica de lo sagrado -casi ya lo religioso- que inva-
de todo en la vida cotidiana. El mito explica las cosas por analogia, anima todo
lo que existe; propicia una actitud fetichista que se encuentra en el origen de la
vida ritual. El rito construye cultura. Sus canticos, danzas, vestimentas y ador-
nos llegan a generar lo que desde un punto de vista anglo/eurocéntrico llama-
mos estados modificados de la conciencia. No es despreciable la posibilidad de
gue durante los mismos se dé ingesta de plantas alucindgenas y similares. Sus
procedimientos, en su institucionalizacién, dan lugar al chamanismo. Y el cha-
man adquiere el poder politico, ya que puede influir sobre las cosas sobrenatu-
rales que se hacen también naturales, cotidianas.

¢Quiénes son los chamanes? Parece que, en un principio, aparecen alea-
toriamente. Son, probablemente, las personas mas excitables, mas sensibles a
caer con facilidad en esos estados -llamados, insisto- modificados de concien-
cia. Poco a poco su lugar lo van tomando los mas ancianos, los que mds saben.
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El saber y el poder construyen el tabu y la prohibicion, base de la religién como
fuente de la moral, aunque modificada por las relaciones sociales. Ahora si,
aparece la jerarquizacion social. El chaman, el guerrero, el hombre como pro-
ductor y la mujer como reproductora...

Paréntesis.

Para que (las creencias religiosas) aparezcan se necesita sistematicamente el estado de
impotencia, de insatisfaccion y de una aspiracién a algo mejor (Kryvelev, 1984, p. 20).

Fin del paréntesis.

Pero la religién es también fuente de creatividad y actividad artistica. Da
sentido a los misterios del nacimiento, de la muerte y el renacer; de la renova-
cién cosmogonica. Hay diferentes pruebas en el registro arqueolégico de los
enterramientos como muestra de la incipiente religiosidad de Homo Sapiens
sapiens. Pero lo importante no es el hecho en si, sino el caracter ritual que tie-
nen los mismos y, por extension, cualquier otro acontecer significativo de la
vida humana -el nacimiento, la reproduccidn, la produccion agricola y ganade-
ra,...-. Lo importante no es si la religién es verdad o no. Lo fue -y lo es- para las
personas religiosas. Lo importante para nuestros intereses es cdmo afectan las
primeras manifestaciones religiosas a la organizacidén sociocultural -y mental-
del humano. Lo que nos interesa es encontrar el “fésil de conducta de esa vi-
gencia social” (Alonso del Real, 1977, p. 203).

Lo realmente importante del mito -sea religioso o del tipo que sea- es que
muestra la capacidad humana de trabajar -pensar, hablar, hacer- con simbolos.
Siguiendo al antropdlogo norteamericano Terrence W. Deacon (1997), no pare-
ce haber ninguna predeterminacion bioldgica para dicha capacidad. Parece
existir la posibilidad, pero la capacidad surge en la interaccién social, sea a tra-
vés del trabajo —la produccién y la economia-, la cooperacion o el rito religioso.

Un ejemplo. El triangulo integrado en la cultura egipcia.
éExiste el Nilo?¢Existe el Faraon?

Construi esta tumba en esta necrdpolis, junto a los grandes espiritus que aqui
estan, para que se pronuncie el nombre de mi padre y el de mi hermano ma-
yor. Un hombre es revivido cuando su nombre es pronunciado (Inscripcion en
la tumba de Petosiris, sumo sacerdote de Thot en Hermdpolis. Cit. en Robledo,
2004, pag. 37).

La Historia empieza -y termina la Prehistoria- con la aparicién de la pala-
bra escrita. La escritura da fe de que algo ocurrié mejor que la palabra hablada.
Pero Egipto es algo mas que escritura; es algo mas que fe historica. El nombre
escrito revive a la persona, la vuelve a colocar entre los vivos, aunque ya no
posea sus caracteristicas fisicas.
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Ese algo mds egipcio que evoco partiendo de la escritura se hace dificil de
entender para Homo Sapiens sapiens contempordneo, que no cree o que cree
por medio de la fe monoteista, hablando en términos generales. Y ese algo mas
es comun a otras culturas integradas, algunas de las cuales se han mantenido
hasta la actualidad, como la maya, la azteca o la muisca latinoamericanas, aun-
que han experimentado algunos cambios que mi desconocimiento y falta de
tiempo me impiden analizar.

En los tiempos primigenios y cadticos Thot crea el mundo en virtud del
verbo. Ordena el mundo a través de la palabra.

Observa, por ejemplo, la similitud con el origen del mundo segun la mito-
logia judeocristiana: "En el principio era el Verbo, y el Verbo era con Dios, y el
Verbo era Dios”. Juan, 1:1-3.

O también con el origen de la humanidad segun la tradicién Maya:

Entonces vino la Palabra; vino aqui de los Dominadores, de los poderosos del
Cielo, en las tinieblas, en la noche: fue dicha por los Dominadores, los podero-
sos del Cielo; hablaron: entonces celebraron consejo, entonces pensaron, se
comprendieron, unieron sus palabras, sus sabidurias. Entonces se mostraron,
meditaron, en el momento del alba; decidieron [construir] al hombre. Popol
Vuh.

¢Sera que los dioses nos dieron la palabra para que fuéramos nosotras/os
quienes credaramos el mundo, como asi ha sido y estd siendo?...

La palabra se ritualiza porque es la encarnacidn del mito. El rito y el verbo
se convierten en poder en manos de los sacerdotes, por delegacién del rey y
mas tarde del faraén.

La divinidad del rey faradn no es contingente. No es el faradn quien se
proclama como catalizador cdsmico; tampoco el pueblo o los poderes publicos.
“Es porque asi ha de ser”™, “Si vivo como si muero, yo soy Osiris”™. No hay
Historia. El rey existe, “Antes de que existiera la muerte”'®.

Hace unos cinco mil afios -todavia estamos en el Neolitico- se gestan los
inicios de la mas antigua y duradera civilizacion humana propiamente dicha en
un lugar muy concreto aunque geograficamente extenso del norte de Africa, la
ribera del Nilo.

¢Qué es la civilizacion? Cultura y civilizacion son, para uno de los fundado-
res de la antropologia contemporanea, Sir Edward Burnett Tylor, lo mismo. En
un sentido amplio y ya clasico, la cultura “...es ese todo complejo que incluye
conocimiento, creencias, arte, moral, leyes, costumbres y otras capacidades y
habitos adquiridos por el hombre como miembro de la sociedad” (1958, p. 1).

' Instrucciones de Amenembhat I a su hijo Sesostris. Reino Medio.
'3 Textos de los Sarcofagos. Reino Medio.
'® Textos de las Piramides. Reino Antiguo.
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Intentar analizar en este poco espacio la civilizacion egipcia es imposible. Pero
mi intencién ahora es reflexionar en torno a algunos de los tépicos culturales
que propone Tylor. ¢Como y por qué fueron el conocimiento, las creencias, el
arte,... durante esos largos afios? ¢Qué significan los arquetipos? ¢Cual es el
sentido de la expresidon cultura integrada? éCémo conciben los egipcios el
tiempo, el pasado, el poder, el orden cédsmico, la realeza divina?

El sedentarismo influye enormemente en el nacimiento de la cultura y ci-
vilizacién egipcias. El Jardin del Edén (Binford, 1988) a que me he referido antes
que es el enorme valle del Nilo favorece cambios macroestructurales en la evo-
lucion de Homo Sapiens sapiens desde el Neolitico hacia las primeras épocas
consideradas histdricas. Al principio ya se observa en el registro arqueoldgico el
establecimiento de los primeros grupos humanos en diversos asentamientos a
lo largo del Nilo. Las aldeas, poblados y tribus se constituyen en algo parecido a
ciudades-estado que se van unificando durante la época predinastica (entre el
4500y el 3500 a.C.).

El territorio es lo primero sagrado. La antropdloga australiana Deborah
Bird Rose afirma que "Es una cuestion de presencia: tu pones tu cuerpo en el
territorio para trabajarlo, y el territorio te da el cuerpo" (2002, p. 328). El terri-
torio construye al humano; construye su mentalidad. Y es, al mismo tiempo,
fuente de conocimiento. Sin territorio, sin referencias, es imposible la aparicion
de una consciencia social -mitica o légica; ahora no importa- tan potente como
la egipcia, constructora de cultura, de civilizacidn; capaz de mantenerse viva
durante todo el tiempo que lo hace.

La unificacion del Alto y Bajo Egipto estd predeterminada. El proceso: rela-
tivamente lento. Su protagonista: el rey, encarnacién del dios Horus.

El reconocimiento de la dignidad real surge en el Egipto predinastico, per-
durando siempre a lo largo de su Historia. En cierto modo, supone una ruptura
con el pasado, aunque este punto de vista seria discutible: creo que la mentali-
dad del egipcio esta preparada -no sélo predestinada- para adoptar la unifica-
cion bajo el manto del primer rey, Menes. Parece que durante la primera dinas-
tia se dan nuevos usos tecnolégicos del metal, la arquitectura monumental, la
escritura y formas simbdlicas, si no mas avanzadas, si mas complejas que las
anteriores, entre las que se incluye la propia monarquia.

Pero volvamos al Nilo. Su devenir ritmico y constante esta en el origen del
mito del eterno retorno (Eliade, 1951). No hay un origen y un fin. Hay un ciclo
gue se auto reproduce. La mentalidad territorial ciclica alcanza su apogeo en
Egipto. Hay un arquetipo trascendente que niega la historia contingente; tras-
cendencia otorgada por el humano mismo en cuanto que es él quien le da va-
lor. La cotidianeidad es la vuelta del principio (un principio no origen; sin fin)
arquetipico, del momento en que el orden se separa del caos. Lo importante es
la repeticién, aunque actualizada, de lo significativo de cada situacidon, como

una “..repeticion ininterrumpida de gestos inaugurados por otros” (Eliade,
1951, p. 15). Esta repeticion de lo arquetipico es encontrada también por los

29



Mentalidad humana. Josep Segui

antropdlogos del siglo pasado en sus interpretaciones de otras culturas del
Africa negra . No hay especificidad en los hechos.

El caos sigue ahi —las crecidas incontroladas aunque ritmicas y constantes
del Nilo, las arenas del desierto y sus habitantes (monstruos, fantasmas, demo-
nios,...)-. Osiris es el dios de la riqueza, de la fertilidad; Set lo es del mal y la
esterilidad. Y el faraén aparece como responsable de las funciones del equili-
brio entre el caos y el orden. No es pensable una diferencia entre sus tareas
miticas y otras. Los dioses egipcios son seres naturales. No creo que el faraén
sea la encarnacién de los dioses. Esa palabra, encarnacion, quizas es mas propia
de las religiones monoteistas posteriores. Pero tampoco lo veo como un inter-
mediario entre los dioses y los hombres. Intuyo que es algo mds; quizas una
especie de fermento cdsmico.

Fermento que cataliza un todo que se compone de dos partes contrarias.
Menes ya se nos presenta como soberano de las dos tierras, del alto y bajo
Egipto. Pero también como soberano del bien y del mal, del orden y del caos,
de la luz y de la oscuridad. El rey aplasta a las fuerzas enfrentadas; las reconcilia
en sus conflictos, construye un orden inmutable. Esa es su responsabilidad; su
obligacion. La monarquia divina constituye el centro dinamizador de la unifica-
cion; no sdlo politica, sino también cdésmica. Todo —en su unidad- tiene un sen-
tido preciso que participa de lo sagrado. Todo ha sido revelado en su origen por
los dioses. No es posible la vida social en medio del caos. Egipto es, durante
mas de tres mil afios, el paradigma de las llamadas sociedades integradas; inte-
gracion propiciada por la cosmovision unificada sociedad-naturaleza.

La integracidn no es cuestion de fe (la fe seria el mas alto grado de liber-
tad que el humano puede alcanzar, siguiendo a Eliade, 1951). No es cuestion de
libertad. Pero tampoco es cuestion de sumision. El egipcio no cree en los dioses
ni en la divinidad del faradn, sino que los siente como propios, como algo abso-
lutamente natural. Los dioses egipcios —a diferencia de otras culturas de la An-
tigliedad, como la mesopotamica o la hitita; siguiendo al egiptélogo espaiol
Alfredo Tiemblo- no disponen de caracteristicas, digamos, empiricas. Segun el
citado autor —y resume bien, en mi opinidn, algunas de las ideas a que he teni-
do acceso al respecto-, “En el mundo egipcio, creemos que se adoraban sélo
sensaciones, emociones, a las que, casi a modo iniciatico o incluso mistérico se
les dotd de un lenguaje perfectamente estructurado para poderlas expresar y
representar” (2004, p. 55). Todo esta relacionado; todo participa de todo. “El
discurso no es lineal, sino multiplanico” (Cervelld, 19964, p. 5). éPodemos ha-
blar de otra légica discursiva, como propone el arquedlogo espafiol Josep Cer-
velld (1996a)?

Probablemente si. El egipcio construye la realidad no de una forma lineal,
sino siguiendo arquetipos. El arquetipo es el centro del prestigio social, politico
y césmico. Es el modelo divino, la repeticién de lo que hicieron los dioses al
principio, la realidad trascendente. Ese sistema mental centralizado se institu-
cionaliza en torno a la figura del faradn. Todo esta previsto y determinado. El
faraon dispone del poder absoluto al tiempo que tiene la obligaciéon de mante-
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ner la maat, el orden justo cdsmico. El término lingliistico faradn es una altera-
cién de per-a‘a, cuyo significado original es Gran Casa. Es la casa simbdlica de
todos los egipcios y de todo lo que les rodea en un mundo donde la frontera
entre lo empirico, entre la realidad tangible y lo mitico, lo intangible, no existe.
Por eso, el poder absoluto es aceptado; no podemos hablar de tirania, en tanto
que el absolutismo politico forma parte integrante e integrada del universo
simbdlico -del imaginario colectivo- de la realidad de los ciudadanos. A lo largo
de tres mil aflos no hay practicamente constancia de revueltas o revoluciones
populares, al menos no de la intensidad, frecuencia y trascendencia politico-
econdmica de siglos posteriores. No existen clases ni castas, aunque los familia-
res -incluso lejanos o de reyes anteriores- son los que asumen la delegacién
directa del faradn en los asuntos de estado y religiosos (que son lo mismo),
quien, en ocasiones, la otorga por su propia gracia.

En nuestro entorno sociocultural es complicado entender un poco siquie-
ra a los pobladores de la ribera del Nilo de la época que nos ocupa. Muchas
cosas se escapan a la comprensiéon. Quedan muchas respuestas en el margen
de lo escrito, en el margen de la Historia. Y, lo que es mejor, muchas preguntas.
Con mas tiempo seria interesante acercarse a la figura de la Unica faraona,
Hatshepsut. O a Amenhotep IV, el faradn que intenta imponer —sin conseguirlo-
el monoteismo. Y a mds cosas que ahora quedan un poco fuera del papel.

El universo simbdlico -y, por tanto, mental- de los egipcios parece no te-
ner mucho que ver con el nuestro. Sin embargo, el relativismo cultural nos invi-
ta constantemente a repensar al Otro en términos diferentes a nuestra mismi-
dad racionalista. Al Otro sincrénico y contemporaneo; pero también al diacré-
nico, al que fue, aunque ya no existe.

El Nilo existe. Ellos son nosotros.

El 28 de marzo del 585 a.C. La primera gran revolucion mental.
Del Mythos al Logos

Estas cosas jamdas sucedieron, pero existen siempre (Salustio, Sobre los dioses
y el mundo. Cit. en Calasso, Roberto, 1988).

El mejor de entre ellos no conoce sino opiniones, y las retiene firmemente; sin
embargo, la justicia descubrira a los engendradores y testigos de falsedades.
Herdclito, Fragmentos.

Pero ahora dejemos que nuestro mito vaya adonde lo lleve la voz popular. Pla-
ton, La Republica.

Recapitulemos, si te parece bien. Remontémonos de nuevo a principios
del Neolitico. Como hemos visto durante este periodo se dan procesos que
parecen generar la capacidad mental humana de abstraccion y el pensamiento
inferencial. Mediante ambas capacidades es posible explicar una cosa en fun-
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cién de otra, independientemente de que esta otra cosa sea verdadera o no. O
sea real o no; asuntos que no importan en el pensamiento mitico. Lo Unico im-
portante es poder explicar algo que no se entiende. Ese algo, durante el Neoli-
tico, es la naturaleza, el cosmos.

Lo que he aprendido hasta aqui es que el mito es ni mas menos que la
primera muestra de nuestra capacidad de hacer algo con simbolos. No parece
haber ningln otro ser en la tierra (desconozco si en el resto del universo) capaz
de hacer eso. Sinceramente, me asombra mucho que algo se pueda explicar
desde la experiencia directa. Pero lo que realmente me maravilla es que se
pueda explicar algo en funcién de otro algo. Por analogia. Usando metéforas.
Creando, en definitiva, el lenguaje, tal y como hacemos unos cuarenta mil afos
atrds. Me atrevo a afirmar muy seriamente que sin eso no hubiera venido todo
lo que ha venido después. Todo empieza a mentalizarse en el mito. Pero el mi-
to no se acaba en si mismo... iDemos la bienvenida al Logos!

Hay algo que llama poderosamente la atencidn en la etapa inmediata-
mente pre-légica: la enorme movilidad fisica y cultural de las ciudades de la
costa jénica, como Mileto y Efeso. Es alli especialmente donde se da el cambio
revolucionario que supone la aparicion del Logos. Pero, ¢por qué el Logos? El
caldo de cultivo previo esta en plena ebullicion mitica. Y algunas personas cam-
bian su mirada de la naturaleza y sus explicaciones a lo social y sus relaciones.
Dejan de buscar en el mas alla y encuentran en el mas aca.

Ya hace afios que los socidlogos Howard Becker Barnes y Harry Elmer Bar-
nes (1938) proponen un concepto que parece acertado para explicar ese cam-
bio de mirada: la movilidad mental. Esta movilidad esta basada, sin duda, en la
fisica y la social. La ebullicién de comercios, relaciones, razas y culturas en las
costas jonicas durante los siglos VIl y VI a.C. es enorme. El territorio, el entorno
cambia. Y esa ebullicion no parece darse en otros entornos geograficos. ¢Por
qué si aqui? Lo desconozco...

El discurso légico aparece en Grecia casi de repente un poco mas tarde,
durante los siglos VI i V a.C. Insisto: épor qué? Esa aparicion se nos muestra de
forma algo abrupta e inesperada. Sin embargo, sabemos que las cosas no ocu-
rren porque si, ni de repente. Siempre hay un caldo de cultivo, un entorno so-
cial y procesual que facilita la apariciéon de nuevos paradigmas (siguiendo la
terminologia del tedrico de la fisica Thomas S. Khun, 1962, de quien mas ade-
lante reviso algunas de sus propuestas al respecto.); el gran cambio de para-
digma en este caso.

Los parrafos que siguen a continuacion tratan de apuntar alguna idea en
torno al como de este gran cambio. Dar una respuesta definitiva es imposible.
Se trata tan sélo de expresar en voz alta algunas reflexiones acerca de sucesos
gue influyen de forma definitiva en el ser y el saber del humano; en nuestra
mentalidad.

El proceso del paso del Mythos al Logos supone cambiar la mirada y el
centro de atencidn de lo césmico a lo humano. Sin que desaparezca la religiosi-
dad (que no es lo mismo que el pensamiento mitico), asistimos a lo que pode-

32



Mentalidad humana. Josep Segui

mos Ilamar un cambio de mentalidad. A continuacidn propongo tres niveles de
analisis que dan un cierto orden a las reflexiones: el politico; el social; y el psi-
coldgico. Esta propuesta es un tanto artificial, pues las interacciones entre los
diferentes niveles son multiples, como advierte el profesor inglés N.R.E. Fisher
en cuanto a una taxonomia similar a la propuesta: “...en la antigua polis cues-
tiones en teoria separables en compartimentos diferentes, tales como ‘social’,
‘politico’, ‘econdmico’ y ‘religioso’, tienden a estar inextricablemente interco-
nectadas” (1976, p. ix).

Lo que acontece durante el periodo de aparicion del Logos muestra una
politica enormemente convulsionada a todos los niveles. Durante los siglos VI
y VIl a.C. se genera una intensa actividad comercial partiendo desde la Grecia
antigua hacia todo el Mediterraneo. Al mismo tiempo, y probablemente a cau-
sa de la actividad mencionada, se dan amplios y profundos procesos de coloni-
zacién, expansion y fundacidén de nuevas polis. El imperio persa parece reaccio-
nar ante la expansion griega y en el siglo V tienen lugar las guerras médicas.
Como resultado del triunfo sobre los persas parece adivinarse una eclosion de
los sentimientos de pertenencia de los griegos a una misma comunidad. Fruto
de ellos se refuerzan las ciudades-estado, entre las que es preciso destacar
Atenas y Esparta, y los nuevos regimenes politicos que instauran. No podemos
hablar exactamente de un sentimiento nacional griego. La rivalidad (aunque
también hay alianzas puntuales) entre las dos grandes ciudades es potente.

Esparta mantiene un régimen politico muy peculiar. Es un régimen anti ti-
ranico que, de hecho, derroca otras tiranias. El ciudadano vive por y para el
estado y el ejército; al tiempo que estos no tienen ningun sentido sin aquel. Es
un régimen estatalista, si. Pero no tiranico. Podriamos hablar, quiza, de un ré-
gimen comunista en el sentido de que nada tiene sentido sin la comunidad, sin
un fuerte sentimiento de pertenencia a la misma, que es regulada por el poder
estatal de los mas fuertes. Esto no es en si tirania -aunque si que lo seria para
nosotros, claro- ya que se acepta con naturalidad de generacion en generacién.

En Atenas nace la democracia durante el siglo V (bajo los auspicios, basi-
camente, de las potentes reformas institucionales impulsadas por Pericles) tras
constantes luchas aristocraticas por el poder durante finales del siglo VI. Las
reformas de Pericles y la democracia generan un desarrollo en todos los ambi-
tos politico-culturales desconocido hasta la fecha. A partir del siglo V el régi-
men democratico se mantiene con pocas variaciones estructurales durante casi
doscientos afios.

Probablemente ese sentimiento de pertenencia a que me refiero -ademas
de causas econdmicas y territoriales, entre otras- provoca la gran guerra del
Peloponeso entre las dos ciudades. La derrota de Atenas genera entre sus ciu-
dadanos una gran crisis a todos los niveles.

Socialmente la sensacion de pertenencia a una comunidad determinada
es la que refuerza la polis, que no es un espacio fisico o la organizacién en si -
aunque también forman parte del concepto- sino que adquiere un significado
simbdlico mucho mas amplio. El individuo siente que sus quehaceres son utiles
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a su comunidad, apreciando que sus acciones individuales repercuten en el
entorno politico, al tiempo que esa individualidad se percibe protegida contra
la opresion, el crimen o la guerra (Fisher, 1963). La organizacidn social en torno
a la oikds (familia) cambia sin perderse, al tiempo que las viejas organizaciones
sociales basadas en la demos micénica amplian sus estructuras y parecen suavi-
zarlas, mostrandose en la nuevas polis mas al servicio del ciudadano.

No podemos hablar de clases sociales en el sentido en que ahora las en-
tendemos; aunque si de un cierto paralelismo con la cosmovision trifuncional
caracteristica de las culturas indoeuropeas (Eliade, 1978). Dicha cosmovisién se
fundamenta en lo que podriamos llamar (aunque el concepto no es exacto;
pero por entendernos) clases. Como digo, son tres: a) las aristocracias basica-
mente militares; b) los sacerdotes y juristas; y c) los hombres libres. Esta es la
estructura social basica.

Pero hay en Grecia una cuarta funcion (o grupo, si se quiere) social (en
ningun caso clase): los esclavos, grupo que no aparece en las culturas prece-
dentes o contemporaneas a la griega (y a la romana) tal como lo hace en esta.
El historiador norteamericano Moses |. Finley (1980) dedica un interesante es-
tudio a la cuestion, analizandola de forma diacrénica y comparando la esclavi-
tud de los griegos con la de los primeros decenios de la historia de los Estados
Unidos de Norteamérica, pais en cuya gran prosperidad y potencia econémica
tuvo mucho que ver la mano de obra gratuita que supuso la esclavitud.

Resulta interesante resaltar dos asuntos: a) los esclavos son propiedad
absoluta de sus amos. Aunque comparten tareas con los trabajadores libres,
son seres aparte. No tienen ningln derecho mas que el de ser esclavos; y b)
pero este discurso que aparece tan negativo a la mirada actual se muestra, sin
embargo en el periodo analizado, como natural. Algunos de los relatos de la
pequeiia historia (con mindscula) de la vida cotidiana griega narran, entre otras
cosas, anécdotas ilustrativas de esta naturalidad. Por ejemplo, el papel de la
esclava en el relato de Lysias sobre el asesinato de Erastosthenes por el adulte-
rio cometido con la esposa de Euphiletos, su asesino y ciudadano libre (Fisher,
1976). La esclava de este Ultimo entra en la trama como un personaje principal
mas, al asociarse con él para tender una trampa a su esposa.

Hay otro grupo en la Grecia clasica que alcanza una gran relevancia social;
nunca conocida en otras épocas: la de los nifios y adolescentes. Los mas jove-
nes son auténticos protagonistas de la vida social y cultural griega. No son pro-
yectos de adultos, sino auténticas realidades psicoldgicas y funcionales. Si en
Esparta abandonan pronto la oikds para integrarse en el ejército, en la Atenas
democratica son educados en las artes de la ciencia y la filosofia, llegando a
institucionalizarse sus funciones. Algun autor, de hecho, afirma que la institu-
cionalizacion de la llamada pederastia es lo que llevé a Grecia a su grandeza
(Armstrong, 1996). Este aspecto es por si solo mas que discutible desde nuestro
punto de vista; pero no deja de invitar a la reflexion si lo consideramos junto
con otros.
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Mileto es, en el siglo VI a.C., una polis de la costa de la actual Turquia. Pa-
rece ser que alli nace o, al menos, desarrolla la mayor parte de sus actividad, un
tal Tales, considerado el fundador del filosofia occidental. La mirada del milesio
se vuelve ya definitivamente hacia su entorno. El fildsofo ha viajado por Egipto
y también por Caldea, cerca de la actual Irak y regada por los rios Tigris y Eufra-
tes y se trae de alld una parte del todavia pensamiento mitico. Pero, de alguna
manera, lo transforma. Propone que el origen de todo estd en el agua y que
todo tiene vida, digamos, organica. Todo esta invadido por el espiritu de los
dioses. Esta propuesta, todavia parcialmente mitica, supone un cambio de mi-
rada, ya que ve a los dioses en la materialidad, no en lo desconocido.

Te invito a que te sitles en el tremendo cambio paradigmatico que esto
supone. Tales no busca el origen de las cosas en el mas all3, sino en las propias
cosas. Estan animadas (tienen alma; dnima) por el espiritu de los dioses. Pero
su origen estd aqui; no alla. Es muy importante seguir pensando que todavia es
impensable la existencia de un Dios Unico; el monoteismo aparece bastante
mas tarde. Cada cosa, cada suceso -como en Egipto- tiene su propio dios; su
propio espiritu, aunque -posiblemente- compartido.

No temo repetirme e insisto: el cambio de paradigma es tremendo. Y este
cambio, seguramente, lleva también al nacimiento de la incipiente ciencia. No
como la conocemos ahora; pero que ya va cumpliendo con alguno de sus prin-
cipios fundamentales, como la capacidad de predecir los sucesos naturales.

Efectivamente, fruto de sus viajes Tales de Mileto aprende muchas de las
tecnologias que las culturas egipcia y caldea han desarrollado. La ciencia es
eminentemente tecnoldgica; es decir, practica. Se crean cosas que funcionan;
pero no se analiza todavia del todo por qué funcionan. El milesio predice un
eclipse solar el 28 de Marzo del 585 a.C. De forma un tanto simbdlica se consi-
dera esta fecha como la del nacimiento de la filosofia y de la ciencia (ahora aun
no hay diferencias) tal y como empezamos a concebirlas.

Tales busca con su prediccidn la causa de un fendmeno césmico. Si es po-
sible predecirlo en base a observaciones previas y a lo aprendido de las socie-
dades orientales -todavia miticas, recodémoslo; pero con un desarrollo tecno-
légico apreciable- sobre el cosmos, entonces es posible explicarlo sin necesidad
de acudir al capricho de los dioses en el mas alla. Y si el mundo -el cdsmico,
pero también el natural y el humano- no dependen exclusivamente de los dio-
ses es que puede ser explicado en términos humanos, racionales; ya no miticos.
“El mundo se repliega sobre el hombre, lo envuelve y absorbe sus esperanzas.
Ahi se incrusta otro significado de la existencia” (Lorite, 2003, p. 24), tratando
de encontrar principios inteligibles y coherentes detras de las apariencias de lo
cosmico. Y asi se cumple otro de los principios fundamentales de la ciencia:
averiguar la causalidad de las cosas de la naturaleza.

Este creciente interés por lo puramente humano y natural se traduce en
un intenso trabajo colectivo de los primeros -y los posteriores- fildsofos sobre
el mundo social. Pero también sobre el material y el devenir cotidiano. La filo-
sofia, en la que muchos encontramos los origenes de la ciencia en confronta-
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cién con las explicaciones miticas de lo tecnoldgico, busca, a su vez, la solucion
a los males de la humanidad, solucién que parece alejarse cada vez mas de las
manos de dioses y héroes. Para la filosofia probar su eficacia en estos meneste-
res es complejo y dificultoso. Pero le permite construir algin que otro digamos
gue brillante razonamiento como en el supuesto relatado por el especialista en
estudios de la Grecia clasica Robin Waterfield cuando Anaximandro (presocra-
tico; mediado el siglo VI a.C.) un poco después de Tales dice “todo es aire”.
Alguien le puede contestar: “jpruébalo!”. A lo que el filésofo puede responder:
“Tu no me puedes mostrar a Zeus y el resto de su pantedn. Yo, por lo menos, te
puedo mostrar el aire en alguna forma” (1989, p. 117). La légica empirica pare-
ce irrefutable. Y, ademds, se cumple otro de los principios comunes de la cien-
cia: la generalizacién. Ahora no importa si todo es aire, agua, fuego o tierra. Lo
que importa es que todo tiene una esencia comun, general y extensible a toda
la naturaleza.

La palabra deja de ser obra de los dioses. Deja de ser el instrumento con
gue crean el mundo. Tampoco sirve ya para traer al presente a los desapareci-
dos, como ocurria en Egipto. Ni siquiera es un instrumento para ensalzar las
proezas de dioses y héroes, como en Homero. La palabra se vuelve propiedad
del hombre; es su responsabilidad, construyendo su psicologia. Ya no vale con
me han dicho que...; sino yo digo que.... El cambio epistemolégico es enorme.
La palabra se convierte en pensamiento. Y el pensamiento en razén. Razén y
pensamiento conforman la psicologia de la mentalidad griega; casi casi de la
nuestra.

Algo que resulta singular es que la palabra se recupera de forma escrita y
se pone al abasto de todo el mundo. En épocas anteriores, los escritos se usa-
ban sélo en entornos administrativos. Pero ademas, eran basicamente icdnicos
y representaban cosas que habia que interpretar. Tan sélo unos pocos especia-
listas eran capaces de hacerlo. Ahora la palabra escrita es la realidad, el motor
del pensamiento. Puede explicarlo todo auto referencidandose; sin necesidad de
recurrir a referencias ajenas a lo propiamente humano. Buena prueba de ello
pueden ser no sdélo los primeros escritos filosoficos algunos de cuyos fragmen-
tos han llegado a nuestros dias (Heraclito, por ejemplo), sino también los pri-
meros relatos que se pueden considerar histéricos como los de Herddoto y
Tucidides, muy lejanos ya, no sélo en las formas sino en el fondo, de los miticos
de Homero.

Palabras filosoficas e histdricas puestas por escrito para que todos las
lean. He aqui lo que puede definir de forma resumida pero clara el nuevo gran
paradigma mental. Antes ni la Filosofia, ni la Ciencia, ni la Historia -todas con
mayusculas- existian. Los griegos empiezan a construirlas.

Llama la atencion que todas estas cosas pasan en Grecia; pero no en otras
culturas, como las orientales o las indoamericanas. Si bien el desarrollo tecno-
légico de estas ultimas (como ya ocurrid en Egipto) es muy apreciable, su psico-
logia sigue perteneciendo al ambito de lo puramente mitico. Ello no quiere de-
cir que su religiosidad o espiritualidad sean inferiores o peores que las griegas o
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las posteriores romanas y judeocristianas. Tampoco superiores o mejores. Poco
a poco intentaré ir limando estas dicotomias...

Pero no hay esa diferenciacién entre lo mitico, lo religioso y lo mental que
si aparece con los griegos. En otras culturas no se aprecia una, digamoslo asi,
filosofia humana. El filésofo francés Jean Beaufret lo explica asi: “La fuente esta
en todas partes, indeterminada, tanto china, como arabe o india... Pero resulta
gue existe el episodio griego, los griegos tuvieron el extrafio privilegio de nom-
brar la fuente ser...” (cit. en Deleuze y Guattari, 1991, p. 115).

Las culturas orientales o indoamericanas viven el ser; pero no se distan-
cian de él para mirarlo mejor y darle nombre, como si hacen los griegos, crean-
do asi algo nuevo. Los factores territoriales, politicos, sociales y psicolégicos a
gue he aludido tienen que ver con este desarrollo de la filosofia en Greciay no
en otros territorios. Pero no tienen por qué conducir necesariamente a ello.
¢Hay otros factores? Lo desconozco. Quiza la libertad individual que aquella
democracia ateniense otorga a sus ciudadanos, frente a la tirania real (no la de
Esparta) de los imperios orientales, cerrados en si mismos durante siglos y si-
glos. Esa libertad permite seguramente separar al sujeto del objeto y crear asi
el concepto, trabajo fundamental de la filosofia. Fuera de Grecia no hay con-
cepto. No es posible -como no lo era en Egipto- conceptualizar el ser y mirarlo
asi independientemente del no-ser. El ser, la esencia, entonces, no puede ser
objetivado ni nombrado, fin dltimo de la filosofia: nombrar, conceptualizar en
el plano de la inmanencia, crear nuevos conceptos, hacer.

Homo Sapiens griego se separa de lo mitico, pero también de lo césmico,
de lo natural y de si mismo. Parece que desde la distancia se ve mejor; algo que
en el método cientifico positivista (puesto en duda en la actualidad; pero vigen-
te en la mayor parte de ambitos académicos e institucionales) se asume como
fundacional. Antes del Logos nuestros antecesores también ven. Pero de otra
forma. El Mythos es una forma de ver; el Logos -quiza- de ver y hacer. No es ni
mejor ni peor -insisto mucho- que lo que se ve antes de que Tales prediga el
eclipse, de que Herddoto y Tucidides narren sus viajes.

Las convulsiones politicas y guerreras cambian el punto de vista sobre la
propia identidad en tanto miembros de una comunidad. La organizacion social
que, a pesar de aquéllas, se estructura de una manera diferente, dando mds
poder al ciudadano comun, al tiempo que generan como naturales practicas
qgue hoy detestamos, como la esclavitud y la pederastia, aportan un giro de la
mirada de lo que esta arriba a lo que esta alrededor, lo social.

Esta ultima afirmacion puede parecer una barbaridad. Pero no lo es. Aun-
gue el concepto no es exactamente el mismo, la dominacidn total de unos po-
cos sobre otros -esclavitud- o practicar sexo con nifios -pederastia- son practi-
cas habituales también en otras culturas. Pero es en Grecia donde, junto a
otras costumbres, dejan de ser naturales y pasan a ser sociales. El sentido de
estas y otras practicas menos deleznables cambia. Como la guerra. Hasta ahora
y en otros lugares se lucha por el territorio y las fuentes de subsistencia. En los
territorios helénicos se empieza a combatir por las ideas, por las palabras a
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través de la oratoria y la dialéctica. El atrevimiento de los griegos es brutal. Se
atreven, nada mads y nada menos, que a dudar de las palabras de los dioses
primigenios, de los fundadores de la vida. Se atreven, nada mas y nada menos,
que a pensar por si mismos fundando un conocimiento distinto, practicamente
inexistente en otras culturas. Vuelvo a insistir -y no me cansaré- en que esto no
les hace superiores a esas otras culturas; no me malinterpretes, por favor.

La palabra escrita (o sea la psicologia escrita) no sélo libera a los griegos
de la tirania de la interpretacion inalcanzable puray dura (la fe Unica caracteris-
tica del Mythos), sino que posibilita unas formas de comunicacién y, por tanto
cambio social, impensables hasta la fecha. Son estas algunas reflexiones fuer-
temente interconectadas en las cuales se hace dificil discernir qué es causa o
qué consecuencia de la aparicién del Logos. Pero que algo, bastante, tienen
que ver.

Novedades que nos llegan a través de la filosofia y la ciencia politica.
A propadsito de Platon y la Carta VII

Paréntesis.

Se atribuye al filésofo inglés Alfred North Whitehead (1861-1947) la famosa frase que
dice algo asi como que "la historia de la filosofia occidental no es mds que una serie de
notas de pie de pdgina a Platon". Esto puede ser cierto o no. Desde luego, queda muy
bien. Pero yo no estoy de acuerdo. Yo creo que se puede ir mucho mas alla de Platén -y
de muchos otros-, aun agradeciendo las tremendas aportaciones del griego al pensa-
miento mundial. Y se puede ir mas alla (a donde es otro asunto; ya hablaremos) hacien-
do una critica distintiva y detallada -fina- de su pensamiento. Y creo también que no
sélo se puede, sino que se debe, por decirlo asi.

Fin del paréntesis.

Como vemos, en los tiempos pre-légicos la presencia territorial cambia.
Los asentamientos ciertamente aislados y ocupados en la produccion y la sub-
sistencia se convierten ahora en ciudades, muy pronto en polis, y alli en donde
el territorio -practicamente como geografia- lo facilita se genera lo que hemos
dado en llamar interculturalidad. Y los primeros filésofos-cientificos se mueven.
Viajan por territorios diferentes, como el egipcio, el caldeo y el persa. Y alli
aprenden mucho. Se enfrentan a problemas a los que los mitos ya no dan res-
puestas practicas.

La filosofia, la ciencia, la historia y la politica ya estan servidas.

Déjame que te cuente que Diodn, tio de Dionisio el Joven, tirano de Siracu-
sa, Sicilia, hace amistad con Platdn (residente en la democratica Atenas) duran-
te uno de los viajes de este Ultimo hacia el afio 380 a.C. Unos afios mas tarde
(367 a.C.) el tirano hace llamar al filésofo ateniense para aconsejar a su sobrino
sobre la mejor forma de gobierno. Platén, aunque ya decepcionado por el Ré-
gimen de los Treinta Tiranos en Atenas y el ajusticiamiento de SAcrates durante
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la democracia que vino a sustituir el régimen anterior, no quiere quedarse co-
mo un mero tedrico de la politica y acepta marchar a Siracusa.

En 357 Didn accede al poder. Tras diversas peripecias es asesinado por su
entonces oficial ateniense Calipo que pasa a gobernar brevemente Siracusa.
Platén vuelve a Atenas. Lee una carta de Calipo justificando y honrandose por
el asesinato de Dion. El fildsofo escribe una respuesta: la Carta VIl que pode-
mos considerar como una especie de compendio de los “... intereses funda-
mentales para los cuales (Platén) habia vivido” (Abbagnano, 1973, p. 76).

Tras su decepcidn con los regimenes politicos que ha conocido, Platén,
tanto en la carta que nos ocupa como en La Republica y, mas tarde, en Las Le-
yes, propone un alternativo, y aparentemente utdpico, sistema politico que
tiene poco que ver con lo conocido hasta la fecha. Parte del convencimiento de
gue ningun gobierno actual es bueno en absoluto (Republica, 497b) ya que nin-
guno se adecua a la naturaleza de la filosofia. Propone un buen gobierno basa-
do, pues, en los principios de esta.

La filosofia no es especulacién. O no es sélo especulaciéon. Es también ac-
cidén y praxis, razon y belleza. Es ciencia. Ciencia de uno mismo (siguiendo a
Sdcrates) y ciencia de la politica.

El buen gobierno platénico esta basado en una forma de estado ideal. El
fildsofo espafiol José Ferrater Mora (1991) resalta que ese buen gobierno parte
de dos lugares de la obra de nuestro filésofo situados en los libros lll y IV de La
Republica y en la Carta VII. Por un lado las propuestas para el estado ideal se
sitlan en una época de crisis y no hablan de un estado absoluto. De la Carta Vi
se deduce que la cuestion principal es la concordia social conseguida tan sélo a
través del acuerdo sobre quién debe dirigir el estado.

&Y quién debe hacerlo? Aquel que a partir de la filosofia verdadera distin-
ga lo que es justo. Sélo a partir de la correcta imparticion de la justicia se alcan-
zard la concordia social. Es preciso evitar el absolutismo ya que es contrario a la
justicia. Las ciudades deben de someterse a leyes, no a duefios. La legislacion
ha de ser igual y comun para todos. Esa legislacién se impone mediante el res-
peto y el temor ya que no es el que necesita ser gobernado el que ha deir a la
puerta de quien pueda gobernarlo, si no que el gobernante ha de pedir a los
gobernados que se dejen gobernar (Republica, 489c).

El gobernante, el buen gobernante, ha de basarse en la filosofia y en la
educacién continua. Ha de ser sensato, considerando siempre si su ciudad esta
bien gobernada, pero sin usar nunca la violencia contra su patria. En este punto
no acaba de quedar claro si el concepto patria hace referencia a los pobladores
de la misma. Si antes hemos acordado con el ateniense que la legislacion se
puede imponer mediante el respeto, pero también mediante el temor, es facil
deducir que la violencia si debe y puede ser aplicada contra los ciudadanos que
no acaten las leyes. Y mas en tiempos de crisis, en los que el estado ideal ad-
quiere su verdadero sentido. En la carta, ademas, Platdn, propone la igualdad
de derechos entre los ciudadanos. Propone leyes que garanticen esa igualdad
sin dar ventajas a vencedores ni a vencidos. De ello se deduce que en el proce-
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so de implantacion del buen gobierno hay vencidos; algo que puede ser consi-
derado normal si de lo que se trata es de solucionar una crisis; crisis que no han
solucionado sistemas anteriores, como la tirania o la democracia tradicional. Es
preciso conseguir un sistema legislativo justo y bueno sin matanzas ni destie-
rros.

El buen gobierno busca una “socializacidn racional que uniera a los hom-
bres en hermandad, siguiendo el Bien” (introduccién a La Republica, p. 17). Y el
Bien se corresponde con los valores de la divinidad: lo bueno, lo bello, lo co-
rrecto y lo exitoso. Este Ultimo concepto se puede equiparar, de acuerdo con
algunos autores, con lo necesario (por ejemplo Abbagnano, 1973); concepto
que hago mio y que utilizo en diferentes momentos a lo largo de este libro,
aunque con matices.

Lo bueno, lo bello, lo correcto y lo necesario son, en su divinidad, la base
de la virtud y de la justicia. Sin ellos no es posible, pues, el buen gobierno. Pero
tampoco lo es la felicidad individual. En Platén es impensable la misma sin el
establecimiento del estado ideal basado en la concordia. Su punto de vista no
es en absoluto individualista, sino, mas bien, colectivista. La felicidad no existe
si no es de forma colectiva, social y a través de la virtud, evitando el placer
vano u otras sensualidades. Entre estas Platdn incluye las riquezas. El buen go-
bernante, pero también el ciudadano feliz, abandona el apego a los bienes ma-
teriales y a los placeres de los sentidos para llegar -en diversos grados y de
acuerdo con su lugar en el orden social- a evitar “... la mezquindad de pensa-
miento (porque) es lo mas opuesto al alma que ha de tender constantemente a
la totalidad y universalidad de lo divino y lo humano” (Republica, 486a).

El Unico camino para llegar a esa totalidad y a esa universalidad es la con-
templacion de la propia alma mediante la razon. Como vemos mas adelante la
contemplacion nos lleva al conocimiento de la verdad, del ser, contrapuesto a
la ignorancia que nos genera el mundo de lo puramente sensible.

El objetivo fundamental de la vida filoséfica es, de acuerdo con el maestro
directo de Platén, Sécrates'’, curar el alma. El alma es el Yo de la persona. Aqui
nuestro filésofo situa la identidad en el plano interior del ser. El alma es inmor-
tal y se reencarna. Por este motivo nada nuevo se aprende, si no que se re-
cuerda.

Esa inmortalidad adquiere tintes de religiosidad extrema al basarse tam-
bién en el mito orfico del juicio de las almas que son premiadas o castigadas en
funcidén de la vida que han llevado dentro del cuerpo mortal.

La logica del razonamiento es interesante y bien conocida en el mundo
judeocristiano, pero también en el de otras grandes religiones. Si todo lo tangi-
ble no es mas que una sombra del mundo real y verdadero de las ideas; si todo
lo sensible sélo proporciona ignorancia; si el placer ciega el conocimiento, sélo

'7 Es bien sabido que Socrates no escribié nada. Todas sus ideas y ensefianzas nos han llegado a
través de su discipulo, Platon.
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la razén de lo inmaterial puede llevar al humano a una vida animica buena y
virtuosa; mediante el desapego hacia los bienes materiales, a la comprension
del propio yo. Y, en definitiva, a la salvacién del alma.

Del mismo modo, todas esas virtudes llevan al estado colectivo por el
mismo camino de verdad; hacia lo bueno, lo bello, lo correcto y lo necesario. La
propia estructura del alma -dividida en tres partes: a) racional; b) irascible; c)
apetitiva- determina tres clases de ciudadanos: a) los filésofos; b) los guerreros;
c) los trabajadores.

La légica es aplastante y, probablemente, si las cosas fueran asi de senci-
llas o vivirlamos en una especie de “Mundo Feliz” a lo Aldous Huxley o en una
realidad tremendamente injusta, aunque politicamente perfecta. Cada miem-
bro del estado cumpliria exactamente con su papel y el equilibrio social seria
total. Pero, ¢dénde queda la salvacion de las almas? ¢Sdlo se salvarian los filé-
sofos? ¢Se condenarian los guerreros o trabajadores? Es muy posible que este
razonamiento es el que, en parte, lleva a que el estado del buen gobierno de
Platdn nunca haya pasado de una utopia. Irascibilidad y apetitividad —y muchas
otras caracteristicas no excesivamente espirituales en el buen sentido- forman
parte de lo humano, de lo necesariamente —que no esencialmente- humano.
Un mundo liderado unicamente por filésofos platénicos es, ahora por ahora y
también hace tres mil trescientos afios, impensable.

Me he referido ya a ese ideal de vida filoséfica un tanto ascética orientada
al conocimiento de la Verdad y a la salvaciéon del alma. El objeto de la filosofia
es el saber y el saber es el placer del alma en si, una vez ausente la delectacion
tirana de las sensaciones y los bienes materiales o las riquezas. La realidad es
una vision intelectual y racional del mundo que se convierte en inteligencia
discursiva. Y es esa inteligencia discursiva la que se puede ensefiar mediante la
dialéctica. El objetivo es ensefar para ser util a la comunidad por medio de la
persuasion o la fuerza con miras a la unificacion del Estado (Republica, 519c;
520a).

La educacion se orienta a cada clase social para que cumpla estrictamente
con sus funciones en base a sus capacidades. SAlo los mejor preparados se
educardn para la filosofia. Y sélo los que destaquen de entre ellos llegaran a
gobernar.

Sobre la belleza. Una conversacion entre Aristoteles y Scrates

Es una tarde de primavera. Sécrates esta admirando la escultura de Lao-
coonte y sus hijos. No hagas caso ahora -querida lectora; querido lector- de las
fechas, por favor. La escultura fue hecha unos siglos mas tarde de que los hele-
nos vivieran.

Aristoteles se encuentra con Sécrates. Ellos dos, como sabes, ni siquiera
compartieron tiempos y espacios. Esto es solo una evocacién. “Bella obra de
arte...”, dice Aristételes. A lo que Sdcrates responde “éBella? ¢Qué quieres de-
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cir con eso?”. Permitaseme reproducir la conversacion tal como podria haber
ocurrido...

Aristdteles.- Lo que nos transmite es necesario y es posible. Y toda su es-
tructura es matemadtica y responde a una accion uUnica. No le sobra ni le falta
nada...

SAcrates.- Pero no deja de ser una representacion. No es bella por si
misma. La necesidad y la posibilidad no existen mas alla de la bondad reflejada
por el buen estilo, por la armonia presente en toda la naturaleza, reflejo de la
intencidon del Demiurgo... Ademas, no existe proporcion. Es exagerada. Nos
cuenta una historia triste, injusta. Su sola vision produce terror.

A.- La representacion es siempre la imitacion. Imitacion de lo poético, en
este caso, de lo tragico. El placer de su visién no radica tanto en que imite la
intencidn del Demiurgo, sino en el placer de asistir a la tragedia de un perso-
naje de Homero que es moralmente mejor que todos nosotros. Asistir a esa
tragedia poética es compartirla, mas de lo que se comparte la historia que es
narrada sin pasion. La pasidn es la excitacion de la piedad y el miedo que expe-
rimenta el observador al mismo tiempo ante una obra de esta magnitud, ante
su realidad. Lo importante es que nos ensefia la realidad de lo que pasé y las
intenciones del Demiurgo a través de la tragedia homérica y de sus efectos so-
bre el espectador...

S.- éEnsefia? ¢Quieres decir que de esta obra se puede aprender algo?
No, amigo Aristételes. Se aprende de la continuidad, de la tradicion, de la re-
peticion de lo que los antiguos hicieron bien, como en Egipto. Esta escultura es
una representacidon de otra representacién: la que hizo Homero de la guerra
de Troya y sus consecuencias. Muestra la desgracia de Laocoonte por haber
sido honesto. Pero su sufrimiento —exageradamente representado, insisto- no
es aleccionador, no se aprende nada con él. La obligacion del artista es dirigir-
se a la parte mas elevada del alma usando la razén que es lo que nos permite
intuir lo eterno bello, no las cosas bellas, y a su Creador.

A.- Lo eterno es la vida, Socrates. Es cierto que lo bello esta vinculado en
parte a lo bueno, a la obra del Demiurgo. Pero en la vida también hay tragedia
y desdicha. De lo bello, de lo bueno se extraen ideas que estan en el alma, en
la razén. Pero la tragedia, si no es fruto de la perversidon del protagonista, es
también bella, también esta en el alma.

S.- Pero no deja de ser una sombra de la realidad en cuanto una gran
parte de la obra de Homero no refleja mas que lo débil del alma humana, el
dolor, el temor, el conflicto espiritual propio de los esclavos. ¢éEs eso lo que
quieres ensefiar a tus discipulos en tu Escuela de filosofia? ¢Es asi como quie-
res educar al pequefio Alejandro, que algun dia sera el lider de nuestra Repu-
blica?

A.- Me gusta que insistas en la cuestion de si con el arte se puede apren-
der algo. No olvides, ademads, que conozco tu dominio de la retdrica, que tam-
bién es un arte. Es cierto que la debilidad, el dolor, el temor y el conflicto son
emociones propias de los esclavos, de las almas inferiores. Pero eso no modifi-
ca mi discurso, por mucha mala fe que afadas a tu retdrica. Precisamente
porque esas emociones existen en la naturaleza, y los esclavos forman parte
de la naturaleza, es por lo que el resto de la demos tiene el derecho y la obli-
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gacion de acceder a ellas mediante la imitacién del arte, siempre que esta se
constituya como una fabula tragica. A pesar de nuestra repulsion nosotros,
nuestros alumnos y nuestros dirigentes deben de conocer todas las cualidades
del caracter humano, aln las mas inferiores. Porque algun dia tendran que en-
frentarse a ellas...

S.- éY solo por esos motivos practicos la obra mala adquiere caracter
moral? Tu no estas hablando de educacién, amigo mio. Hablas de la destruc-
cién de los valores eternos que han sobrevivido a todas nuestras batallas: lo
bueno es lo bello y es lo moral. Es nuestra cultura, la que debemos transmitir a
nuestros hijos, a nuestros alumnos. Esta escultura no es bella porque no es
moral. Es una representacion de lo exagerado...

A.- Perdona que te interrumpa. Precisamente el verdadero artista, el
creador de imitaciones bellas, al exagerar la fabula que imita la realidad pre-
senta una secuencia formal en su unicidad retorcida. Los accidentes de la fabu-
la exagerada, llevada al limite de la imitacion —homérica en este caso- propor-
cionan los ingredientes bdsicos para que su mensaje sea marcado indeleble-
mente en la memoria. Y asi se aprende. A través de la excitacion del alma me-
diante lo tragico, que es la mejor férmula para imitar la vida. Vida que, al fin —
con la felicidad y también con la desdicha- nos dio el Demiurgo, principio de
todas las cosas...

S.- iNo! El verdadero artista es sélo un portavoz de la representacidn de
nuestros mas altos valores. Y estos sélo pueden llevarnos a la felicidad, a vis-
lumbrar lo que hay detras de la sombra, a lo que nuestra alma experimento
antes de bajar a este espacio inmundo en que nos movemos. Felicidad que
volveremos a experimentar cuando volvamos alli de dénde venimos. El artista
no es un creador. Cuando estd inspirado pierde el conocimiento y el dominio
de lo que estd haciendo. A través de él se manifiesta el Demiurgo, nos permite
intuir la felicidad de lo bello y de lo bueno a través de las formas armonicas.
Observar la estatua de Laocoonte es asistir a la representaciéon de la desgracia
ajena. Y quien siente placer con la desgracia de los demas, sélo puede ser vil y
vulgar. Un ser irracional que sélo puede entenderse con los esclavos y las mu-
jeres...

A.- ¢Me llamas vil y vulgar? Tu propia exageracion retodrica te ha llevado
a expresarte con indelicadeza, de forma inferior. iHas caido en tu propia tram-
pa! Pero tu trampa muestra que el conocimiento de lo inferior, de lo vulgar, de
lo dspero y discordante es necesario. El Laocoonte es también moral porque
nos muestra todo eso y mas. Nos hace sentir horror. Todo el horror de las con-
secuencias injustas de unos hechos que fueron justos. Y si el horror y la injusti-
cia existen es porque también los creé el Demiurgo, como a las mujeres y a los
esclavos, aunque estos sean seres inferiores...

S.- éTienen entonces acceso a lo bello las mujeres y los esclavos? ¢Son
en si mismos bellos?

A.- Un esclavo o una mujer pueden ser bellos; pero no son lo bello...

S.- iEn eso estoy de acuerdo!

A.-...Pero lo malo y lo feo son dignos de conocimiento. Y el conocimiento
justifica por si mismo la fabula de lo necesario y de lo posible. El Laocoonte es
la imitacidn del sufrimiento y la injusticia; no es el sufrimiento y la injusticia. El
artista, el verdadero artista es el que es capaz de crear en nuestro espiritu los
mismos efectos que lo real. Y lo real es lo que cred el Demiurgo, en esto estoy
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de acuerdo contigo... Si querido amigo, nuestros hijos y alumnos, también el
pequefio Alejandro, deben acceder a la forma imitativa de lo real a través de
las artes. De la musica y la poética, pero también de las artes visuales que en
tu escuela parecéis despreciar. No digo que todo valga. Hay una moralidad im-
plicita en todas las artes porque asi quiso el Demiurgo que sea. Hay y debe ha-
ber una proporcién, una armonia reconocible que nos acerque a él. La estatua
que tenemos delante muestra una proporcidon y armonias diferentes, que
rompen con tus supuestos de continuidad y vuelven a hacernos presente la
tragedia homérica. Tragedia en la que el protagonista pasa de la felicidad a la
desgracia por un error o por causas ajenas a él. Esta es la sustancia de la tra-
gedia que imita a la vida. Y esta es la moralidad presente en todo acto de en-
sefianza, uno de los actos mas bellos que el Demiurgo puso en el mundo. iEn-
sefiemos, amigo Sdcrates, pero ensefiemos todo lo que nos permite vislum-
brar la realidad!

Fin del didlogo.

Sécrates visita el oraculo de Delfos para averiguar quién es el hombre mas
sabio del mundo. Aquel le responde “Condcete a ti mismo”. La famosa frase ha
dado la vuelta al mundo y ha penetrado en la Historia y ha sugerido mas de una
y dos interpretaciones. Lo que el oraculo le estd diciendo es que no hay nadie
mas sabio que él. Es decir, y lo siento mucho por las mentes individualistas,
simplemente le dice que él es el mas sabio del mundo. Con esto me quiero re-
ferir a que hay muchas personas que toman esta mdxima como un mantra en
sus vidas. Diriamos que lo mas importante es conocerse a uno mismo. Con to-
dos mis sinceros respetos, lamento decir que el sentido de la misma segura-
mente no es ese. Como siempre, esto a que me refiero esta sujeto a discusién y
debate.

Asi, Sécrates dedica su vida a construir una filosofia orientada a encontrar
a ese filésofo auténticamente sabio, mas que él mismo. No encontrandolo Uni-
camente puede reconocer su también famosa maxima de que “Solo sé que no
sé nada”. Y esta conclusion no puede responder mds que al método de investi-
gacion que él mismo inventa: el dialéctico.

La dialéctica no tiene fin. Tras una pregunta surge otra: no hay respuestas
absolutas. Pero Sdcrates (y también Platon) la aplica como una cuestion moral,
no cosmoldgica o epistemoldgica. Socrates se orienta al descubrimiento de
problemas, no de soluciones. Da un gran paso en la evolucién del saber hu-
mano, de la ciencia y la filosofia: el planteamiento de problemas. Platon intenta
dar respuesta a esos problemas, pero buscando siempre en el interior del alma
humana; en el mundo de las ideas. No se ocupa de la naturaleza, de lo cosmo-
légico; aunque si de lo social a través de la politica. Pero la politica es siempre
en virtud de la sabiduria interior humana, del razonamiento y la dialéctica: de la
filosofia. Aristoteles se ocupa mas de lo que nos rodea, del mundo natural, in-
tentando, ademas, categorizarlo, clasificarlo. Es el primer cientifico natural de
la Historia.
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Para Sdcrates virtud y razén son complementarias; una no puede existir
sin la otra. Sin el constante razonar es imposible el descubrimiento de lo que es
justo, bueno y virtuoso.

Sdcrates considera lo divino como sentimiento de lo trascendente. No
tiene que ver con la religion popular de los griegos. El culto tradicional forma
parte de los deberes tradicionales del ciudadano. A pesar de este reconoci-
miento, entre otros motivos, el precursor de Platén es condenado a muerte.

Volvamos a Platon. Ser, conocimiento, sujeto cognoscente;
el Nombre y el Objeto

Lo que existe absolutamente es absolutamente cognoscible y lo que no existe
en manera alguna, enteramente incognoscible (Republica, 477a).

Lo cognoscible es el ser y es el objeto de ciencia, del conocimiento absolu-
tamente verdadero. El no-ser es la ignorancia; y el devenir -lo que hay entre el
ser y el no-ser- ocupa el campo de la opinién. Ciencia y opinidn constituyen el
saber humano. La primera de forma racional y la segunda de forma sensible.

A partir de estos fundamentos Platon elabora un complejo sistema de
grados de conocimiento del que es destacable como estipula algo que es fun-
damental para la epistemologia de la ciencia y la filosofia: los sistemas hipotéti-
co-deductivos (procedentes de la razdn) y los inductivos (de los sentidos) en
cuanto a las formas humanas de conocer. Dentro de este sistema situa la supo-
sicion, la opinidn, la inteligencia cientifica y la razdn filosdfica. No esta haciendo
otra cosa mas que, ahora si, epistemologia en sentido puro; es decir analiza
como construimos el conocimiento, algo que sigue estando en vigor en nues-
tros dias, aunque a través de complicados sistemas de analisis tecno-cientificos,
filosdficos, politoldgicos y psicolégicos (o, mejor, psicosocioldgicos).

En Platdn el sujeto se convierte en sujeto cognoscente a través del razo-
namiento, del acceso al mundo de las ideas, siendo la realidad empirica tan
sélo una opinidn, una forma de conocer, si, pero que no conduce a la Verdad
absoluta, a lo verdadero y, por ello, a lo bello, lo bueno y lo justo. A lo necesa-
rio.

Para llegar a esto ultimo el humano debe ir de la opinién a la ciencia me-
diante una educacion gradual. Platén sdlo se ocupa de cdmo debe ser esta
educacion en la clase social de los filésofos. Ni los guerreros ni los trabajadores
tienen derecho a ella.

El ateniense propone una teoria basada en los elementos del conocimien-
to: Nombre, Definicién, Imagen, Conocimiento en si y Objeto en si. La teoria es,
en mi opinion, muy atractiva. Pero falla en algo que llevaria horas discutir. De
hecho sigue discutiéndose. Dice Platén que el nombre de los objetos no influye
en los mismos.

La teoria, como digo, resulta atractiva como modelo procesual de cono-
cimiento. Este empieza por aquello mas evidente: el nombre de la cosa, para

45



Mentalidad humana. Josep Segui

pasar enseguida a definirla. La imagen de la cosa es la sombra proyectada en el
fondo de la caverna. Hasta aqui llegaria el conocimiento del comun de los mor-
tales: guerreros y trabajadores. Y ya son los filésofos quienes empezarian a
entender, mediante métodos dialécticos y también contemplativos, el Conoci-
miento en si y, sobre todo, el Objeto en si.

No pocas religiones y escuelas misticas han creido ver en esta teoria una
buena base para elaborar sus procesos de acceso al Conocimiento. Incluso la
ciencia lo hace, especialmente conforme se va adentrando en lo mas pequefio
(a nivel subatémico) y acercando a lo mas grande (a nivel cosmoldgico). Sin
embargo es muy posible que el Nombre sea, precisamente, el Conocimiento en
si y el Objeto en si en un mundo en el que de si algo podemos estar mas o me-
nos seguras y seguros es de que ponemos nombres a las cosas y con eso las
identificamos.

Tengo que decir que he corregido la redaccién de esta ultima frase. En la
versidn original decia las creamos en lugar de las identificamos. En consonancia
con lo que he dicho un poco antes, no quiero todavia generar mucha polémica
al respecto. De todos modos, me asalta una duda, identificar tiene con ver con
identidad, ées asi? Entonces, cuando identificamos algo o alguien estamos do-
tando a ese algo o alguien de identidad, ¢ési? Y... écdmo lo hacemos si no es con
el lenguaje?

Seguimos...

Sin embargo también es posible que el Conocimiento sea algo menos
pragmatico y mas moral. Es posible que lo Moral aln sea posible (sic). Entonces
si que estaria de acuerdo con Platdn, a pesar de lo enigmatico de sus palabras:
“Pero el bien no es esencia, sino algo que esta todavia por encima de aquélla
en cuanto a dignidad y poder” (Reptblica, 509b).

Permitaseme, antes de abandonar a Platén (por decirlo asi), proponer una
reflexion. Cdbmo han cambiado las cosas desde el pensamiento mitico que
ejemplifiqué brevemente hace unas paginas con la cultura egipcia, éverdad?
Desde luego, han transcurrido unos pocos cientos de afios desde entonces has-
ta Platon. Pero el cambio esta siendo vertiginoso.

El Mythos convive, y aln lo hace en nuestros dias, con el Logos. Pero este
ultimo esta ya en la Grecia clasica dando otros sentidos a nuestras vidas. Nos
estd proponiendo -sigo sin saber muy bien por qué- un cambio de mentalidad
gue ha dirigido nuestros destinos por caminos que en los tiempos de los farao-
nes eran inimaginables. De hecho, los egipcios y sus coetaneos no imaginaban.
Aunque ya poseian sobradamente esa capacidad de pensamiento deductivo
con la que habian creado a sus dioses y faraones -que eran reales porque para
ellos lo eran- no imaginaban. Es posible que la imaginacion sea la fuente de
todo saber, sea eso lo que sea...

Mil ciento cincuenta afios después César Augusto crea el Imperio.
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Roma y nuestro Logos. El cuidado de si

Los sentimientos predominantes en las mentes romanas tras la batalla de Ac-
cio en el 31 a.C. eran de culpa y de alivio. Cuando repasaban la historia de los
ultimos cincuenta afios, el Unico error claro que todos podian ver era que ha-
bian dejado de cumplir debidamente sus obligaciones religiosas (Ogilvie, 1969,
p. 141).

Continuemos. Por decirlo asi.

Aproximadamente en el 1.200 a.C. Eneas, hijo de un pobre pastor, Anqui-
ses, y de Venus, diosa del amor y la belleza, huye de Troya. Y desembarca en las
costas de ltalia. Su hijo -habido con Lavinia; hija a su vez de Latinus, rey de los
latinos-, Julus (antepasado de Cesar Augusto) funda Alba Longa, el origen de la
actual Roma, al lado del rio Tiber. Hasta aqui el mito; hasta aqui la leyenda. Mil
ciento cincuenta anos después César Augusto crea el Imperio. Pero durante
todo ese tiempo no hay una linea definida y clara -arquetipica, a diferencia de
la época mitica- de evolucion histérica. Lo que se observa es la construccion de
una cultura hibrida, receptora de influencias de latinos y sabinos (venidos de
las tierras indoeuropeas del norte entre los siglos VIl y VI); de los etruscos del
Asia menor (que invaden también el norte en las mismas fechas y conviven con
los anteriores) y de la invasion doria de Grecia a principios del milenio por el
sur. Si ninguna cultura, si ninguna civilizacion es pura, la romana se nos mues-
tra construida sobre unos cimientos muy diversos; mucho mas, al menos, de lo
gue se nos aparece la egipcia.

Roma hereda y se apropia de todo lo que a ella llega durante sus mas de
tres mil afios de historia (contando hasta nuestros dias). Buena muestra de ello
son los origenes legendarios referenciados. Es facil intuir la influencia de la
cosmovisién trifuncional de las culturas indoeuropeas hibridizada con la visién
légica, racional de los griegos. Tampoco resulta ajena a esa hibridacion la in-
fluencia del monoteismo de Israel que, aun manteniendo su caracter mitico, se
muestra como mas accesible al humano en su vida cotidiana; no en vano Roma
termina asumiendo el cristianismo cuando todos sus dioses mueren.

Cesar Augusto llega a ser aceptado, no sin ciertas criticas e incluso sornas
(por ejemplo, por parte de Cicerdn [Ogilvie, 1969]), Dios. Sin embargo, y hasta
la generalizacidn de la religion cristiana, por primera vez Homo Sapiens sapiens
estd solo en la naturaleza. Puede transformarla, si (y con mas potencia que en
el Neolitico). Puede preguntarle, aunque le ofrece pocas respuestas. Y sigue
razonando sobre ella con los instrumentos que Logos y Sophia ponen a su dis-
posicién. Pero tiene que inventarse a si mismo.

Tras casi dos siglos de inestabilidad de la Republica, Augusto consigue -
casi impone- la paz, la seguridad y la prosperidad caracteristicas del nuevo Im-
perio. Y ve que una forma de imponerlas es mediante la religiosidad. Los viejos
dioses son demasiado cotidianos. Los romanos necesitan dioses nuevos. Y Au-
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gusto los recrea. Rescata a Apolo, que “... representaba todo lo que era nuevo,
joven y prospero” (Ogilvie, 1969, p. 145). Construye templos dotdndolos de
nuevos contenidos y précticas religiosas. Actualiza, estabiliza las ciudades y los
territorios del Imperio (Lopez, 1994).

Roma es la primera gran ciudad de la historia, tal y como las entendemos
ahora (Hall, 1998). Se cree que unos 100 afios a.C. tiene ya cerca de un millén
de habitantes, algo impensable en otras Megapolis (término inventado por los
griegos). Es un numero de ciudadanos muy superior al de otras ciudades de la
Antigliedad. La densidad de la poblacién es, ademas, muy grande. El ejercicio
del poder politico se facilita gracias a esa densidad y a las nuevas divinidades.

El derecho romano emana de la religién (Spengler, 1923). Pero es un de-
recho del dia a dia, de la costumbre, de la jurisprudencia. No hay leyes absolu-
tas. Atiende a cada caso en particular, sin la pretension de universalizar nada.

Evoquemos la vida en el Imperio. La vida cotidiana...

Es muy seguro que las condiciones de salubridad de esa tremenda urbe no
sean las mejores. Y es muy probable que las sociales y econdmicas sean deplo-
rables para la mayoria de sus ciudadanos. Sin embargo, es justo en base a la
muy grande probabilidad de que todo aquello sea un auténtico caos que se
hace necesario reconstruir ese orden social como hace Augusto. Permitaseme
reproducir a Foucault respecto a una carta de Marco Aurelio a su maestro
Fronto: "Esta carta describe la vida cotidiana. Todos los detalles del cuidado de
si estan aqui, todas las cosas sin importancia que he hecho. Cicerdn sélo cuenta
las cosas importantes, pero en la carta de Aurelio estos detalles son importan-
tes porque se refieren al tu: lo que tu has pensado, lo que tu has sentido"
(1988, p. 64).

"El cuidado de si", "las cosas sin importancia"... Derecho cotidiano; poder
politico; Roma y su milléon de habitantes; reconstruccion de la religion... équé
queda del Mythos?

Apenas nada.

En Egipto y otras sociedades integradas es impensable hablar de obliga-
ciones religiosas o del cuidado de si. Lo religioso, lo trascendente no es una
obligacion; es algo consustancial a la cotidianeidad. Los templos no se constru-
yen para las practicas religiosas sino para perpetuar la vida de Osiris, el faraon,
el rey muerto que sigue viviendo y renaciendo eternamente, arquetipicamente
y que dispone de su poder de forma, digamos, natural y absoluta. No hay poli-
tica. No hay ninglin mecanismo legal que permita sustituir al faraén, que dic-
tamine sobre su divinidad. Porque es divino desde el origen de los tiempos. Por
supuesto, tampoco hay ningiin mecanismo ilegal. Tampoco es posible el mero
cuidar de uno mismo porque no existe la individualidad. Esta es fruto de la ra-
cionalidad griega y alcanza su plenitud con Roma. Veremos qué va pasando con
ella alo largo de la historia...
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Recordemos que en Egipto la divinidad no es contingente; en Roma si.

Volviendo a ese momento concreto de la historia de Roma apenas esbo-
zado unas lineas mas arriba; al Emperador/Dios Augusto, su narracion es
enormemente politica. Justifica, explica, convence de su eleccion como recons-
tructor del Imperio, “Cuando ejercia mi decimotercer consulado (12 a.C.), el
Senado, el Orden de los Caballeros Romanos y el pueblo romano entero me
designaron Padre de la Patria”*®. Todas las “Res Gestae...” se constituyen en un
discurso racional y, en cierto modo, ético (no otra cosa es la ética, en mi opi-
nién, que la justificaciéon de los propios actos). Lo importante aqui no es la
maghnificencia discursiva (también la encontramos en los escritos egipcios) de-
mostrativa de la Verdad, sino la constante interaccion con los sucesos, con los
hechos acumulativos de el emperador es protagonista.

La narracion de César Augusto es una retdrica del detalle. Vence y con-
vence. Las de los faraones también, pero con otro estilo argumentativo. Este es
mitico; aquel, el de Augusto, ya totalmente légico.

No me atrevo a juzgar si los discursos mitico y légico son compatibles. In-
tuyo que no, aunque han convivido (y, en cierto sentido, parecen seguir ha-
ciéndolo) durante siglos. Me interesa el andlisis de las mentalidades y de las
culturas; entendidas ambas como procesos. No tanto de los hechos militares y
tradicionalmente histdricos. Aunque todo ello, por supuesto, interactia. Nos
urge conocer la psicologia de quienes estuvieron por aqui antes que nosotros
porque conociendo al Otro que fuimos nos conocemos un poco mejor a Noso-
tros. Nuestro Logos, el heredado de Grecia y Roma no es mejor -en un sentido
moral; tampoco de praxis- que el Mythos aun presente en otras culturas con-
temporaneas basicamente orientales y latinoamericanas, aunque distintas en
sus narraciones retoricas de la egipcia, que desaparecié engullida por el discur-
so légico romano.

Ni el Logos es la Verdad; ni el Mythos la Mentira. Y viceversa. Quiza son
los dos lados opuestos de una misma moneda. Averiguar qué es esa moneda
podria ser, probablemente, la funcién de la historia.

El Cristo en Majestad: la oscura Edad Media

El cuerpo humano es alma permitiéndonos vivir y recordar lo vivido como
una intuicién de la Verdad y de Dios ante quien el alma se presentara cuando
se despoje del cuerpo. Hasta Descartes esto es la Edad Media. Esta es la filoso-
fia y la psicologia medieval. Asi se puede entender bien cémo es que el mate-
rialista y cientificista Aristoteles estuvo practicamente prohibido durante toda
la Dark Age.

'8 Res Gestae Divi Avgvsti. Se pueden considerar como el testamento de Augusto. También, quizé,
como una autobiografia politica. Esta considerado como el texto latino mas importante de la época
romana.

49



Mentalidad humana. Josep Segui

Mientras el cuerpo vive puede manifestarse el alma como vehiculo hacia
la Verdad a través de la armonia, de la mesura, la regularidad y la proporcidon
matemadtica de los cuerpos y los objetos. La fealdad nos aparta de la Verdad y
de Dios, como ya anticipaba Platon. La fealdad, lo que no es proporcionado, es
la metafora, la materializacion del mal.

Nos servimos del cuerpo para conocer los objetos que nos rodean que son
inestables, aunque algunos pocos poseen sensibles comunes que pueden ser
captados a través de la sapientia. La scientia sélo nos informa de la inestabili-
dad y del paso del tiempo.

Permiteme detenerme de nuevo ante un objeto artistico, un Maiestas
Domini, y mirarlo a través de los ojos del primer mistico: Agustin de Hipona
(354-430).

El Maiestas Domini excita nuestras sensaciones y facilita el proceso de la
fe. Es un proceso de lo exterior a lo interior y de lo interior a lo superior, que va
de la sensacion a la razdn, a la Verdad de la sabiduria como conocimiento de la
realidad. Por eso esa excitacion del cuerpo es apreciable en este caso. Esta obra
de arte nos permite conocer, a través del descubrimiento de reglas universales
qgue construyen la belleza y nos conducen a la Verdad. Su visién nos purifica
porque nos proporciona fe y la fe lleva a la felicidad, apartandonos de la sensa-
cion pura y acercandonos al orden divino establecido. La sensacidn de lo bello a
través del cuerpo se interioriza en el alma y esta, mediante la sapientia se alza
por encima de lo sensible y nos permite el acceso a la Verdad, que no estd en
los sentidos ni en el objeto, sino por encima de ellos. La Verdad, manifestada
como en esta ocasion a través de los sensibles comunes, es necesaria. Cuando
algo es necesario y, ademas, es inmutable y eterno, entonces es verdadero y
bello. Y la belleza puede ser juzgada porque responde a una norma universal
establecida. El critico de arte puede ser objetivo al analizar una obra como la
gue nos encontramos en Vézelay.

La Maiestas nos ayuda a creer, a tener fe para comprender la inmensidad
de lo divino. Y es asi porque contiene en su factura un equilibrio, una armonia
matematica que supera a lo que el mensaje de la imagen puede transmitir por
su sola visidn. En el centro esta el Padre. A su izquierda los condenados; a su
derecha los felices. Pero lo que importa no es tanto el mensaje sino la capta-
cion sensible de la perfeccion de la imagen, del equilibrio de su composicién. El
Padre ocupa el centro, como debe ser. Y su figura destaca por su tamafio, tam-
bién como debe ser. No hay desproporcidn con el resto de las figuras porque
representar a Dios del mismo tamafio que los hombres nunca puede responder
a lo razonable, a la sapientia. No nos acercaria a la Verdad sino a la fealdad del
mal, del engafio que muchas veces provocan los sentidos.

Hay en esta obra un equilibrio estable, matematico, no sélo geométrico.
Es facil ver cobmo a cada lado del padre hay exactamente el mismo numero de
figuras: dos 4dngeles a cada lado; ocho figuras principales bajo las manos del
Padre, incluyendo a las almas del Purgatorio, a su Santa Madre (a su derecha) y
un demonio (a su izquierda).

50



Mentalidad humana. Josep Segui

Es importante sefialar también que las figuras de los dngeles no destacan
por su tamafio respecto a las humanas o a la demoniaca. Efectivamente, los
hombres nos diferenciamos poco de los dngeles porque, como ellos, tenemos
alma y capacidad de acceder a la Verdad o al Mal en ocasiones, por eso la re-
presentaciéon del demonio. Precisamente esto Ultimo nos diferencia de los an-
geles: ellos no pueden hacer el mal. Y por eso, sélo por eso, estan representa-
dos por encima, estan mas cerca del Padre y de la Verdad.

Y alin hay mas. Algo muy importante que ya anunciaba el maestro neopla-
ténico Plotino: todo esta representado en primer plano. La Verdad sélo puede
ser vista asi. La profundidad, las sombras, el espacio, los contraluces son pro-
piedades de lo material que es accesible por los sentidos pero sélo ofrece co-
nocimiento cientifico, es decir temporal y pasajero, no nos acerca a la sabiduria
de lo eterno, universal e inmutable.

La Maiestas nos ayuda a aspirar a la certidumbre de la Verdad que nos
aleja del maligno escepticismo. Nos acerca a la felicidad que sélo nos propor-
ciona la sabiduria de lo eterno, no la ciencia de lo contingente y cambiante.

Por eso, la Maiestas Domini es una obra de arte, es una obra bella. Es la
oscura Edad Media.

Sin animo, pues, de poner al descubierto lo oculto, pero tampoco de de-
jarnos llevar por la imaginacion pura y dura, trato ahora de resumir qué ha pa-
sado durante los aproximadamente diez siglos anteriores a que el espectador
se encante y se ponga melancélico durante el Renacimiento, como muestro
después.

Durante los siglos IV y Ill d.C. el problema de Dios se coloca en primer
plano. Y decimos que se coloca en primer plano porque nunca antes en la his-
toria de Homo Sapiens sapiens Dios ha sido un problema. Efectivamente, en la
época mitica lo divino lo inunda todo, lo traspasa todo; las cosas tanto vivas
como inertes forman parte de la divinidad, de la trascendencia cosmoldgica, del
arquetipo, del ya citado mito del eterno retorno.

A partir de los siglos VI y V a.C. el Logos sustituye la visién cosmogdnica
del mundo volviendo la mirada hacia el mas ac3, hacia el entorno de lo humano
y de la naturaleza. Pero ello no significa que los dioses desaparezcan. Dioses y
hombres conviven en mayor o menor armonia y lo religioso forma parte del
rito cotidiano, de lo que hay que hacer, sin apenas poner en duda que la obli-
gacion del buen ciudadano es, entre otras, cumplir con dichos ritos religiosos.

Bebiendo en las fuentes de Aristételes y Platdn los inicios de la época co-
nocida como Edad Media asisten al predominio de diversas escuelas enorme-
mente creativas en el ambito de la ldgica, la ciencia y la filosofia. Se puede re-
sumir el pensamiento de los escépticos siguiendo las palabras del fildsofo Arce-
silao, quien, a su vez, sigue a SAcrates: “... Nada puede saberse y que todo se ha
de discutir permanentemente; mas alla, dira, nada es cierto y no hay criterio de
verdad” (cit. en Pozo Alvarez, 2008, p. 13). El epicureismo, por su parte, adopta
una “... posiciéon materialista al servicio de una moral de la liberacién y la felici-
dad personal,...” (Pozo Alvarez, 2008, p. 15). El estoicismo fundado por Zendn
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de Cition (hacia el 333-262 a.C.) es la escuela de filosofia helenistica que mas
influye en la Antigliedad, pero también en la Modernidad.

Todos estos pensamientos, razonamientos, érdenes morales y también
tecnoldgicos confluyen en uno de los mayores centros de saber de la humani-
dad: el Museo de Alejandria que estd a punto de llegar a un desarrollo intelec-
tual y practico considerado por algunos como casi similar al actual.

La destruccién de la Biblioteca de Alejandria (siglo Ill d.C.) supone el fin de
la cultura helenistica. El helenismo deja paso al cristianismo y la filosofia clasica
griega a la escolastica. Dicha destruccion parece que es procesual y algo hace
intuir que el cristianismo tiene bastante que ver en la misma. Parece que tam-
bién el islam; aliados por una vez en la Historia en un mismo fin.

El objetivo ahora es proporcionar vy justificar un criterio de Verdad. Y ese
principio no puede ser mas que Dios, a quien ahora se identifica con el Logos.
Hace aparicion la primera formulacién panteista de la filosofia. Panteista y fina-
lista en el sentido de que todo en el universo tiene un origen y un fin comun. Es
necesario vivir de acuerdo con la naturaleza y alejarse de las pasiones, Unica
forma de alcanzar el conocimiento de la divinidad a través de la razon, del Lo-
gos.

Este es mas o menos el momento de la aparicion definitiva en la cultura
occidental del monoteismo; momento importante y trascendente ya que nunca
volverd a ponerse en duda que existe un solo Dios, origen y fin de todas las
cosas. Y ese Dios es, como digo, la Razdn, ya que su conocimiento no puede
alcanzarse mds que a través de ella; nunca a través de los sentidos. Esto a pesar
de que los primeros misticos se muestran bastante mundanos en sus descrip-
ciones espirituales, con esa exagerada concupiscencia erotica y esos éxtasis que
tanto se aproximan a lo carnal (Aranguren, 1976).

Sigue corriendo el inaprensible tiempo y el cristianismo va haciendo uso
de la corriente neoplatdnica inmediatamente anterior a su difusién por todo el
mundo de las ideas. Curiosamente (o no tanto) Aristdteles practicamente
desaparece y sus escritos han llegado a nuestros dias (y a los del Renacimiento,
cuando se empiezan a difundir de nuevo) gracias a las traducciones e interpre-
taciones de musulmanes y judios.

El ya citado fildsofo neoplatdnico Plotino facilita la reintroduccion y actua-
lizacion de las ideas de Platon en nuestra cultura. Nunca han desaparecido;
pero escepticismo, epicureismo y estoicismo las han, quizas, hecho evolucionar
demasiado.

El problema de Dios sigue presente pero Plotino lo soluciona mediante un
interesante concepto: el Uno. Concepto que da lugar a un pensamiento muy
valido entre los primeros tedlogos cristianos: la “teologia negativa” (Pozo Alva-
rez, 2008, p. 38). ¢En qué consiste? Basicamente en que Dios esta mas alla del
ser y de la mente. No se puede conocer ni aprehender. Ni siquiera a través del
Logos. El historiador de la filosofia frances Etienne Gilson afirma que “Decir que
el Cristo es el Logos no era una afirmacion filoséfica, sino religiosa” (1965, p.
13). En mi opinidn, asunto resuelto. No contemplo esta reflexion como dualista
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y excluyente, sino todo lo contrario. Entra dentro de una légica apabullante que
marca limites a lo que es la filosofia y a lo que es la teologia o la patristica.
¢Qué hubiera pasado si esta légica hubiera continuado su —digdmoslo asi- ca-
mino intelectual natural?

No lo sabemos ni lo sabremos nunca. A pesar de algunas aportaciones bri-
llantes, empieza ya plenamente la Edad Media; la Dark Age, de acuerdo con
algunos autores (Gilson, 1965), o el Lago medieval de acuerdo con otros (Mu-
niesa i Brito, Bernat, 1999). Practicamente diez siglos de tinieblas (Libera,
2000). La gran creacion de los griegos, la Razdn, cae en desgracia. Forma parte
exclusivamente de la filosofia, pero no de la religion, que se impone absoluta-
mente sobre todos los detalles de la vida cotidiana, apartando a los ciudadanos
de los peligros del Logos.

El ya citado Agustin estd considerado como el primer gran filésofo de la
Edad Media. Mantiene la influencia del estoicismo en su ansiada busqueda de
la Verdad que identifica con Dios, pero reconoce el valor de la duda como
muestra de la propia existencia humana, “Asi, si me equivoco, existo” (cit. en
Pozo Alvarez, 2008, p. 46). Y se deja influenciar también por el neoplatonismo
plotinico en el sentido de que Dios, la Verdad, no necesita ninguna prueba filo-
séfica (l6gica, de Logos) de su ser. La existencia de Dios es tan evidente como la
del sol. Lo ilumina todo. Si en lugar de mirar lo iluminado miramos hacia la
fuente de la luz descubrimos la Verdad.

La aplastante légica del argumento no lo es tanto. Si miras demasiado el
sol no ves nada, te quedas ciego. Y este no es un argumento para sustentar una
postura escéptica, atea o agndstica hacia Dios, la verdad, o la religion. Mas bien
al contrario: quiza precisamente el conocimiento, la sabiduria, la comunién con
Dios y la verdad esté ahi, en no ver, en no saber, en no sentir. Aunque esta se-
ria otra discusion en la que desde luego los contemporaneos de Agustin no
entran.

Cae definitivamente el imperio romano y la iglesia catdlica se hace con el
poder absoluto. Y durante aproximadamente mil afios no pasa nada. Nada de
nada. Nada en el mundo de las ideas y poco en el de la ciencia y la tecnologia.
Los popes de la iglesia catodlica se ocupan tan sélo de incrementar su poder y de
extenderlo (las cruzadas), manteniendo a raya al pueblo no sélo con la fuerzay
la violencia sino con una religion amenazante, culpabilizadora y criminal (la
inquisicion). La escolastica se limita a traducir y a interpretar a su manera algu-
nos textos clasicos. Las Unicas aportaciones (ien mil afios!!!) tienen que ver con
el mundo de la retdrica y la légica, pero siempre dentro de unos limites, bajo
amenaza de excomunidn. Aristételes permanece practicamente oculto -si no
prohibido- aunque se retoma su cuestionamiento acerca de los universales
desde esos puntos de vista, como digo, el retérico y el légico. La cuestion es si
los universales (hombre, drbol, rio) son sélo una palabra o tienen otro sentido.
Asuntos que ya se trataron en la época de Aristoteles y a los que no se da nin-
guna respuesta durante la Edad Media.
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Sobre las cuestiones teoldgicas, algunos siguen insistiendo. Por ejemplo,
Anselmo de Canterbury: “Dios es lo mas grande; aquello sobre lo que no se
puede pensar nada” (cit. en Ruiz Simdén, 2008, p. 15). Asi, si no se puede pensar
sélo se puede sentir o creer en él, con lo cual Dios no es objeto de la filosofia;
tampoco de la retdrica o de la Iégica. Mucho menos de la ciencia. Pero el poder
es el poder e interesa mas seguir enfrascados en interminables debates nada
productivos, pues ya se habian dado antes con resultados mas o menos afortu-
nados.

Por suerte, no ocurre asi en todos los lugares. “Alafarabi -dice muy bien
M. Horten- se mostré capaz de adaptar la abrumadora riqueza de las ideas filo-
séficas griegas al sentimiento nostalgico de Dios que tenian los orientales y a su
propia experiencia mistica” (Gilson, 1965, p. 325).

Y eso facilita que sobre el Siglo XII se inicie la reintroduccién en nuestra
cultura de las obras de Aristételes, movimiento conocido como “el nuevo Aris-
tételes” (Ruiz Simdn, 2008, p. 21). Los filésofos musulmanes y judios inician su
traduccidn a partir de textos arabes. Y empieza también el camino hacia el fin
de la Edad Media: la condena de 1277. En muy poco espacio de tiempo —ahora
si- las cosas cambian mucho. La escoldstica se ve demasiado presionada ya por
el peso de larazén y abandona una tarea que no es la suya.

En apenas un siglo algunos pensadores occidentales se hibridizan con mu-
sulmanes y judios. Los primeros aportan sobre todo el ya citado nuevo Aristéte-
les. Los segundos la kabala y otras. Alafarabi, Maiménides (judio), y, muy espe-
cialmente los musulmanes Aviccena y Averroes traducen e interpretan la obra
del griego.

En lineas generales, el “Kalam” o teologia musulmana es mucho mas sen-
cilla que la cristiana. Acepta de partida que los misterios sobrenaturales no
pueden ser puestos al descubierto por la razén, algo que influye en el que pue-
de considerarse como el ultimo de los grandes filésofos de la Edad Media: To-
mas de Aquino (1224-1274), quien se muestra partidario de la separacion entre
filosofia y teologia por tener objetos de estudio diferentes, idea que no es muy
bien vista por los neoagustinistas mas puristas, especialmente la orden de los
franciscanos.

El mundo se convulsiona durante el siglo XlII. El dominio del saber ortodo-
xo de la iglesia catdlica se entremezcla con el de estudiosos de lo sagrado, lo
filosofico y también de lo profano e iniciatico. Cuando el poder no ha hecho
mas que inventar brujas, dragones y demonios para tener sometido al pueblo,
las creencias populares, lo oculto y arcano se entremezclan extrafiamente con
lo tecnocientifico: la astrologia y la astronomia; la alquimia y la quimica; el cu-
randerismo y la medicina; la kabala y la geometria. El charlatdn no se distingue
del cientifico. Ni la mentira de la verdad. Porque ninguna de las dos existen. O,
mejor dicho, existen demasiado.

Es facil imaginar la vida cotidiana de las personas comunes encerradas du-
rante anos y afios en las tinieblas de los misterios de la vida, la naturaleza y el
cosmos; misterios que apenas se desvelan y transmiten entre las cuatro pare-

|u
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des de las universidades y los monasterios. Gente comun con una vida insalu-
bre, pobre, con pocas expectativas de supervivencia. Pudriéndose entre la en-
fermedad, la miseria y las guerras mientras reyes y papas se enriquecen. Gente
que mira el sol y se queda ciega. La historia y la filosofia no nos suelen hablar
de ellos. Pero algo podemos intuir en la obra de sus contemporaneos fildsofos,
cientificos, astrélogos, artistas y otros.

El poder no quiere ceder. El afio 1277 el obispo de Paris condena 219 tesis
que se ensefian en la Facultad de Artes basadas fundamentalmente en el nuevo
Aristételes y en las traducciones e interpretaciones de Averroes. Las tesis po-
nen de alguna manera en duda el poder absoluto de Dios; la condena defiende
a ultranza la unidad de fe y razén. Consigue el efecto contrario al deseado: se
institucionaliza la distincién entre ambos conceptos. Muere la Edad Media.
Nace el Renacimiento.

Durante el Renacimiento se detectan los primeros casos de
depresion mayor

Voy a utilizar otra metafora para continuar. Propongo el grabado de Al-
berto Durero Melencolia | (1514).

Me interesa ahora -y espero que a ti también te pueda interesar, querida
lectora, querido lector- evocar cual es la relacion entre Melencolia | de Dureroy
el espectador que ve el grabado por primera vez. Insisto en que evoquemos. Y
por tanto en nuestras proximas palabras habra algo de invencidn. Invencién
evocativa e imaginativa de lo que quiza puede ser. Y escribamos y evoquemos
con la esperanza de conseguir una narracion coherente, con sentido y docu-
mentada de lo que pudo ser hace unos cuantos cientos, ya no miles, de afios en
relacién con la ciencia y la filosofia. Y también con la cultura y la vida cotidiana.
Con la psicologia.

Intento usar una metodologia quizas un poco diferente, en la que la cien-
cia -al menos una ciencia humana y social como la filosofia- no trata de poner al
descubierto lo oculto sino de evocar distribuciones horizontales. Hagamos
nuestras, si te parece bien, las palabras del semidlogo francés Jacques Rancie-
re: “Siempre intento pensar en términos de distribuciones horizontales, combi-
naciones entre sistemas de posibilidades, no en términos de superficie y subs-
trato” (2003, p. 49).

Antes de dejar volar al espiritu mediante la evocacion controlemos su
tendencia a la imaginacion, a veces exagerada, que puede llevar al suefio o al
éxtasis, materializado en “visiones’ o revelaciones de caracter cosmoldgico,
beatifico o profético” (Granada Martinez, 1984, p. 51).

En 1233 viene al mundo en Palma de Mallorca Ramon Llull™®: pensamiento
y accién unidos; el ataque a la Torre de la falsedad. Joan Duns Escot (nacido en

' Excepto si se indica lo contrario, el presente parrafo es un brevisimo resumen del contenido de
Ruiz Simoén (2008) y Colomer Pous (2008).
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1266) y la imposibilidad de mostrar con la razén la existencia de lo sobrenatu-
ral; nada propio de la razén pertenece al reino de la fe y viceversa; la prepon-
derancia de la voluntad sobre la inteligencia. Guillermo de Occam (1290) mere-
ceria capitulo aparte por la relevancia de sus aportaciones a la l6gica del méto-
do cientifico: el principio de economia de pensamiento; la regularidad empirica
de la naturaleza no permite conocer su causa; la existencia de Dios y del alma
son cuestion de fe, no se pueden demostrar. Nicolas de Cusa (1401): los grados
del conocimiento humano entre la posibilidad y la potencialidad (Abbagnano,
1978); la “conjetura, (...) aseveracion positiva que participa, a través de la alte-
ridad, de la verdad como tal” De conjecturis, |, 13. Cit. en Abbagnano, Op. cit.,
pag. 55.

Déjame repetir e insistir en alguna de estas ideas que, en mi opinion, to-
davia estan de plena actualidad; ideas que influyen necesariamente en cémo
somos ahora. Pensamiento y accién unidos; independencia de la razén; la vo-
luntad por encima de la inteligencia; economia de pensamiento; regularidad
empirica de la naturaleza; posibilidad y potencialidad; la conjetura;... No solo
parece que estemos ya en pleno Siglo XVIII (la llustracién), sino jincluso en el
XX (la Modernidad)!!!

Durante el Renacimiento, pero, las prohibidas ciencias ocultas contintan
su desarrollo partiendo del hermetismo dualista y materializandose en las ya
citadas alquimia, astrologia, kabala,...

Déjame parar un momento en un sefior que, en mi opinidn, personaliza
bien el espiritu de la época. El 19 de octubre de 1433 nace Marsilio Ficino en
Valdarno, Italia. Estudia en Florencia y en Pisa. Filésofo, astrélogo, ocultista y
fundador de la nueva Academia en 1462 (Beardsley y Hospers, 1990), su objeti-
vo es renovar la especulacién cristiana y volver a unir la filosofia y la religion
partiendo del platonismo. Ficino toma prestados dos conceptos significativos
de las filosofias de Platon y de Aristételes (Amman, 1999). Del primero la idea
de que el planeta Saturno, la Estrella de la Melancolia, es el que contiene las
mas grandes caracteristicas del alma humana: la razén y la especulacién. De
Aristoteles aprehende la doctrina de la melancolia. Todos los grandes hombres
son melancdlicos y estan bajo la influencia del planeta citado.

Paréntesis.

Esta es la misma época en que nace también la imprenta. No trato de establecer un
paralelismo entre el nacimiento de Ficino y el de la imprenta, no. Pero en algun sitio
tenia que recordar este importantisimo acontecimiento, en el que no profundizo; aun-
que es bien sabida la enorme repercusion en todo lo que pasara después.

Ahora si; ahora la palabra se pone definitivamente al abasto de todo el mundo, ademas
de quedar fijada y distribuida para siempre. ¢Es este un acontecimiento tan trascenden-
tal para toda la humanidad como la propia aparicidn de la palabra, del lenguaje?

Fin del paréntesis.
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Todo lo que existe lo hace como “cuerpo, cualidad, alma, angel y Dios”
(Abbagnano, 1978, p. 63). El alma estd en el centro. Moviéndose ahora hacia el
cuerpo y ahora hacia Dios configura la cdpula del mundo. El dngel esta Unica-
mente pendiente de Dios y la cualidad sélo del hombre. Esa funcién mediadora
del alma se formaliza mediante el amor que permite el acercamiento a Dios vy,
por tanto, al conocimiento.

Ficino traduce el Corpus Hermeticum, atribuido a Hermes Trimesgisto y de
quien proviene la tradicion hermética aderezada por la gndstica: esoterismo,
misticismo, ocultismo, astrologia y filosofia... (Garcia Galiana, 2006).

El italiano es filésofo; pero también astrélogo. En 1478 escribe al Papa Six-
to IV manifestandole su devocién tanto por las profecias como por la astrolo-
gia. Poco después se desdice en una carta que no llega a publicar, atacando
furibundamente las practicas de los astrélogos: “Disputatio contra iudicium
astrologorum”.

Este es un poco ese espiritu de la época en que vive Ficino. Ocultismo, re-
ligién y racionalismo en interaccién. Contradicciones, dudas; fe, ciencia,... El
Renacimiento.

Y un buen ejemplo de ese espiritu de la época del inicio del Renacimiento
lo encontramos, precisamente en el Melencolia | de Alberto Durero, grabado
de 1514.

El angel algo serio, quiza triste, parece querer dirigir su mirada hacia arri-
ba, hacia donde se supone que estd Dios. Aparece rodeado de diversos utiles
de geometria, arquitectura, matemdticas,...; Utiles propios de la ciencia positi-
vista y la tecnologia, pero también de las ciencias ocultas, entre otras, la kabala,
posiblemente representada por el cuadrado mdgico. Le acompafian un perro
famélico y un puttozo. Aquel es quizds el simbolo de la decadencia de la natura-
leza; este de la unién entre lo carnal y lo espiritual. Elementos, simbolos de lo
humano y lo divino entremezclados sin orden aparente: el Renacimiento. La
melancolia.

Técnicamente hablando la melancolia no existe en nuestros dias como pa-
tologia. Algunos autores (Stanghellini, Bertelli and Raballo, 2006) la identifica-
rian con un episodio depresivo mayor unipo/arn, cuyas caracteristicas funda-
mentales serian la culpabilidad, la pérdida de sentimientos y el impulso vital y
bajos grados de emocionabilidad. No es nostalgia. Es depresidn; trastorno psi-
coldgico que no se conocia hace apenas unos afios y que es completamente
inexistente en culturas distintas a la nuestra.

0 Angelillo muy utilizado en la iconografia del Renacimiento que representa en muchas ocasiones a
Cupido, el inmortal dios del Amor, del encuentro entre lo carnal, lo humano y lo espiritual, lo divino.
Fuente: putto. (2010). In Encyclopeedia Britannica. Retrieved November 29, 2010, from Ency-
clopadia Britannica Online: http://www.britannica.com/EBchecked/topic/484410/putto.
*! Siguiendo la terminologia de la biblia de las enfermedades mentales: el DSM IV, Manual diag-
nostico y estadistico de los trastornos mentales de la American Psychiatric Association.
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Y es que, si miramos las relaciones entre las cosas -la obra de Durero, por
ejemplo- y las personas y evocamos las relaciones horizontales y no nos aden-
tramos en lo oculto, resulta bastante evidente que el inicio del Renacimiento
supone una pérdida. Una pérdida tremenda: Dios ya no es un problema. La teo-
logia ha llegado a su limite tirdnico e interpretativo y estd irremisiblemente
desligada de la filosofia y, todavia mas, de la ciencia.

El angel de Durero mira a Dios, sabe que posiblemente esté ahi, pero le da
miedo que su luz le ciegue. Antes no importaba porque cegarse con la espiri-
tual -y estoica, y oculta, y alquimica, ...- luz de la divinidad era lo maximo a que
podia aspirar un hombre, un filésofo, un cientifico. Desde los escépticos a Fi-
cino, pasando por todos los neoplatonistas, nuevos aristotélicos, los averroicos,
agustines, aquinos,... era lo maximo. Ahora la tecnologia -aun ligada al ocultis-
mo- nos acerca a otro tipo de saber, de conocer, de ver y de trascender. Por
eso el grabado de Durero refleja y respeta el espiritu de la época. Una época
gue todavia no mira adelante pero que ya no puede mirar atras. Una época
durante la que la Torre de la falsedad (LIull) ya ha comenzado a desmoronarse,
en la que lo sobrenatural cada vez importa menos, y la fe y la razén estan en
pleno proceso de divorcio. La posibilidad y lo potencial (Cusa) sustituyen a lo
seguro, a la verdad y lo cierto. La duda (el escepticismo, Agustin) se empieza a
convertir en el motor de la historia, del conocimiento, de lo social. El mundo
antiguo se desmorona entre puttos, angeles que aun acttdan un poco de cépula
entre lo humano y lo divino, artefactos tecnocientificos y nimeros mdgicos.

El fildsofo y el cientifico han perdido a Dios como Logos; la gente comun
también. Los tedlogos mantienen el conocimiento a través de la fe. Pero estos
no importan. Importa construir una sociedad mejor -moralmente si es posible-,
mas justa si es posible. La pérdida y el desafio de la justicia y la libertad generan
vértigo. Y culpabilidad, atonia de los sentimientos y las emociones, del impulso
vital. Renacimiento. Melancolia: depresion.

Peligro: Oleo y perspectiva se alejan de lo que es la belleza.
Critica de Thomas Hobbes a La leccion de musica

Hace ya tiempo que una técnica pictérica se esta convirtiendo en una mo-
da: el dleo. Y esta moda se transforma en nefasta y poco util para los intereses
del estado y la sociedad cuando se alia con algo que empieza en Italia en el
Siglo XV: la perspectiva.

Oleo y perspectiva se alejan de lo que es la belleza: un instrumento que el
estado, inspirado en la Verdad de Dios, utiliza para ensefar al pueblo, para
transmitir a la sociedad las verdades cotidianas y de sentido comun que han de
regir su vida. La minorizacién del valor espiritual de la obra de arte cuando sale
de las grandes instituciones sociales y religiosas es evidente. El uso de esos
Oleos sobre esos lienzos ha generalizado algo que era impensable cuando el
arte era monumental y social: la privatizacion, la mercantilizacion de lo bello.
Ahora hay una fuerte tendencia a que el arte escape al dominio del estado, a su
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control y se generalice el todos contra todos de lo irracional natural en el hu-
mano. ¢Vale todo en el arte, en la pintura?

El fildsofo Thomas Hobbes (1588-1651) diria casi seguro que el Unico or-
den social posible es el que emana del poder del estado. La libertad de creacion
artistica no es util a estos fines. Y no es util porque no ensefia nada. Y si no es
util a los fines del estado sélo conduce a la anarquia y a la destruccidn del nece-
sario orden social.

Las imdagenes se forman en el ser humano como fantasias a través de la
percepcion de estimulos. Esta fantasia es aceptable si se transforma en imagi-
nacion, imaginacion que facilita la conservacién de la memoria en un sentido
aristotélico, memoria de lo que fue a través de artes menores como los poemas
épicos y dramaticos. Pero este tipo de imagenes sélo tienen valor social margi-
nal. La escultura, la pintura, la arquitectura deben de ser sélo obra del estado o
estar bajo su control absoluto. Ese control es el que conduce al buen juicio de
la poblacién y al orden.

Desde el punto de vista de Hobbes se hace preciso manifestar que el cua-
dro que ahora miramos es inutil, no dice nada. ¢Qué informacién aporta que
pueda ser util para el progreso social o la estabilidad politica? Ninguna. No rela-
ta ningun hecho aleccionador, ningun juicio moral que avance la aparicién de
una filosofia cientifica a la vez que politica, como la que hay que diseminar. En
La leccion de musica nos encontramos ante una forma de expresién banal que
no trascenderd la realidad en que se ha creado. No es ni siquiera una pintura
costumbrista. A pesar de algunos aciertos -la combinacion de colores, el juego
de luces, la mujer esta de espaldas al espectador- esta representacion sdlo sir-
ve para ser vista. No tiene valor per se, no se trasciende. Es prosaica, no tiene
esencia. Es vacia.

Pero, aun siendo grave lo que Johannes Vermeer hace con sus lienzos y
6leos, aun hay algo peor: la perspectiva. Se pierde todo orden de la represen-
tacién porque la perspectiva centra todo el interés en el ojo del espectador.
Todo se ordena en funcién de este; no del mensaje que toda representacion
artistica debe transmitir. Esta técnica lamentablemente convertida en moda
destruye toda idea de Verdad, subjetivizando el mensaje a gusto de quien lo
observa.

La llamada perspectiva euclediana destruye la composicién. Cambia el
centro de interés de la obra en si, de la obra bella y con juicio, por el punto de
vista del espectador, quien normalmente no dispone de dicho juicio si no es a
través del estudio y el aprendizaje tutelados por el estado. El juicio es una vir-
tud. Quien lo posee tiene capacidad de encontrar semejanzas. Lo semejante, lo
universal es bello. La imaginacion sin juicio que facilita la perspectiva -gracias,
sin duda, a la popularizacion del éleo- sélo puede llevar a la falta de ingenio, a
la locura y el descontrol social materializados en que en el primer plano de una
representacion como la que nos ocupa aparezcan un trozo de tela y unos ladri-
llos del suelo. Aunque, la verdad, el resto tampoco tiene demasiado valor...
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Cambios de paradigma. é¢Servidumbre voluntaria?
La filosofia politica en el Renacimiento

Buen sefior el que no presta oidos sélo a los cortesanos sino que intenta en-
tender cémo piensan sus subditos (Eco, 2000, p. 33).

Pero a pesar de Hobbes se acabd la depresion. EI Renacimiento reabre un
universo de posibilidades mentales y sociales que se perdieron en Alejandria y
que la iglesia y la patristica cristiana mantuvieron mudas durante practicamen-
te mil afios.

El universo simbdlico empieza a cambiar. Mejor dicho: cambia. Los pre-
bostes del cristianismo siguen ahi. Pero la razén practica -équé otra cosa es la
poitica?- se impone. Irrumpe en lo publico; también en lo privado.

Antes de entrar en materia quiero hacer una reflexién filosofica personal
en voz alta. Ahora la razén ya no es ningun tipo de Verdad absoluta, ni siquiera
de verdad. Lo era cuando Razoén y Dios eran lo mismo. Ahora es simplemente
aquello que esta relacionado con lo légico, con lo que tiene algun sentido;
también practico. En el Renacimiento ya empieza a parecer ldgico que dos mas
dos es igual a cuatro, que la tierra es redonda y gira alrededor del sol, que el
concepto Dios no es verificable a través de (sic) la razén o que toda actividad
publica debe conducir moral y éticamente al bien comun. Todas estas cosas, en
mayor o menor medida, se perdieron en Alejandria, se mantuvieron ocultas
durante la Dark Age y renacen ahora. Asistimos a un cambio de paradigma
(Kuhn, 1962). Cambio con todos los problemas que la Historia nos cuenta. La
inquisicion, por ejemplo, sigue vigente; ver el caso de Galileo Galilei (Eppur si
muove. Abbagnano, 1978; Garcia Doncel. 2008). Pero cambio irreversible: “Son
éstas episodios (...) en que una comunidad cientifica abandona la manera tradi-
cional de ver el mundo y de ejercer la ciencia a favor de otro enfoque a su dis-
ciplina, por lo regular incompatible con el anterior” (Kuhn, 1977, p. 247).

El cambio de paradigma en la ciencia es radical. Partiendo en lineas gene-
rales de la magia, ahora se trata de anticiparse a los acontecimientos naturales
y cosmicos; mas aun, de “... dominar y someter a las fuerzas naturales para
dirigirlas al servicio del hombre” (Abbagnano, 1978, p. 17). La movilidad mental
a que me referi cuando analicé |la primera aparicién de la ciencia en los tiempos
pre-légicos de las ciudades de la costa jénica vuelve de nuevo a hacerse pro-
ductiva en Europa en lo filoséfico y cientifico; también en lo cultural y politico.
Durante la Edad Media esa movilidad no desaparece, pero todas sus energias
van dirigidas a la guerra y a loar las grandezas del Sefior Dios de los cristianos
(las catedrales, por ejemplo), manteniendo al pueblo en la ignorancia y la po-
breza.

Diferentes acontecimientos entre los que son destacables el enorme inte-
rés por la astronomia -Tycho Brahe, Francis Bacon, Galileo Galilei- que no es
ajeno a la movilidad fisica que supone la expansion de Europa hacia territorios
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lejanos como las indias occidentales”” -Cristébal Colén, Vasco de Gama- propi-
cian un significativo cambio de mentalidad en los cientificos y filésofos; tam-
bién en las personas comunes. Eso junto al nacimiento de la etnografia y la
antropologia -todavia un tanto descriptivas y poco interpretativas, a diferencia
de nuestros dias-, con los relatos que nos llegan sobre formas de vida muy dife-
rentes a la nuestra mas alla del océano y la desintegracion del orden medieval y
feudal como formas de gobierno llevan —en un continuum sumatorio- a que se
desmorone la actitud medieval y cristiana de someter la vida humana a la “...
unidad y la uniformidad de derecho y la costumbre” (Becker y Barnes, 1938, p.
343). poder espiritual y poder temporal se divorcian para siempre y hace su
aparicién una forma diferente de hacer politica. Nace la ciencia politica.

No es casual que Marsilio de Padua (1324) se atreva a defender la subor-
dinacion de la iglesia al estado como Unica garantia de la paz, considerando a
esta como el mayor de los bienes de la humanidad (Defensor pacis. Cit. en
Olesti Vila, 2008, p. 11). Para lograr la paz es necesario un buen ordenamiento
de la ciudad, de lo social en si, en el que cada uno ocupe el lugar que en justicia
le corresponde.

Guillermo de Occam, en los mismos afios, comparte teoria politica con
Marsilio y sugiere la coordinacidn entre los poderes espiritual y material, pero
defendiendo la primacia del segundo sobre el primero. Nicolas Maquiavelo
(1467-1527) es probablemente el primer filésofo -no sé todavia si atreverme a
decir politdlogo...- que acierta a dar una orientacion historicista al analisis poli-
tico, proponiendo la vuelta a los principios de lo que es lo humano de manera
gue sea claramente reconocido y proclamando que el limite de lo politico esta
en la naturaleza de la propia actividad politica. Encuentro aqui un incipiente
relativismo que pasando por las utopias de Tomas Moro y Juan Bordin nos lle-
van desde el idealismo politico al iusnaturalismo: el estado natural del hombre
es el placer y el estado politico ideal se basa en la tolerancia religiosa (Abbag-
nano, 1978; Olesti Vila, 2008).

He hablado de paz y de justicia; aquellos valores que echaba de menos
cuando analicé el grabado de Durero y su contexto. No queramos hacer todavia
una traslacion de nuestros conceptos de paz y justicia a los del Siglo XVI. Pero
intentemos entenderlos en aquel escenario -apenas esbozado- utilizando un
texto del humanista francés Etienne de La Boétie.

La Boétie asume y aporta algunas ideas que son utiles para entender la
politica de Ia épocaza: critica la tirania, trabaja sobre el realismo (como critica

2 Un poco para tranquilizar mi conciencia por el poco espacio que doy aqui a este asunto, y también
por honestidad, quiero decir que deberia haber escrito expansion criminal; no solo expansion. Y
también me justifico anunciando que al mismo tiempo que doy los ultimos retoques a este texto

antes de su publicacion (verano de 2015), estoy escribiendo con la psicologa social colombiana Rosa
Suarez un libro en el que si entramos mas a fondo en asuntos relacionados con la invasion europea
del continente latinoamericano.

2 Al referirme al inicio del Renacimiento lo hice en estos términos: “espiritu de la época”. Ahora
hablo de “politica de la época”. Curioso cambio de terminologia. ..
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de nuevo) frente al idealismo politico, avisa sobre la posible perversién de la
razén en sus usos publicos. Muestra su acuerdo con muchas de las aportacio-
nes de Maquiavelo tanto a nivel tedrico (el realismo), como analitico. Y aborda
una cuestion que, en mi opinidn, destaca entre sus ideas: el asunto de la com-
plicidad. Entiendo que es desde este concepto desde el que su escrito responde
a un mejor nivel de analisis.

El texto del humanista francés nacido en 1530 empieza con buen pie. Una
de sus frases podria adoptarse perfectamente por el anarquismo politico mas
extremo; aunque también por el liberalismo econémico mas ultramontano: “...
siempre es una fatalidad tener que estar sujeto a un duefio” (p. 1). En un senti-
do individualista la maxima resulta muy atractiva, asi como su justificacion,
basada en lo poco razonable que resulta que el poder publico se base en una
sola voluntad. Impecable. Sin embargo, en un sentido mas amplio que el pura-
mente individual las cosas se complican. El liberalismo ultramontano tiene las
mismas ansias de no verse sujeto a un solo duefio como el libertarismo anar-
quista: ningunas. Pero me temo que estoy mirando las cosas muy desde un
punto de vista contemporaneo; me he adelantado casi quinientos afios.

Los procesos cotidianos, privados y publicos, en los tiempos de La Boétie
no son, ni mucho menos, como ahora a tenor de lo visto brevemente un poco
mas arriba. Suponer hoy, en el mundo central y de las llamadas democracias
liberales avanzadas que las personas nos sujetemos voluntariamente a un po-
der absoluto nos parece quasi imposible de pensar. Somos libres®*. Pero ¢so-
mos libres a mediados/finales del Siglo XVI? Lo dudo. O, al menos, no creo que
lo seamos mas que ahora.

El humanista inglés Tomas Moro (1478-1535) aboga porque la cultura de
un pueblo se oriente a un bien comun, subordinando los intereses individuales.
La Boétie no parece tenerlo tan claro en el texto que analizo, aunque si que
utiliza con destreza conceptos como “libertad”, “despotismo”, “derecho” vy
“usurpacion”. Y los historiza. Esta historificacion me parece de un gran acierto.
Apuesto sin ninguna duda por analizar los procesos filosoficos y cientificos des-
de un punto de vista no sélo sincrénico sino diacrénico (y en absoluto anacré-
nico, como en la Edad Media).

“Sobre la servidumbre voluntaria” es un tremendo alegato contra la do-
minacion, a pesar de algunas de sus incongruencias. Una primera lectura sor-
prende en cuanto a la facilidad con que da por supuesto que el pueblo se so-
mete voluntariamente al “... yugo que causa su dafio y le embrutece” (p. 3).
Sorprende porque la inocente mirada del indocumentado lector actual (como
el que escribe esto) ve (por lo poco que intuye) que en esos momentos el pue-
blo todavia no tiene la capacidad de liberarse de ese yugo. Pero una lectura y
reflexion mds profunda ilumina ideas que anticipan algunas de las que han ali-
mentado procesos revolucionarios, tanto en la practica -la Revolucién France-

¥ Modo metéfora On.
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sa; la Industrial (Becker y Barnes, 1938); el mil novecientos diecisiete ruso- co-
mo en el pensamiento contemporaneo™.

Asi, las criticas del francés hacia el servilismo pero también hacia los “ele-
gidos”, los “conquistadores” y los “herederos” (p. 5), la fortaleza de sus explica-
ciones a favor de los derechos individuales, el aliento a defenderlos y su argu-
mentacion sobre la razén como autoconsciencia de que podemos vivir de ma-
nera diferente a como hemos nacido (bajo el yugo) alientan esperanzas de
cambio basadas en la educacién: “... pueden mas los libros y la instruccion que
cualquier otra cosa para fomentar entre los hombres el sentido de reconocerse
y el odio a la tirania” (p. 8).

En el escrito hay también un argumento que escapa del individualismo
ansioso de libertad tan caracteristico de nuestros dias y que ya el Renacimiento
perece alentar. En contra del mismo, La Boétie afirma que los hombres libres
deben luchar por el bien comun. Adivino aqui algo de lo que podemos conside-
rar como el espiritu colectivo que, mas alld de la practica politica cotidiana,
aunque incluyéndola, algunos defendemos (ver, por ejemplo, Fernandez
Christlieb, 1994). Sin negar esa libertad personal consideramos que puede (y
quizd debe) quedar diluida en ese sentir, en esa forma de ser colectiva que
tiende a abrir posibilidades de cambio a mejor -moralmente si es posible, como
anticipé cuando dialogué con Platéon-; a un mundo mejor para todas y todos.

Es desde esa orientacion como, mirando desde la dptica de la complicidad
con el poder, el ansia por la libertad escapando a la tirania adquiere su auténti-
co sentido. ¢A cambio de qué vale la pena ser cdmplices de la tirania? “Nuevos
destinos”, “Ser empleados” (p. 11) y, sobre todo, “Acumular tesoros” (p. 12).
éSon estas las prebendas que hay que pagar voluntariamente al tirano a cam-
bio de la libertad y la justicia? La Boétie se muestra enormemente critico con
este precio, contraponiendo la complicidad a la auténtica amistad, un “senti-
miento sublime” (p. 13), dulce y propio de los hombres de bien que no se sus-
tenta en el intercambio de bienes y beneficios, si no en el amor, la correspon-
dencia y la fidelidad. En la base de la complicidad estd el temor. En la de la
amistad, la confianza.

¢Es posible una politica basada en esos conceptos?
Hacia la Modernidad. Hemos renacido y ahora nos ilustramos

Todo esta resquebrajado, ya no queda coherencia;
todo es puro suministro y pura Relacién:

Principe, Sujeto, Padre, Hijo, son ya cosas del pasado,
cada cual sélo piensa en

% Ver, por ejemplo, toda la obra de Michel Foucault o, mas recientemente, de Tomas Ibafiez (Muni-
ciones para disidentes. Realidad-Verdad-Politica; 2001 o Contra la dominacion. Variaciones sobre
la salvaje exigencia de libertad que brota del relativismo y de las consonancias entre Castoriadis,
Foucault, Rorty y Serres; 2005. Ambos editados en Barcelona por Gedisa).
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ser un Fénix, y que nadie sea
como él es.

John Donne (1572-1631). Cit. en Toulmin, 1991.

Como ya hemos visto, a finales del siglo XVI nuestra mentalidad esta cam-
biando. Los seres humanos dejamos de nuevo de mirar hacia arriba, hacia Dios,
y volvemos a mirar a nuestro alrededor y a nosotros mismos. Ya lo hicimos en
los tiempos de la Grecia clasica; en Alejandria. Tengo una intuicién del por qué
de la destruccién de su Biblioteca; pero necesito fundamentarla mejor...

Ahora filésofos como Nicolds Maquiavelo, Tomds Moro o, un poco mas
adelante, Juan Bodino, permiten evocar al ser humano como sujeto de placer y
bienestar y a la sociedad como un estado politico basado en la tolerancia reli-
giosa.

El Renacimiento supone el fin de la oscura Edad Media y los paradigmas
cientificos empiezan a cambiar gracias al todavia dificultoso trabajo de astrofi-
sicos como los citados Tycho Brahe (1546-1601), Francis Bacon (1561-1626) y
Galileo Galilei (1564-1642). La iglesia, no obstante, sigue ejerciendo su poder
basicamente a través de la inquisicién. El enorme cambio de paradigma mental
gue supone mirar de otro modo empuja, no obstante, hacia nuevos modelos
de pensar la realidad fisica, social y humana. El empuje es imparable...

René Descartes nace en 1596 y muere en 1650. Sus obras fundamentales
son “Discurso del método” (1637) y “Meditaciones filosoficas” (1641). En ellas
pretende partir de cero tanto en la filosofia como en la ciencia y emprender un
programa de pensamiento basado en la razén y la légica matematica. Preten-
sién loable, sin duda, y por la que es considerado el primer filésofo de la Mo-
dernidad.

Quiero decir ahora que, aunque a muchas y muchos no nos gusta el po-
tente rescate que René hace del dualismo y lo dicotémico (mente/cuerpo, por
ejemplo), sin él (y sus circunstancias) nada hubiera sido como es. Es mi opinion
que esa vuelta al punto de partida en filosofia y ciencia es fundamental para
todo lo que pasa después. Y esa vuelta a los origenes transcurre necesariamen-
te por la filosofia griega, necesariamente (sic) dualista y no integracionista.

Pero, écomo eran la filosofia y la psicologia antes de la llustraciéon (y de
Descartes, que fue, de alguna manera, el primero en enfrentarse al oscurantis-
mo y la paranoia total de la Edad Media)?

Digo que sin las propuestas del francés no hubieran aparecido las de los
empiristas anglosajones, entre ellos David Hume, mi preferido (como veras
pronto) ni la del primer historicista, si me permites calificarlo asi, Giambattista
Vico; reconocido por muchas y muchos como un antecedente fundamental de
la psicologia social construccionista y con quien también charlaremos un poco
dentro de un rato.

La figura del francés se nos presenta habitualmente como la de un pensa-
dor introspectivo, ajeno a las circunstancias en que se desarrolld su vida (ver,
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por ejemplo, Garcia Morente, 1990). Algunos investigadores e historiadores de
la filosofia, sin embargo, no lo ven asi y entienden que se vio profundamente
afectado fundamentalmente por dos hechos sociohistéricos de trascendental
magnitud: el asesinato de Enrique IV y la Guerra de los treinta afios (Toulmin,
1991). Descartes vive en una época de crisis, de ruptura con la tradicional es-
tructura sociopolitica bajo el dominio de la iglesia y de apertura a nuevas orga-
nizaciones aun por explorar que desembocaran en los estados-naciéon. Al mis-
mo tiempo hay también una crisis de las ideas. La aparente linealidad de las
fechas en que viven los fildsofos y cientificos citados en este texto no responde
a una uniformidad en el pensamiento y el conocimiento. Mas bien al contrario,
desde mi perspectiva se nos aparece un ir y venir de ideas; nuevas algunas y
otras rescatadas de la Grecia clasica. La sensacion que el analista contempora-
neo tiene es la de una enorme inestabilidad producto del atrevimiento de los
ilustrados y su miedo, al tiempo, a desafiar el todavia enorme poder de la igle-
sia.

Entre esas ideas nuevas hay una que queda definitivamente clara y que
emerge de toda la obra de Descartes: todos los hombres son radicalmente igua-
les (Olesti Villa, 2009).

Estamos, pues, en un momento de grandes convulsiones, cambios que no
se sabe muy bien hacia dénde conducen. Inseguridades, miedos, incertezas... Si
la verdad ya no reside en lo divino, édénde podemos encontrarla? La respuesta
parece obvia: en lo humano; en la racionalidad humana.

Y lo racional nos lleva directamente a la construccién del método cientifi-
co; método en el que Descartes sin duda influye notablemente, pero que desa-
rrolla en toda su plenitud un britanico: Isaac Newton (1642-1727). La racionali-
dad se convierte en practica y en interpretacion de los acontecimientos de la
naturaleza. Ley de la gravitacion, el movimiento de los planetas, la descomposi-
cion de la luz, la matemadtica de la geometria y otros productos del trabajo de
Newton hoy se nos aparecen cotidianos; pero en el siglo XVII suponen la autén-
tica puesta en practica de la orientacion racional humana. Son una nueva revo-
lucion cientifica en la historia de la humanidad.

No es posible continuar sin citar brevemente a algunos de los filésofos
mas sefialados de los inicios de la Modernidad. Si Baruch de Spinoza (1632-
1677) estira sensiblemente las meditaciones de Descartes dotandose de un
programa filoséfico mas bien colectivo que individual (y, por tanto, ya politico),
Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716) en sus construcciones monadicas nos
hace pensar en las diferencias que se esconden tras la aparente uniformidad de
las cosas. Diferencias que, a su vez, implican complejas relaciones entre ellas.

Los seres humanos son iguales. Pero también diferentes. Esta aparente
contradiccion abre, probablemente, el camino hacia la Declaracion de los dere-
chos del hombre y del ciudadano®®.

26 de agosto de 1798.
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Se me hace necesario ahora analizar una importante corriente de pensa-
miento que deriva directamente del racionalismo cartesiano: el empirismo in-
glés. Ni John Locke (1632-1704), ni George Berkeley (1685-1753) ni David Hume
(1711-1776) inventan nada. Resumiendo mucho digo que el empirismo que
engloba sus programas filoséficos no es mas que un, digamos, estirar las ideas
de Descartes. Son novedosos; si. Reformulan el racionalismo; también. Pero la
experiencia directa sobre la materia y la realidad no es mas que una forma dife-
rente de ser racional. Ni el racionalismo en estado puro ni el empirismo en el
mismo estado son posibles fuera de un andlisis tradicional de la Historia y la
genealogia de las ideas. Racionalismo y empirismo son formas actualizadas de
humanismo. Todo fluye a través de esta cosa rara que es el ser humano y que,
a diferencia de otros seres, tiene capacidad de deduccidn (racionalismo) y tam-
bién de induccién (empirismo). Capacidades ambas que nadie sabe bien de
dénde nacen”’; aunque algunas/os intuimos que es del lenguaje; recuerda,
primera tecnologia creada por Homo Sapiens sapiens...

El teclado bien temperado, o preludios y fugas en todos los tonos y semitonos,
ambos con la tercera mayor o ut, re, mi y con la tercera menor o re, mi fa, es-
tdn compuestos para la practica y el provecho de los jovenes musicos deseo-
sos de aprender y para el entretenimiento de aquellos que ya conocen este ar-
te.

El clave bien temperado. Johan Sebastian Bach. 1722.

En el texto reproducido el genial musico propone a principios del siglo
XVIII una nueva forma de afinar los instrumentos, la de “temperamento igual”.
En el sistema antiguo se afinaban perfectamente las primeras once quintas de
la escala musical y se dejaban todas las imperfecciones del sistema en la do-
ceava. Bach distribuye las imperfecciones entre las doce quintas, lo que es
apenas perceptible para el oyente; pero hace muy compleja la tarea del afina-
dor, ya que ninguna de las quintas es perfecta.

De acuerdo con el Diccionario de la Real Academia Espaiiola de la Lengua,
el término “temperamento” significa, entre otras acepciones:

Caracter, manera de ser o de reaccionar de las personas; Manera de ser de las
personas tenaces e impulsivas en sus reacciones; Vocacién, aptitud particular
para un oficio o arte; Constitucion particular de cada individuo, que resulta del
predominio fisiolégico de un sistema orgénico.

El resultado de la propuesta del compositor aleman da lugar a una de las
obras musicales mas bellas de nuestra cultura y que, en mi opinién, refleja bien
el espiritu de la época. O sea, el barroquismo de nuestra mentalidad en esos
momentos. Nos situamos plenamente ya en el siglo XVIII, el de las luces, el de

2 . . . .. .
Como ya he repetido varias veces. Perdona si soy pesado; pero este, en definitiva, es un libro de
dudas...

66



Mentalidad humana. Josep Segui

la llustracion y la razén. Hemos abandonado ya para siempre la explicacion de
lo humano y natural a través de lo divino y sobrenatural. El raciocinio y la |dgica
lo inundan todo. Razén y empirismo se expanden por las ciencias, las artes, la
filosofia, la ciencia...

Ahora se trata de equilibrar todo, de distribuir las imperfecciones. Lo di-
vino convive con lo humano, pero ya en planos diferentes. El racionalismo puro
nos conduce a Dios, pero de una manera distinta. Dios es porque se puede
pensar, porque se piensa, ademas de que se siente a través de la fe. Pero ya no
lo inunda todo. Y no lo hace porque el ser humano, tras las graves depresiones
patoldgicas en que se vio inmerso durante la Edad Media y el Renacimiento
(aunque por diferentes motivos), vuelve de nuevo su mirada a si mismo y a su
alrededor, como ya hizo durante época de la Grecia clasica. Mira, huele, toca,
percibe. Y algunos fildsofos creen que Descartes no tenia razén, que por medio
de la razoén (sic) se puede llegar a Dios, si, pero no a la realidad esencial del
mundo material. A esa realidad que se puede ver, oler y tocar. Y esa realidad
no es perfecta como Dios.

Un ejemplo de la honra a la perfeccién de Dios son las catedrales, espe-
cialmente las de estilo gotico y barroco, que se construyen durante los siglos
anteriores, pero siguen ahi durante la llustracion (y ahora). Invitan a mirar ha-
cia arriba, hacia lo perfecto y divino, a pesar de ser también misterioso. Es im-
presionante -al margen de la simbolizacién del enorme poder de la iglesia du-
rante la Edad Media y el Renacimiento; y ahora- advertir cémo la espiritualidad
se convierte en materialidad, en una especie de contradiccién mental que se-
guramente los pobladores de la Europa medieval no sabian, pero que ahora
podemos evocar.

La llustracion parte en el siglo XVII de entre una multiplicidad de acepta-
ciones, negaciones, dudas y contrastes de ideas. Pero la Razén ya se ha hecho
dueia, dando paso a la Modernidad y dejando atrds el Renacimiento. Libera-
lismo, division de poderes, el no al absolutismo politico campan ya a sus anchas
en la Europa del siglo XVIII.

En ese contexto intelectual trabajan dos fildsofos fundamentales para
nuestras intenciones: Giambattista Vico y David Hume. ¢Son estos filésofos un
poco esos afinadores del temperamento humano? ¢Es posible atemperar las
imperfecciones de lo psicoldgico, repartiéndolo entre los caracteres, las mane-
ras de ser y reaccionar, la tenacidad, los impulsos, las vocaciones, las aptitudes,
las particularidades individuales, |a fisiologia,...? ¢Es posible hacer, asi, del nue-
vo ser humano nacido en la llustracion una de las obras mas bellas psicoldgi-
camente hablando; antes atemperada por Dios, la religion, las catedrales y los
templos...?

... en tal densa noche de tinieblas en que se encuentra encubierta la primera 'y
para nosotros lejanisima antigliedad, aparece esta luz eterna, que no se des-
vanece, de la siguiente verdad, que de ningiin modo puede ponerse en duda:
que este mundo civil ha sido hecho ciertamente por los hombres, por lo que se
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puede y se debe encontrar sus principios dentro de las modificaciones de
nuestra mente humana (Vico, 1725, [331], p. 141).

Es precisamente en estos momentos cuando el filésofo italiano Giamba-
ttista Vico (Napoles, 1668-1744) da a conocer sus principales obras de pensa-
miento, entre las que destaca “Principios de ciencia nueva” (1725). No es irrele-
vante el entorno en que transcurre su vida: la muy comercial ciudad de Napo-
les.

La escritura del filésofo es compleja. Sus “Principios...” no es una obra pa-
ra leer en el metro o la guagua. Requiere una cierta concentracién y, quizas,
aislamiento. Es preciso situarse un poco en el entorno. La llustracién no es to-
davia la Modernidad. Dios sigue siendo el centro de todo, la explicaciéon a mu-
chos de los fendmenos que el humano aun no entiende. Pero el gran aporte de
Vico es que rompe con la tradicién teistica y delimita muy bien qué es lo hu-
mano y qué lo divino, pensando y repensando como verdades mucho de lo que
piensa. Verdades que, lo sean o no, contienen una légica casi apabullante: lo
que es construido por los humanos sélo puede ser interpretado desde lo hu-
mano. Vico vuelve la vista atras, revisa la historia y ve que todo el devenir hu-
mano -otro diferente es el de dioses y héroes- ha sido construido por él mismo.
Esta es una interesante aportacién a lo que ahora mismo es la orientacidon de la
psicologia conocida como construccionismo social.

Otra de las aportaciones del filésofo que resulta de interés es esa especie
de irracionalidad racional que inspira todos sus aforismos. Frente a la racionali-
dad extrema propuesta por René Descartes en el siglo anterior y que queda
bien patente en su famoso Cogito ergo sum, Vico apuesta por la imaginacion,
por lo poético, siguiendo la tradicién de las viejas culturas, “La tarea mas su-
blime de la poesia consiste en dar a las cosas insensibles sensibilidad y pa-
sion...” (1725, [186], p. 114); “... en la infancia del mundo, los hombres fueron
por naturaleza sublimes poetas” (1725, [187], p. 114).

Esta poética imaginativa aporta semillas para una concepcién diferente de
lo que es la mentalidad humana. La razén, que proviene de Dios, deja de ser la
Unica guia de los humanos -Vico no niega su vigencia, sino su caracteristica ex-
clusiva de lo humano- y debe de complementarse con la emocién, la sensibili-
dad y la pasion. Y también con la imaginacion. Lo mas importante no son el
analisis y la abstraccidn interpretativos. Son, si, pero no son eficaces si no van
acompafiados por significativas dosis de emocién. El ser humano es un todo;
cuerpo y mente son indesligables, como lo son razén e imaginacién. Esta epis-
temologia, esta forma de construir el conocimiento favorece un acercamiento a
los procesos, mas que a los hechos. Vico sustenta asi, como ya he sefialado, la
idea de que el ser humano -y lo que le rodea- no es solo un producto divino (o
sea, de la Razdn) sino que es fruto de su propio devenir, muchas veces cadtico
e imprevisible.

El filésofo italiano elabora una visién de lo humano como histéricamente
situado. La mente humana -sea lo que sea- no es fruto de la biologia. Tampoco
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es sélo la razén. La mente es todo: psiquis, sociedad, cuerpo y -sobre todo-
historia(s). La humanidad se construye en base a una historicidad independien-
te de lo divino y predeterminado en la que valen muchos procesos mas que los
gue propone Descartes y la incipiente, aunque potente, racionalidad de la Ilus-
tracion. Con Vico se reivindica el caracter construido de lo humano a través de
la historia y se hace patente que lo importante no son los hechos, sino los pro-
cesos y la imaginacién. El sentido de la vida humana social e individual viene
dado por lo artificial -que no es lo racional- y lo ficticio.

El humano se hace a si mismo a través de lo social y lo histérico. No es al-
go natural; es un proceso util porque su esencia estad seguramente en la utili-
dad de lo que hace y dice. Dios, los dioses y los héroes hacen su camino. Los
humanos el suyo, independiente ya de lo divino sin negar su existencia.

La mayoria de la humanidad tiende naturalmente a ser afirmativa y dogmatica
en sus opiniones y, mientras ven objetos desde un solo punto de vista y no
tienen idea de los argumentos que lo contrarrestan, se adhieren precipitada-
mente a los principios a los que estan inclinados y no tienen compasidn alguna
con los que tienen sentimientos opuestos. Dudar o sopesar algo aturde su en-
tendimiento, frena su pasidn y suspende su accion. (Hume, 1748, p. 194).

El fildsofo empirista escocés David Hume (1711-1776) ocupa un lugar des-
tacado en la filosofia moderna, un punto de enlace entre el racionalismo de
Descartes y el idealismo de Kant. Estd cominmente aceptado (Ferrater Mora,
1991) que lo amplio de los intereses del filésofo ha inspirado diversas corrien-
tes filoséficas posteriores y las aportaciones de Hume son facilmente asumibles
desde diferentes puntos de vista.

De este filésofo me interesan varias cosas. Quiza las mas significativas tie-
nen que ver con una vison escéptica del mundo, el rechazo del innatismo, su
atrevido pensamiento de la superioridad de las pasiones sobre la razén, los
usos practicos de la filosofia, la interdependencia social de los seres humanos, y
la sumisidn de todas las ciencias a lo humano.

El empirismo que defiende el filésofo parece absurdo llevado a su extre-
mo. Cae en un escepticismo radical y, tal vez, en el nihilismo. Si la razén por si
sola no puede probar nada el empirismo tampoco de una forma definitiva. Este
punto de vista tiene que ver con el principio de inconmesurabilidad sobre el
gue pensaremos un poco mas adelante en este libro. Para afirmar con absoluta
certeza que algo es siempre de una manera determinada habria que analizar
todas las manifestaciones de ese algo en la naturaleza y comprobar sus carac-
teristicas empiricamente; cosa evidentemente imposible.

¢Es entonces la razoén la forma de llegar a conocer la sustancia de las co-
sas?

Segln Hume no. Y no lo es porque esto supondria la existencia de dos
conceptos que niega: el innatismo de las ideas y, precisamente, la sustancia de
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las cosas. El escocés toma de su antecesor el filésofo inglés John Locke la idea
de tabula rasa, de acuerdo con la que no hay ninguna idea prefijada, innata, en
el ser humano. Dichas ideas se van construyendo durante el desarrollo del
mismo en relacién con otros.

Las cosas no tienen sustancia; tienen relaciones. Pero no de causa-efecto,
sino de costumbre. Es decir, un cuervo, por ejemplo, no es negro porque su
sustancia es ser negro, sino porque vemos un cuervo negro, luego otro y otro...
y asi establecemos la inferencia de que todos los cuervos son negros. Pero eso
es costumbre, no sustancia. Asi, no hay causas Ultimas en las cosas.

Este concepto de costumbre me parece de suma importancia para saber
un poco como somos los humanos. Actuamos como actuamos y somos como
somos por muchos motivos, sin duda. Asegurar que estamos determinados
histéricamente es causa de discusion y no parece absolutamente plausible.
Pero eso de la costumbre quizds explique mejor nuestra mentalidad socio his-
téricamente construida. Actuamos y somos por costumbre, porque vemos ha-
cer unas cosas Yy las repetimos, aprendiéndolas. Porque nos acostumbramos a
hacer, a pensar, a hablar, a ser de una manera mas o menos concreta. No hay
esencia.

Todas las cosas son en funcién de cdmo los humanos las percibimos y las
relacionamos. El ser humano es el centro de todo, idea que el filésofo toma
prestada del filésofo sofista griego Protagoras “El hombre es la medida de to-
das las cosas, de las que son, en tanto que son, y de las que no son, en tanto
que no son” (Platdn, Teeto 152a).

“Es evidente que todas las ciencias tienen una relacién en mayor o menor
grado con la naturaleza humana, y aunque alguna parezca estar demasiado
lejos de ella, todas se remiten a ella de un modo u otro” (1740, p. 25); “La idea
de sustancia debe, por consiguiente, derivarse de una impresion de reflexion, si
realmente existe. Pero las impresiones de reflexiéon se transforman en nosotros
en pasiones y emociones, ninguna de las cuales puede, posiblemente represen-
tar una sustancia” (1740, p. 47).

Hume propone una especie de preminencia psicoldgica de lo pasional y
emocional con respecto a lo racional. Esta idea es bastante atrevida para sus
tiempos. Y probablemente también para los nuestros. Si no hay sustancia en las
cosas; si no hay ideas innatas, si el conocimiento se construye a través de los
sentidos y las relaciones con otros humanos, entonces la razén ya no sirve.
¢Qué es lo que sirve entonces? La pasion. Y el fildsofo no discierne entre pasio-
nes buenas o malas, sino entre que sean Uutiles o no. La filosofia de Hume tiene
un caracter fuertemente utilitarista que la aleja de todo dogmatismo y aprio-
rismo.

Aporta, ademas, un punto de vista psicosocial también atrevido para la
época racionalista en que vive,

Es tan grande la interdependencia de los hombres en todas las sociedades que
casi ninguna acciéon humana es totalmente completa en si misma, ni se realiza
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sin alguna referencia a las acciones de los demas, las cuales son imprescindi-
bles para que se satisfaga la intencidn del agente.

(..)

A medida que los hombres aumentan sus relaciones y complican su trato con
otros hombres, en sus proyectos de vida incluyen un mayor numero de accio-
nes voluntarias que fundadamente esperan que han de colaborar con las suyas
(1748, p. 125).

Al mismo tiempo que Vico y Hume cambian nuestras formas de vernos, en
la muy ilustrada Francia el fildsofo Pierre Bayle (1647-1706) elabora el monu-
mental “Diccionario histdrico y critico” (1696) en el que podemos encontrar una
fenomenal fuente secundaria de conocimiento sobre lo que ha pasado y esta
pasando. A pesar de su descontextualizacidn encuentro en esta cita fundamen-
to para lo que vendra después:

Esta doctrina nos lleva a perder las verdades que encontramos en los nime-
ros, pues dejamos de saber cuanto suman dos y tres, qué es la identidad, la di-
versidad. Si pensamos que Juan y Pedro son dos hombres, es sélo a causa de
que los vemos en distintos lugares y de que el uno no posee todos los acciden-
tes del otro (p, 232).

Bayle estd modificando la percepcidn racionalista de la realidad. Introduce
nuevas variables: espacio (que en estado racional puro no existe; si en estado
racional empirico) y tiempo (que no volvera a cuestionarse hasta bien entrado
el Siglo XX, con Albert Einstein).

De Bayle al barén de Montesquieu y su preocupacién por limitar los me-
canismos del poder. A Frangois Marie Arouet, conocido como Voltaire, absolu-
tamente inmerso en las tensiones intelectuales que inundan la época. A “La
Enciclopedia” (Diderot y D’Alembert; ya en el Siglo XVIIl) que pone francamente
en duda el dualismo cartesiano. Y a las centralizaciones politicas de los nuevos
estados (Portugal, el nacionalismo inglés, Alemania, Francia,...).

Con todos sus pros (que los tienen) y sus contras hay un filésofo cuya in-
fluencia en la mentalidad humana occidental no me acaba de gustar: el francés
Jean-Jacques Rousseau. No puedo (no tengo razones suficientes) negar su
enorme capacidad intelectual y reflexiva. Ni que ha influido —discutiendo sus
ideas- en la evolucién de las nuestras. Sus ideas infantiles y pobres, su indivi-
dualismo, su desconfianza hacia lo humano y (aunque lecturas superficiales
parecen aventurar lo contrario) lo natural no hacen mas que sustentar una psi-
cologia, un nivel de andlisis y reflexion del que ya podemos presumir en el siglo
VXIIl y que da pdbulo, aun sin saberlo, al vacuo buenondismo reinante en la
actualidad, tanto en las lineas mas dominantes de la ciencia de la psique, como
en la lamentable New Age.

Por fortuna, el francés no puede con el empuje a que antes me he referi-
do y sus utopias —alguna de ellas interesantes; no lo niego-, y el humilde (por
sus origenes) Immanuel Kant nace el veintidés de abril de 1724. Fallece en
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1804. Es “... pacifista, antimilitarista y antipatriotero” (Ferrater Mora, 1991, p.
1.839) y sobriamente apasionado y entusiasta con los ideales de la Indepen-
dencia norteamericana y la Revolucidn francesa (Id.). Refuta el racionalismo
cartesiano y propone un “Sistema del entendimiento puro” (1781, p. 224) ba-
sado en a) los “axiomas de la intuicion”; b) las “anticipaciones de la percep-
cién”; c) las “analogias de la experiencia”’; y d) los “postulados del pensamiento
empirico general” (1781, p. 194). Intuicidn, percepcidn, analogias y pensamien-
to empirico que son, a mi juicio, la base de todo el andlisis posterior en ciencias
humanas. De hecho, esto ya podemos decir que es psicologia...

La libertad y las bases del poder politico.
Partiendo de Thomas Hobbes y John Locke como excusa

Permiteme seguir siendo un poco candnico y continuar esa linea del tiem-
po mas o menos objetiva que es la Historia. Nos encontramos ya saliendo de la
[lustracién y entrando en la Modernidad. Me permito incrustrar aqui también
algo de una época que, en mi opinidn, fue muy breve: el Romanticismo. Creo
gue en la Modernidad no campa sélo el dominio definitivo de lo racional; tam-
bién se hace presente con potencia eso pasional caracteristico de la mentalidad
romantica. Y creo también que razdén y pasion siguen campando a su gusto en
estos dias actuales. Lo cual no es ni bueno ni malo, obviamente...

Pero déjame que aporte algunas reflexiones sobre el poder. (Qué tiene
gue ver eso con la mentalidad humana de principios del siglo XIX, momento en
el que, mas o menos -fundamentalmente con la Revolucién Industrial- nace la
Modernidad?

Resituémonos todavia en la llustracién, acompafiandonos de dos de los fi-
I6sofos que mds se ocupan de esas cosas del poder y la dominacién: Thomas
Hobbes y John Locke.

No es hasta bien entrado el siglo XVII en Europa que los humanos empe-
zamos a plantearnos de modo mas o menos generalizado asuntos relacionados
con la problematica del ser libres, del ejercicio del poder, de la dominacion...

Con todos los matices posibles, hasta entonces Homo Sapiens sapiens
acepta las cosas como son porque asi son, en virtud del Mythos o de Dios. Mu-
chas de las reflexiones que nos hemos hecho en los ultimos apartados del capi-
tulo anterior no se las hace la gente comun. Pero con la llustracidn, y con la
Revolucion francesa y sus consecuencias sociales, el proceso empieza a cam-
biar. La razén irrumpe con fuerza en la arena de la vida cotidiana. Podemos
consultar a la Historia -y a la literatura, y al arte, y a la musica,...- para tener
alguna idea, alguna evocacién de cémo van siendo esos procesos de cambio de
mentalidad. Y también podemos seguir consultando a los fildsofos. Déjame que
lo haga... Concretamente, a Thomas Hobbes (1588-1679) y a John Locke (1632-
1704). Mi intencidn, de nuevo, no es encontrar respuestas en este caso en rela-
cion al asunto de los fundamentos del poder politico o de la libertad, sino plan-
tear mas dudas, si cabe...
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Pensaba comenzar cuestionando una idea de partida comun a Hobbes y
Locke, la de la existencia de un estado de naturaleza en el que existe la libertad
pero no la seguridad. A partir de este nexo comun, queria ir desgranando en-
tonces las diferencias entre ambos y entrar asi a analizar el papel del poder del
estado en cada uno de sus modelos.

Aunque lo resuelven de manera diferente, ambos plantean el problema
de la libertad y el control desde puntos de partida similares. En cierto modo, el
animal humano es por naturaleza violento y egoista, una bestia para el hombre.
Analizo muy brevemente esta idea desde tres niveles; el empirico, el construc-
cionista social y el funcionalista.

La observacién empirica de nuestro entorno parece confirmar la idea. El
modelo que propone el capitalismo -como sistema de produccion y consumo-
se basa en la idea de la competencia y apropiacidn de los recursos; cuanto mds
tienes mds puedes; de la acumulacién como herramienta de poder.

Entiendo, por otro lado, que esta idea es un constructo sociocultural e his-
térico en cuanto a su origen.

Pero también que tiene una tremenda utilidad de dominacién y legitima-
cion politica. Si todos somos unos bestias, egoistas y violentos, incapaces de
gestionarnos sin una autoridad superior, jque venga esa autoridad salvadora!

El andlisis empirico nos conduce a una discusion recurrente: étener es po-
der? Desde un punto de vista especificamente politico, el estado -cualquier
estado- ha de disponer de recursos para usarlos. El estado necesariamente tie-
ne que esquilmar los bolsillos de los contribuyentes para proceder a un reparto
equitativo de los bienes propiedad de toda la nacion; bienes fruto del producto
interior bruto o del endeudamiento externo. Lo de esquilmar tiene un sentido
no sélo econdmico. El poder supremo del estado nos arranca una gran parte de
los bienes -dinero- que generamos con nuestro trabajo, pero también nuestra
libertad, digamos, natural.

En sus origenes respecto a esta idea hay pocas diferencias entre Hobbes y
Locke. Ambos parten de un mismo supuesto -el estado natural humano de li-
bertad es malo; somos violentos y egoistas-. Aunque por caminos diferentes,
parecen llegar a conclusiones similares: es necesario un control de esos instin-
tos primarios para, entre otras cosas, preservar uno de los mas preciados bie-
nes culturales: la propiedad privada.

Desde un nivel de andlisis sociohistérico es facil ver cudles son esos cami-
nos diferentes que siguen Hobbes y Locke. Ambos filésofos comparten época,
aunque el segundo es un poco mas joven. Si Thomas tiene que exiliarse a Paris
ante la crisis de la monarquia absolutista britanica, John se muestra claramente
en contra de la misma. Mientras el primero ofrece como solucién ante la “gue-
rra de todos contra todos” (Ferrater Mora, 1991, p. 1997) la construccién de un
estado fuerte y totalitario, el segundo habla de un consentimiento comun en la
estructuracién de lo sociopolitico.

Hobbes esta muy influido por el oscurantismo y la opresion del entorno
eclesiastico en que vive. Parte de la religion como herramienta de adoctrina-
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miento y control. Por ese camino llega a fundamentar el poder absoluto del
estado en lo divino, en lo divinamente cristiano. El monarca sélo debe obedien-
cia y explicaciones sobre su conducta a Dios. Como Dios es bueno y el poder se
inspira en él, el resultado de ese pacto sociodivino no puede ser mas que eficaz
para el buen funcionamiento de lo politico.

En cuanto a Locke, que también parte de un estado natural mas que albo-
rotado -el de la libertad-, aboga mas porque pueden existir unos mecanismos
de regulacion de ese estado cadtico no unidireccionales. El llamado pacto social
es mas evidente, en mi opinidn, en este fildsofo, a quien, por usar una palabra
moderna, podemos relacionar no sélo con el liberalismo -frente al absolutismo
hobbesiano-, sino también con la idea de consenso. La solucion frente al desor-
den natural viene por la via del didlogo, digamos que del equilibrio de fuerzas.

La tendencia a identificar a Thomas con las ideas politicas absolutistas y a
John con las mas democraticas tiene, desde luego, su fundamento. El resultado,
como he comentado mas arriba, es el mismo: una vez el poder politico asume
su tendencia a hacerse absoluto parece tan natural como la tendencia al caos
de la libertad humana.

El tercer nivel de anadlisis me decepciona. Mi idea -éidealismo?- de que
quizas el ser humano no sea tan bestia -socialmente- para consigo mismo como
Hobbes y Locke parecen apuntar, queda invalidada sélo leyendo la prensa o
viendo los informativos de la television. Si, sabemos que es una obviedad; pero
es que es tan obvia... ¢Hara falta un poder absoluto que controle la violencia de
género, el terrorismo, la invasidon de pueblos inocentes, el crimen y el latrocinio
de guante blanco?

Aqui me pongo un poco triste. Encuentro pocas respuestas a esas pregun-
tas tan practicas y tan cotidianas, pero también tan cruciales para quizas una
mejor mentalidad humana. Pero me gusta leer a Hannah Arendt, a Michael
Foucault y a Gilles Deleuze, a pesar de romper con la continuidad histérica de
mi relato, si me lo permites.

La lectura de Hannah Arendt mitiga un poco mi alarma. El poder es con-
sustancial a las relaciones humanas (1958), a la hipervisibilidad de la sociabili-
dad. Mi filésofa contemporanea favorita enlaza en cierto modo con Hobbes y
Locke: ante el caos natural de la libertad; el orden -también natural, épor qué
no?- del poder. Pero Hannah diferencia entre poder y fuerza. Aqui intervendria
ya lo politico, el orden que se impone no porque puede -en el devenir natural
de las cosas- sino porque se impone desde fuera de lo natural. Estamos ha-
blando del poder de la ley que legitima al estado, de lo que Norberto Bobbio
(1999) llama el “modelo iusnaturalista” de estado (p. 131), analizando a Hob-
bes en confrontacion con Aristételes.

Esta fuerza no es, pues, natural sino socioconstruida. Pero eso no quiere
decir que no sea omnipresente y omnipotente. Y aqui, y en relacién de nuevo
con Thomas, Arendt encuentra una explicacion que -tanto a nivel empirico,
como histérico, como de legitimacidon- me sorprende, al tiempo que esclarece
muchas ideas: el poder absoluto tiene su origen en el monoteismo. Hasta la
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aparicién de las primeras ideas de la existencia de un solo dios los dioses tenian
poderes limitados. Cada uno mandaba y estaba legitimado mas o menos en un
area de la realidad. La presencia de un Dios Unico va desarrollandose a lo largo
de mas de 1.600 afios, fundamentando en lo religioso la justificacion del abso-
lutismo politico.

Y Foucault y Deleuze me apasionan en su didlogo sobre el poder (1972),
cuando acuerdan sobre la “indignidad de hablar por los otros” (p. 11). (Qué
estado, qué fuerza, legitimidad politica o divina puede permitir tal obscenidad?
En definitiva, los dos fildsofos britanicos Hobbes y Locke- estan justificando -si,
por vias distintas- esa indignidad. Al final, la cuestion no es la libertad -y el caos-
primigenios. No es su control para preservar el orden y la propiedad. Al final, e/
objetivo del estado es cerrar la boca, es erigirse en representante de la voz, la
palabra y el pensamiento. Te ruego que te quedes, por ahora, con esta idea.
Reaparecerd con fuerza mas adelante, cuando hablemos de los llamados tras-
tornos mentales y explique mi teoria del sentido, la intencion y la accion. Todo
llegara.

Ahora me surgen otras vias de reflexion sobre el tema del poder, la domi-
nacion y el robo de la palabra que quiza tengan su interés.

Una de ellas tiene que ver con la antropologia. Estoy re-pensando que el
ser humano no hubiera podido evolucionar o sobrevivir como especie si no
hubiera desarrollado estrategias de cooperacidn social. Los bidlogos parecen
acordar que somos una especie débil y vulnerable... No puedo evitar acordarme
del gran tema del darwinismo -la ley del mas fuerte, sobrevive el mejor-, de la
evolucién natural hacia ese poder iurisnaturalmente (perdén por la redundan-
cia) autojustificado y construido. Pero, en cierto modo, pienso que todo eso es
una mentira. Ya no es una adaptacion del humano al medio, sino una
(de/re)construccidon del medio para servir a las necesidades o intereses ... ¢de
quién?

Pues de quien mds miedo tiene, del que tiene, controla y puede. Y ahora
ya no es el estado -como servidor, absolutista o liberal (Hobbes o Locke)-, del
pueblo, sino del super e hipercapital. En el siglo XVII o en el XXI el instinto de
supervivencia y conservacion existe, pero ya no es natural; se reconstruye.
Ahora es utilizado como estrategia. Quien tiene mas miedo a perder es quien
tiene mas privilegios, quien mas tiene: tanto el sefior feudal como el vasallo
quieren conservar la vida, pero el sefior quiere ademas conservar sus tierras,
sus riquezas, la produccidn, a sus peones... ¢Quién percibira antes el peligro?
¢Quién recurrira a la estrategia del miedo? Y esa estrategia es, precisamente, la
de la mentira, la de la invencién de universos mediaticos, intelectualoides y
demagadgicos de (de/re)construccion de la realidad.

La cuestidn es ahora, ¢tan diferentes son estas estrategias de las habitua-
les en tiempos de los filésofos sajones? No, la diferencia esta Unicamente en
los media.

Y como me gusta la etnografia -como parte de la antropologia que se
ocupa de la cultura humana-, pero tengo que ir frenando la traslacién al papel
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de mis ideas y reflexiones, sélo me permito por ahora citar al antropdlogo
francés Pierre Clastress, “la guerra, el mayor obstaculo erigido por las socieda-
des sin Estado contra la maquina de la unificaciéon que es el Estado, es parte de
la esencia de la sociedad primitiva” (1980, p. 169). Y es que es imposible que no
me guste la etnografia. Observa: la guerra -o sea el caos total- como instrumen-
to de control estatal también total, como instrumento de unificacién, de des-
truccion de lo diverso, de omnipresencialidad del pensamiento Unico. En las
sociedades primitivas, en las de Hobbes y Locke y en las modernas y postmo-
dernas, ¢o no? é0O no vivimos en un estado permanente de guerra?

Un estado de dominacion total, de robo de las palabras, las ideas, las in-
tenciones y las acciones,... si es que alguna vez las hemos tenido.

La Historia (recuerda, con mayusculas) es pendular (las historias con mi-
nusculas no). Asi nos lo sugiere el también filésofo aleman Oswald Spengler en
su obra “La decadencia de Occidente” (1918, 1922). Y el poder politico es recu-
rrente. A un modelo de estado le sucede otro; luego vuelve aquel y mas tarde
se instala el otro.... y asi sucesivamente. Bueno, este parece ser el sistema sin
solucion de continuidad de la Historia: desde un poder estable y reconocido
hasta una rebelidn, el caos y de nuevo el orden y un poder estable. Nos urge
traer a estas lineas a Karl Marx, que evidencia este hecho y propone su ruptura
mediante la revolucién del proletariado -los que no tienen, los que no tienen
nada que perder- hacia un socialismo que destruya la |dgica natural del devenir
histérico de la lucha de clases. Pero dejemos, por ahora y si te parece bien,
nuestra urgencia para otro momento.

Y siendo un poco politélogo, estoy pensando acerca de la idea de enlazar
a Hobbes y Locke con la socialdemocracia contemporanea como modelo poste-
rior al liberalismo de Locke, confrontando los esquemas, a) estado totalitario
interventor; b) ausencia de intervencion/liberalismo; c) liberalismo con inter-
vencion estatal.

Decia que el estado recupera poder, aparece el estado del bienestar para
ejercer de mediador en la economia de mercado, y como amortiguador de re-
voluciones y como mecanismo de perpetuacion del capitalismo, en lugar de
promover otro tipo de acciones desde el poder que supongan un verdadero
acceso igualitario a los recursos. Y me permito llamar a este extendido modelo
contemporaneo liberalismo totalitario. Piénsalo. No, no es una boutade un po-
co acrata. Piénsalo. Si te apetece, claro...

Ahora quiero ir resumiendo mis ideas en torno a las bases del poder poli-
tico utilizando como excusa a Hobbes y Locke, volviendo a los filésofos y siendo
un poco mas académico.

Resumiendo, Thomas Hobbes propone un contractualismo absolutista ba-
sado en el poder coercitivo y de recompensa: terror para legitimar la autoridad,
obediencia por miedo al castigo. La persona es considerada como un subdito
anulado, despersonalizado; cede todo su poder, no tiene derechos. Se le pre-
supone nula capacidad de autogestion. Concibe al humano como un ser inma-
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duro, infantil, que necesita una especie de gran padre que le cuide y decida por
él. Somos seres irracionales y violentos.

El poder politico tiene la misién de mantener el orden y la seguridad. El
soberano establece leyes incuestionables orientadas a garantizar un absolutis-
mo total, sin restricciones. El estado debe penetrar de tal forma en la vida de
las personas que no existe division entre la esfera privada y publica. Se trata de
ejercer un poder dogmatico, que se mete en la conciencia, que se liga a la mo-
ral y a la concepcion del bien.

El poder actia como un narcético para calmar la ansiedad social. Bajo él
los individuos no pueden aspirar a nada mas que lo que ofrece una droga: sen-
sacion de paz y tranquilidad, de seguridad.

La fundamentacidn ideoldgica del estado viene de arriba, desde la clpula,
que argumenta constantemente la legitimacién de un ejercicio absoluto del
poder. El estado persigue la seguridad, la proteccidn a los hombres de los pro-
pios hombres. Su legitimidad estd basada en la violencia, el temor y la coercidn:
la violencia no se puede abolir. El estado la canaliza y es el Unico que la puede
utilizar como quiera. La violencia es ineludible; la Unica manera de regularla es
ejerciéndola de manera unidireccional, por parte de una persona hacia mu-
chos.

En cuanto a la economia se trata de proteger el patrimonio, la propiedad,
de los mas ricos. Es un sistema estatico. Su objetivo es restringir el acceso de
los mds pobres a la propiedad o los recursos, que se conformen con lo que tie-
nen pues asi ya estan felices y seguros de que no se lo van a quitar. Esto com-
porta una mayor sumisién al Estado. La propiedad se equipara a la seguridad.

John Locke, sin embargo propone la soberania popular al preguntarse si el
poder autoritario puede ser legitimo. Asi, afirma que el poder del Estado se
puede revocar, por asamblea/votacidon/revolucidon y que se transfiere para
unos objetivos concretos.

Considera a la persona como ciudadano, con derechos, voto, capacidad de
accién y autonomia para creer y comprar. Habla de un hombre con derechos, al
qgue hay que educar en la autonomia.

El estado tiene la misidn de preservar los derechos individuales y detenta
el poder legislativo basado en mecanismos de votacidn, en un sistema repre-
sentativo, en la separacién del poder ejecutivo. Propone, entonces, la divisién
de poderes, creando restricciones al poder y estableciendo un control de la
accion del estado.

La tolerancia religiosa y la libertad de pensamiento son fundamentales pa-
ra el buen funcionamiento de la sociedad, por lo que distingue una esfera pri-
vada ajena al poder del estado en cuanto a ideologias y moral, al menos apa-
rentemente. Propugna asi la divisién entre lo publico y lo privado. El estado
vela por la libertad y el respeto a la esfera privada. No obstante, en Locke tam-
bién aparece la idea de que esta esfera privada debe pasar a ser controlada y
regulada, en cierto modo, por el estado, como director de los sistemas de in-
tercambio econdmico, con lo que la esfera publica pasaria a ser dependiente
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del mismo y la privada por el intercambio liberalista. El substrato filoséfico es el
mismo que en Hobbes: egoismo, orgullo, competencia.

El poder actia como mecanismo de regulacién del orden social, y asegura
el desarrollo de la economia basada en la produccién. Persigue proteger los
derechos individuales y la propiedad. La legitimidad democratica se basa en la
ley, en mecanismos de control sobre el poder. El poder no necesita violencia,
ésta se puede controlar mediante unas normas. La violencia es regulable a tra-
vés de instituciones y leyes.

En economia defiende el liberalismo y el capitalismo. La produccion y co-
mercio no deben someterse a la intervencion del estado, generandose asi un
sistema mas dindmico.

Locke recibe una fuerte Influencia del calvinismo: se exalta el esfuerzo, la
pereza se condena, no se censura la riqueza.

El acceso a los recursos materiales da autonomia, y ello favorece la resis-
tencia a la autoridad politica o al poder del estado. La propiedad se equipara al
poder, al ansia de poder, un mayor acceso a la propiedad origina una mayor
independencia respecto al stablishment, lo que genera a su vez mayor ambi-
cion.

Continuemos...

Por fin, ¢la libertad?
La moralidad sélo se puede fundamentar en la buena voluntad, écierto?

La filosofia no es una coleccién de conocimientos que pueda adquirirse histo-
ricamente, sino un cierto modo de pensar que tenemos que producir en noso-
tros. Es una cierta consideracion, un cierto punto de vista segun ciertos princi-
pios (Fichte, 1937, p. 2).

Como consecuencia de la Guerra de los Treinta Afios (1618-1648) el anti-
guo régimen politico propio del Renacimiento ha muerto. Mas de un siglo des-
pués de la citada guerra la Revolucién francesa y la consecuente Declaracion de
los Derechos del Hombre y el Ciudadano (1789) ponen un cierto orden racional
en las cosas de lo publico. Lo publico, o sea, aquello que es del pueblo, parece
hacerse con el poder a través de la revolucion, acabando con el feudalismo y el
todavia muy influyente poder de las iglesias catédlica y protestante. Es preciso
aplastar ese incipiente poder. Se reconocen ciertos derechos al publico y se
reorganiza el caos y la anarquia en torno a un concepto relativamente nuevo:
los estados-nacidn. Estos se configuran alrededor de tres conceptos: el territo-
rio, la comunidad histdrica y el idioma. Su objetivo, como el de cualquier orga-
nizacion sociopolitica institucionalizada, es acallar el discurso y el transcurso de
la persona humana en colectividad. Y lo consigue. Pero no de forma perfecta
debido a que el discurso/transcurso de lo humano se nos aparece como sus-
tancialmente cadtico e imprevisible. Y ahora, ya, mas que nunca.
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En este entorno sociopolitico la filosofia cumple un importante papel y me
pregunto, junto a Ernest Cassirer (1944, cit. en Aramayo, 2010), cual es la res-
ponsabilidad directa o indirecta de esta disciplina en el surgimiento y/o mante-
nimiento de determinados eventos politicos y también en la construccion de
eso que nos viene ocupando: la mentalidad humana.

A principios del siglo XIX el sistema filoséfico racionalista se desmorona. Y
con él el "andamiaje de la modernidad" (Toulmin, 2001, p. 158); de aquella
modernidad®® racionalista e ilustrada. Los motivos de lo que pasa en lo natural
y en lo humano vy social dejan de adquirir un enfoque puramente racional. La
dicotomia entre lo racional y lo emocional comienza a desvanecerse. Ya no ve-
mos la naturaleza como algo inamovible (Kant, 1784). Intentamos analizar lo
humano desde ese mismo prisma, pero pronto nos damos cuenta de que lo
emocional también vale, que también es motor de la historia.

En definitiva, la llustracién estad basada en medias verdades y especula-
ciones que se van haciendo afiicos poco a poco, cambiando sus formas de or-
ganizacién politica y, posiblemente, mental; entendiendo lo mental como lo
imaginario colectivo, no en un sentido psicoanalitico, como he defendido y de-
fenderé en diversas ocasiones.

Parece haber un devenir légico en el intento de control del humano por el
propio humano mediante lo politico institucional, en este caso el estado-nacidn
y todo lo que ello implica -organizacidn, lealtad, obediencia-. Pero no encuen-
tro a primera vista el valor y la legitimidad de esa institucion. Busco una mora-
lidad -y, por tanto, una ontologia filoséfica; también una epistemologia- que lo
justifique.

Si hay un filésofo que simboliza casi por si solo el declive del Racionalismo
ilustrado y la apertura hacia el Romanticismo y el Idealismo este es el ya citado
Immanuel Kant (1724-1804).

Entre muchas de sus reflexiones y criticas cabe destacar la idea de la sub-
jetividad del espacio y el tiempo. Aquello que hasta ahora se considera inamo-
vible, consustancial a lo natural, es basicamente fruto de la percepcidon huma-
na. Este cambio de punto de vista me parece significativo en tanto en cuanto lo
subjetivo parece tener bastante que ver con lo emocional, ya no sélo con lo
puramente racional. Asi, el orden social no se puede configurar a imagen y se-
mejanza de las leyes mecanicistas de la naturaleza. Habra que tener en cuenta
algo mas. Pero, équé es ese algo mas?

La libertad.

A pesar de las significativas influencias que Kant recibe de Hobbes y Rous-
seau, el aleman propone que el ser humano no nace determinado absoluta-
mente. Ni es malo ni es bueno por naturaleza. Su tendencia como colectividad
es hacia el bien. Pero su actuaciéon individual le hace derivarse hacia el mal.

Toulmin habla de modernidad no como un periodo historico, sino como una caracteristica de la
Tlustracion.
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Kant elabora una candnica doctrina del derecho, la ley, la libertad y el estado,
reflejada fundamentalmente en su obra “Metafisica de las costumbres” (1797).

El derecho tiene en cuenta las relaciones externas de una persona con
otra. Fija la libertad de una persona donde comienza la de otra. Mas amplia-
mente, y politicamente, para que una nacién pueda crecer libre y en armonia
es preciso mantener siempre presente este principio.

Por otro lado, seria ilusorio esperar que la ley se base Unicamente en la
buena voluntad de las personas; es preciso que sea impuesta externamente
para evitar violaciones del derecho. Y es el estado quien puede ejercer el poder
de imponer la ley. Pero para evitar el poder despético Kant propone la idea,
tomada de Montesquieu, de la divisiéon de poderes en legislativo, ejecutivo y
judicial. El poder legislativo -origen de los otros- se basa en la voluntad del
pueblo, idea esta tomada de Locke.

A partir de aqui Kant propone la posibilidad de un derecho cosmopolita
basado en la asociacidn pacifica y racional de todos los pueblos. En “La paz
perpetua” (1795) defiende el federalismo, un gobierno mundial, un sistema de
seguridad basado en una liga de naciones y un pacifismo universal. Propone
una internacionalidad que se aproxima mucho a la idea actual de sociedad glo-
bal (Hurrel, 1990; Rodriguez Aramayo, 1987).

En cuanto al problema de la guerra reconoce que una solucion perfecta es
imposible, aunque si lo es un proceso, probablemente sin fin, de aproximacién
gradual a la paz. Dicho proceso es fundamental para asegurar la libertad indivi-
dual, la proteccion y la equitativa administracién de la ley: las relaciones exter-
nas entre las sociedades tienen que ser soportadas por una base firme, estable
y pacifica, por un programa de progreso ilustrado. Se debe establecer un con-
trato social como garantia de las obligaciones politicas. Reclama la perpetuidad
de dicho contrato en una mirada constante hacia el futuro.

Las criticas de Kant a la razén pura y practica (1781 y 1788) abren las
puertas al Romanticismo, preludio -junto al Idealismo- de la época contempo-
ranea. El Romanticismo comienza en los Ultimos afios del siglo XVIIl y alcanza su
maximo apogeo a principios del siglo XIX, invadiéndolo todo (Abbagnano,
1978). La Razdn es incapaz por si sola de alcanzar la sustancia ultima de las co-
sas.

El aleman Johann Gottlieb Fichte (1762-1814) es el maximo exponente fi-
losofico del Romanticismo, que lleva la razén a un extremo individualista y de
exaltacion de lo nacional que difiere sensiblemente del Idealismo dialéctico de
su compatriota Georg Wilhelm Friedrich Hegel.

Fichte identifica la actuacion moral con la que se da fuera de uno mismo
siendo la actividad suprema del yo puro. El estado establece el acuerdo sobre
los derechos comunes a través de un contrato entre el individuo y la comuni-
dad. Dicho contrato es redactado por los Doctos y vigila y promueve el progre-
so de la humanidad. Establece la ley juridica como la inclinacién al deber que
viene a través de la comunidad, constituida por inteligencias morales que de-
fienden una ley de la libertad comun.
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La moralidad sélo se puede fundamentar en la buena voluntad. Pero el
derecho la completa, incluyendo la coaccidn en las acciones que la moral exclu-
ye. Asi, el derecho es necesariamente coercitivo. Y la fuerza que lo garantiza es
el estado. Los derechos naturales del ser humano son la libertad, la propiedad y
la conservacion. Se fundamenta en un contrato politico que se origina, a su vez,
en la voluntad para la legislacion materializada en los poderes del estado: poli-
ciaco, judicial y penal.

En su obra de 1800 “E/ estado comercial cerrado” Fichte defiende que el
objetivo final del mismo es impedir la pobreza y garantizar el trabajo y el bie-
nestar.

El filésofo lleva la teoria del contrato social a su extremo. Elabora una
doctrina para un estado socialista en un sentido idealista; no economicista
marxiano. Y aporta una exaltada y altamente patridtica concepcion de la supe-
rior cualidad del pueblo aleman, como se extrae de la lectura del texto “Qué es
un pueblo en el sentido superior de la palabra y qué es amor a la patria” (1807).
Es interesante destacar que entre las dos guerras mundiales su pensamiento
fue adoptado tanto por los nacionalsocialistas como por los bolcheviques (Be-
cker & Barnes, 1938, p. 547).

El fildsofo aleman Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) es el pro-
motor por excelencia del Idealismo absoluto (Colomer Pous, 2009): la realidad
vista desde el punto de vista de la razén absoluta®. Pensar, ser y verdad coinci-
den en el espiritu. Lo real es un tejido de relaciones dialécticas. Es el primer
filésofo que introduce un caracter de concrecidn a lo historico. En la “Introduc-
cion general a Lecciones sobre la filosofia de la historia” afirma que "La filosofia
de la historia no es otra cosa que la consideracidon ‘pensante’ de la historia"
(1837, p. 41). Y un poco mas adelante: “... un Estado estara bien constituido y
serd fuerte en si mismo cuando el interés privado de los ciudadanos esté unido
a su fin general y el uno encuentre en el otro su satisfaccion y realizacion” (p.
97). En este sentido el estado es el grado mas perfecto de sociedad, por encima
de la familia -como entorno reproductivo- y la sociedad civil que adopta el rol
de los aspectos econdémicos de la organizacién social (Abbagnano, 1978). Me
recuerda bastante al sistema politico espartano de hace unos dos mil quinien-
tos afos...

Hegel defiende la dialéctica —equilibrada, pero profunda- como método
del saber y como ley de desarrollo de la realidad. Los humanos son dialéctica-
mente libres y la sociedad es el medio de desarrollar y asentar su deseo y su
personalidad.

Finalmente, coincide con Fichte en que el pueblo aleman tiene una misién
superior en el mundo, basandose en su territorialidad, historia e idioma. Coin-
cidencia mas que discutible hoy; pero que habria que analizar con detalle y

29 . P . - .
Habria una contradiccion entre el concepto de Razon absoluta y el de Romanticismo. Sin embargo,
llevar lo racional a términos absolutos, ;no es algo tremendamente romantico?
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profundidad en su contexto, a pesar de los malsabores que esta idea nos gene-
ra.

Mis dudas continuan vigentes: écuales son el valor y la legitimidad de los
estados-nacion? ¢lustifica la filosofia el nacionalismo o el estatalismo ultra-
montanos? ¢Dénde empieza la filosofia y donde la historia? ¢Ddnde la politica?
é¢Donde la psicologia de los pueblos? ¢Puede un psicélogo social o un epistemé-
logo intuir cudl es el espiritu de la época, la mentalidad popular del final de la
época ilustrada, la evolucién de la tecnologia y de la ciencia, analizando las ba-
ses filosoficas de los estados-nacién?

No es en absoluto facil encontrar respuesta a estas dudas. Y seguramente
no hace falta encontrar ninguna respuesta, a pesar de que estemos debatiendo
sobre asuntos que nos tocan muy de cerca. Y que afectan directamente a nues-
tras vidas cotidianas como profesionales de las ciencias sociales, quienes lo
seamos. Pero también -y esto es mas importante, claro- a las de nuestros com-
pafieras y compafieros en esa vida cotidiana; a quienes nos consultan, a quie-
nes aprenden con nosotros, a quienes comparten en mayor o menor medida
miles de problemas comunes generados en esas legitimaciones, filosofias, his-
torias, politicas y psicologias. Problemas que seguramente no tienen nada que
ver con el origen del universo y cosas importantes asi; pero que son los que
parecen configurar nuestras vidas, las de todas y todos; nuestras vidas, relacio-
nes y realidades.

Déjame, por favor, volver a la época, que he vuelto a adelantarme. Déja-
me ver si encontramos alguna evocacion en la literatura de nuestros abuelos,
ya no ancestros, ni mucho menos. A ver:

Luciana parecia haberse impuesto como ley no sélo estar alegre con los
alegres, sino también estar triste con los tristes y, para ejercer bien su espiritu
de contradiccion, apenar de cuando en cuando a los alegres y regocijar a los
tristes.

En todas las casas a las que iba preguntaba por las personas enfermas o
delicadas de salud que no podian aparecer en las reuniones de sociedad. Los
visitaba en sus habitaciones, jugaba al médico y les obligaba a tomar enérgicos
remedios que sacaba de un botiquin de viaje que siempre llevaba consigo en
su coche. Ya se puede suponer que el éxito o el fracaso de semejantes curas
dependia del puro azar.

Se mostraba muy cruel en la practica de este tipo de beneficencia y no
habia modo de hacerla desistir de sus propdsitos puesto que estaba convenci-
da de que actuaba de modo admirable. Lo malo es que fracasé en uno de sus
experimentos en el terreno de lo moral y éste fue el caso que tantos quebra-
deros de cabeza proporciond a Carlota, ya que tuvo consecuencias y todo el
mundo hablé de ello. No oyé hablar del asunto hasta después de la marcha de
Luciana y fue Otilia, que precisamente habia participado en aquella expedi-
cién, la que tuvo que darle a Carlota cuenta detallada de lo sucedido.

Una de las hijas de una familia muy bien considerada en el lugar habia
tenido la desgracia de ser culpable de la muerte de una de sus hermanas pe-
quefias y desde entonces no habia podido encontrar la paz ni volver a ser la
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misma de antes. Vivia encerrada en su habitacién ocupada y silenciosa y no to-
leraba ver a nadie, ni siquiera a los suyos, excepto si iban a verla de uno en
uno, porque en cuanto iban varios juntos sospechaba que murmuraban entre
ellos y comentaban su caso. Sin embargo, cuando iban de uno en uno, hablaba
de modo razonable y podia conversar durante horas con ellos.

Luciana habia oido hablar de aquello y enseguida, sin decir nada, se ha-
bia propuesto que cuando fuera de visita a esa casa provocaria una suerte de
milagro y devolveria a aquella jovencita a la sociedad. En esta ocasidn se com-
portd con mas prudencia de lo habitual y supo introducirse sola hasta la habi-
tacion de aquella enferma psiquica y, hasta donde se pudo saber, ganarse su
confianza con ayuda de la musica.

Sélo al final se equivocd, precisamente porque, queriendo causar la ad-
miraciéon de todos, de pronto llevd sin previo aviso una noche a aquella nifia
hermosa y palida, a la que creia haber preparado suficientemente, a una bri-
llante y colorida reunidn de sociedad. Y, quién sabe si hubiera podido tener
éxito, si no fuera porque la propia sociedad, dominada por la curiosidad y la
aprensidn, se comportd con torpeza, arracimandose primero en torno a la en-
ferma para luego evitarla y llenarla de temor y confusion con sus cuchicheos y
murmullos en voz baja. Fue mas de lo que podia soportar su delicada sensibili-
dad. Se escapd dando terribles alaridos que parecian expresar el mismo terror
que si se hubiera encontrado frente a un monstruo. Aterrados, los presentes
se dispersaron, y Otilia fue una de las pocas que acompafiaron a la pobre mu-
chacha completamente desmayada de vuelta a su habitacidn.

Mientras tanto Luciana habia dirigido un duro discurso de censura a los
miembros de la reunidn, tal como solia hacer ella, sin pararse a pensar ni lo
mas minimo que era ella la Unica culpable de todo y sin cejar en lo mas mini-
mo en su modo de ser y de proceder por culpa de aquel fracaso.

El estado de la enferma habia empeorado sensiblemente a partir de
aquel incidente, al punto de que los padres ya no pudieron conservar mas
tiempo a la nifa en su casa, sino que tuvieron que llevarla a una instituciéon
publica. A Carlota no le quedd mas solucion que tratar de aliviar en algo el su-
frimiento causado por su hija a aquella familia mediante un trato especialmen-
te afectuoso. También Otilia habia recibido una fuerte impresién con aquel su-
ceso; compadecia tanto mas a aquella pobre muchacha por cuanto estaba
convencida, cosa que no tratd de ocultarle a Carlota, de que con ayuda de un
tratamiento adecuado seguramente la enferma hubiera podido restablecerse.

Johann Wolfgang von Goethe (1809), Las afinidades electivas, p. 332 a
338 de la edicidn libre de derechos de autor publicada en internet.

En la época en que, mas o menos, el genial poeta Goethe escribid estas li-
neas la psicologia estda adquiriendo su estatus como ciencia diferenciada del
resto, especialmente de la fisiologia y también de la filosofia. En el extracto
reproducido aparece mas de un rasgo psicolégico de cdmo somos en esos
tiempos. Y quiza también, de cdmo somos ahora mismo. Palabras y expresiones
como “agitacion; caracter tan especial; este tipo de personas; madurez;
egoismo; modo de ser; enérgicos remedios; ser culpable; volver a ser la misma
de antes; devolveria a aquella jovencita a la sociedad; delicada sensibilidad;
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institucion publica; sufrimiento; tratamiento adecuado; enferma;...” remiten a
conceptos actuales en psicologia y salud mental; incluso a algo que tiene que
ver con las interacciones psicosociales: “relaciones con la familia; personas en-
fermas o delicadas de salud que no podian aparecer en las reuniones de socie-
dad; todo el mundo hablé de ello; no toleraba ver a nadie; brillante y colorida
reuniodn de sociedad;...”. Goethe es un auténtico psicélogo de la época...

Volvamos a la filosofia, si te parece bien, para iniciar el préximo capitulo.
Y también al arte, mas concretamente, a la pintura.
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Capitulo dos

Postmodernidad. De Frankenstein a Blade Runner

Antecedente I. Los nuevos temperamentos.
Nietzsche y Kandinsky: de tragedia y abstraccion

Me atrevo a caracterizar los nuevos temperamentos emergentes durante
el siglo XIX, en comparacion con los detectados en el extracto de Goethe con
que finalizo el capitulo anterior, basandome nada mas y nada menos que en el
filésofo Friedrich Nietzsche y el pintor Vasili Kandinsky. Perddn por el atrevi-
miento...

Conservo todavia, como el efesio (Herdclito) un aristocratico desprecio
por la moral, la comodidad y la quietud, y como él, glorifico la lucha, pero con-
trariamente al antiguo filésofo, he permitido que la lucha entre en mi alma, de
modo que mi espiritu se ha transformado en un campo de batalla entre las dos
visiones del mundo: la judeocristiana y la grecorromana, la moral y la amoral.
(...) Al luchar contra los filisteos me transformé yo mismo en filisteo, y aban-
doné el deseo de la razén por el deseo ciego del poder, el deseo que se des-
truye a si mismo en la impotencia (...)

Ahora en las garras de esta pardlisis rastrera que convierte cada parrafo
que escribo en un calvario del espiritu, una angustia apocaliptica, comprendo
m4ds que nunca que mi cruzada contra Sécrates era realmente una guerra con-
tra mi mismo, es decir, la parte de mi ser racional que poseo en comun con
Herd4clito, mi voluntad para razonar, mi pasion por la Verdad absoluta (...)

(...) Por el contrario, los dioses han sido amables conmigo, y mediante la
leccién de la paralisis y enfermedad del cerebro me han ensefado a valorar
mucho mas la salud fisica y moral, aplastando mi frenesi dionisiaco para apre-
ciar mejor la calma apolinea y la razén de Sdcrates.

Friedrich Nietzsche, "Mi hermana y yo" (1981), EDAF. Madrid, pp.94-95.

Déjame intentar analizar la personalidad del filésofo Friedrich Nietzsche
desde el punto de vista cldsico de la psicologia de los rasgos de la personalidad
basandome en el texto reproducido y entendiendo eso, los rasgos, como pa-
trén conductual mas o menos estable a lo largo del tiempo. Es un suponer.

El psicélogo y profesor norteamericano Richard M. Ryckman tipifica en
1.997 algunas de las personalidades destacadas de la historia con supuestos
trastornos mentales. En su trabajo relaciona a Nietzsche con la esquizofrenia y
otras psicosis. Puede ser o puede no ser asi. Lo que parece veridico es que el
filésofo aleman murié apartado del mundo y con una grave afeccion degenera-
tiva neural provocada por la sifilis contraida unos afios antes. La sifilis es un
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proceso virico; la esquizofrenia se hace presente debido a factores ambienta-
les®. En cualquier caso, mi intencién no es averiguar si -al margen del proceso
virico degenerativo- el filésofo padecid la enfermedad de la esquizofrenia, sino
qué rasgos de su personalidad se pueden extraer del denso texto seleccionado.
Y lo hago siguiendo lo que podriamos calificar como un sistema tradicional de
clasificacion de rasgos, como el propuesto por Ryckman y otros especialistas,
asi el psicologo conductista inglés Hans Eysenck y su modelo trifactorial cono-
cido como PEN (1967).

En principio, el temperamento de Nietzsche se nos presenta pendulando
entre dos extremos: el de lo moral y lo amoral; entre lo apolineo y lo dionisia-
co. Analizo los rasgos de personalidad detectados en el texto desde el punto de
vista de Eysenck, aun dejando de lado las cuestiones bioldgicas. Este modelo
presenta una potente jerarquizacion metodoldgica de lo mental: partiendo de
una respuesta conductual especifica se fija en la respuesta habitual, descu-
briendo un rasgo, que convierte a continuacion en tipo de personalidad.

Espero no estar siendo demasiado técnico.

Eysenck propone tres tipos fundamentales definitorios de la personalidad
-neuroticismo, extraversion y psicoticismo-. A los tres se llega a través del anali-
sis jerarquico indicado y en base a diferentes items que voy a aplicar al texto
del fildsofo aleman.

En cuanto al neuroticismo, partiendo de respuestas especificas -"me
transformé yo mismo en filisteo", "una guerra contra mi mismo"- se pueden
detectar respuestas habituales de fuerte ansiedad, variabilidad, excitabilidad,
pesimismo; rasgos todos ellos un tanto excesivos en cuanto a la personalidad
del aleman -como todo en él-. Casi al final de su vida (el texto lo escribe estan-
do recluido en un asilo de Jena, Alemania, pocos afios antes de su muerte),
Nietzsche se observa a si mismo como un ser contradictorio: su espiritu es un
campo de batalla entre dos visiones del mundo, al mismo tiempo que agradece
a los dioses la posibilidad de valorar mucho mas la salud fisica y moral. Si hu-
biéramos podido aplicar al aleman los numerosos test que Eysenck disefid, sin
ninguna duda nos encontramos ante un caso de alto neuroticismo, con res-
puestas emocionales desproporcionadas e inestables.

Una pesada auto observacion, que es caracteristica de toda su vida, nos
muestra a un Nietszche introvertido, retraido, desde luego nada tranquilo o
reservado; pero si inmerso en pensamientos sobre si mismo que transmiten
poca sociabilidad u optimismo. "Conservo todavia", "comprendo mas que nun-
ca", nos presentan a lo largo de todo el texto respuestas especificas que mani-
fiestan esa observacion convertida en respuesta habitual sobre si mismo. No

'S¢ que esto es muy discutible. Muchos especialistas han descubierto que determinadas alteracio-
nes organicas en el cerebro, como las que causa, si eso, la sifilis, pueden generar cambios importan-
tes en la percepcion, alucinaciones, psicosis,... No lo puedo discutir. Soy psic6logo; no neurédlogo ni
médico... Pero si que parece que en la mayoria de las ocasiones las alucinaciones y otras psicosis se
hacen presentes debido a estresores externos sin que sea necesario que haya alguna causa fisiol 6gica
interna. Ni mucho menos genética; aiiado.
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hay muestras de rasgos que, como la expansividad, la desinhibicién, despreo-
cupacion... transmitan una personalidad extrovertida: mas bien queda patente
una fuerte introversion.

Introversidon que queda intimamente ligada a un rasgo fuertemente ego-
centrista: "glorifico", "he permitido"”, "abandoné"... son formas linglisticas
siempre en primera persona -lo que es frecuente en toda la obra del aleman-
que se concretan como respuestas especificas que se convierten en habituales,
dando lugar al rasgo mencionado. No hay un solo rasgo relacionado con el tipo
control -altruismo, socializacién, empatia...- sino que el texto entero transmite
un fuerte desinterés por normativas, una cierta agresividad y frio emocional.
Todos estos rasgos, basados en las respuestas especificas y habituales, permi-
ten calificar al filésofo como una persona con un alto nivel de psicoticismo.

En resumen, y prescindiendo de la enfermedad virica que Friedrich
Nietzcshe padece y de la posible esquizofrenia propuesta por Ryckman, el texto
nos muestra una personalidad con elevados grados de neuroticismo, introver-
sién y psicoticismo; cargada, pues de caracteristicas plenas de sobreactividad
en relacién a la propia introspeccion, egocentrista y desatendida de las pautas
sociales.

éve

Gozamos en la comprension inmediata de la figura, todas las formas nos ha-
blan; no existe nada indiferente e innecesario (Nietzsche, 1872, p. 230).

Desde bien jovencito he considerado y sigo considerando al aleman como
el pensador que revoluciona la filosofia en el siglo XIX. Su pensamiento se basa
en los fragmentos de Heraclito quiza tanto como en los excesos emotivos del
Romanticismo, subvirtiéndolos. Construye las bases del llamado historicismo en
filosofia y sociologia, y los efectos de sus ideas se dejan sentir con potencia en
la era contemporanea, tanto en el postestructuralismo como en el postmoder-
nismo, como muestra el profesor de Estética de la Universidad de Turin, Gianni
Vattimo (1985; 1990). Me da absolutamente igual que sea un neurdtico, esqui-
zofrénico y todo eso. ¢ Qué es ser todas esas cosas? El breve ejercicio de analisis
basado en las propuestas de Eysenk no sirve para nada. Bueno si: para mostrar
gue no sirve para nada.

Como veremos en los préoximos apartados, ninguna teoria psicoldgica de
la mente sirve para nada; ni siquiera la que yo mismo apenas expondré en el
ultimo capitulo. Ninguna explica nada, ni nos da pautas de actuacién en absolu-
tamente ninguna situacion, ni terapéutica ni del tipo que sea. Los psicdlogos
pasamos afios y afios estudiando ese tipo de teorias en nuestras licenciaturas,
grados y postgrados. No digo que no sea bueno conocerlas para asi poder ver
eso, que no son utiles, que quien se aferra a ellas no esta haciendo ningun bien,
aun cuando no sea responsable de ello.
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Mas adelante expondré (o sea pondré en exposicién publica), como digo,
algunas propuestas mds o menos propias. ¢COmo me atreveré a hacerlo des-
pués de haber dicho lo que acabo de decir? Porque no son teorias psicoldgicas
al uso, aunque las esté exponiendo un psicdlogo. Son teorias culturales. Lo que
somos y lo que fuimos es cultura, en ningln caso rasgos de personalidad. Lo
gue seremos depende de lo que queramos hacer con nosotros mismos; de
nuestras intenciones y de los sentidos culturales que encontremos en nuestras
auto narraciones. Y ahora quiero hacer una narracién diferente -muy breve
como siempre- de quién es Friedrich Nietzsche, el filésofo de mi adolescencia,
pero también el de la adolescencia -0, mejor, preadolescencia- de la Postmo-
dernidad.

Nietzsche es seguramente el primer filésofo de la Modernidad auténtica-
mente critico, construyendo formas de pensar que atacan a las bases de las
ideas tradicionales en todos los campos de lo que es humano, incluyendo la
nocién de lo estético, por ejemplo; déjame centrarme en eso, por favor. En “El
nacimiento de la tragedia” (1872) aparece su idea dicotémica de lo dionisiaco y
lo apolineo como formas diferentes de vivir la vida. Pero pronto (ya en esta
obra) apuesta por la opcidn dionisiaca. No trata de interpretar el viejo mito
griego sino que lo utiliza como un simbolo de lo que es toda su filosofia (Jas-
pers, 1963) y lo adopta como una propuesta de principio de lo que debe ser la
experiencia estética frente a puntos de vista anteriores. Por ello entiendo que,
aun no siendo explicitamente un esteta, sus ideas suponen una ruptura signifi-
cativa con las formas de ver y hacer lo artistico en el Siglo XIX y los nuevos
rumbos que se adoptan en el XX.

éPor qué adoptar la filosofia estética del alemdn y no la moral o politica,
por ejemplo?

Y épor qué no?

La filosofia de Nietzsche es una filosofia del exceso, de la voluptuosidad.
De la fiesta sin motivo, la orgia y el juego sin limites (Bataille, 1967). En “La ge-
nealogia de la moral” critica duramente a los artistas como “... los ayudas de
camara de una moral, o de una filosofia, o de una Religidn...” (1887, p. 118) y
repudia las ideas de Kant sobre el arte como aquello desinteresadamente bello.
Muestra lo dionisiaco como una manifestacidn de la excitaciéon de la voluntad
por lo bello. Excitacidon no ajena a lo sexual, a lo intrigante y a lo que provoca
reacciones intensas en los sentidos. No hay inocencia en lo bello, ni en el artista
ni en el espectador (a quien también considera actor en su interaccién con el
objeto artistico), sino voluntad de excitar los sentidos y el espiritu, de desarti-
cular la moral burguesa del buen gusto, sustituyéndola por el exceso y la volun-
tad de libertad.

La filosofia estética de Nietzsche es, en mi opinidn, ciertamente abstracta.
Calificarla asi puede parecer vano. Y lo es si no se atiende a la significacion
hermenéutica de lo abstracto en el arte.

Interpretemos, que no otra cosa es la hermenéutica, por ejemplo, las sen-
saciones que produce la vision de “Primera acuarela abstracta” de Vasili V.
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Kandinsky (1912). No hay acuerdo en que esta sea en efecto la primera obra de
arte abstracto, aunque el propio autor asi lo defiende con vehemencia. Y es el
mismo Kandinsky quien reivindica la subjetivacién de lo bello. Subjetivacion
como personalizacion, no como individuacién o interiorizacion.

Lo abstracto es, efectivamente, subjetivo. Y lo es porque no se objetiviza
en la belleza del color y de las formas que no son “un objetivo suficiente para el
arte” (Kandinsky, 1952, p. 100). Mas alla de la objetividad hay un subversién
dionisiaca consistente en la descomposicién de lo estético mediante su abs-
traccién (Kandinsky, 1955).

Descomposicion, subjetividad y voluntad de libertad a través de la excita-
cién de lo bello son tres conceptos que ponen en interaccién las obras de
Nietzsche y Kandinsky. “Primera...” es una obra descompuesta. La imagen total
es un compendio de imagenes sin aparente unidad; cada parte del cuadro pue-
de ser un cuadro por si sélo. No es objetiva pues admite diversas interpretacio-
nes desde diferentes puntos de vista. Excita la sensibilidad del espectador que,
extrafiado al principio, se siente libre de ejercer una relacion visual y emocional
con el cuadro. Es una obra excesiva y orgiastica; una fiesta sin sentido para los
sentidos; un peligroso juego para la inteligencia.

Después de Nietzsche nada vuelve a ser igual en la filosofia. Después de
Kandinsky tampoco en los lienzos. Ambos son protagonistas de un cambio total
en las concepciones de lo bello durante el siglo XIX y principios del XX. No son
los Unicos que hacen cambiar las cosas. Pero si son.

Antecedente Il. Nuestras vidas cambian —otra vez- para siempre:
la revolucioén industrial

Si comparamos los sucesos cientificos acaecidos durante el periodo com-
prendido entre lo que podemos llamar revolucion cientifica en que participa-
mos durante la llustracion, y la revolucidn industrial es inevitable hacer refe-
rencia al fisico y fildsofo de la ciencia norteamericano Thomas S. Kuhn y su con-
cepto de paradigma cientifico, introducido por primera vez en su ya clasico "La
estructura de las revoluciones cientificas" (1962) y reformulado en 1974: "Un
paradigma es lo que los miembros de una comunidad cientifica, y sélo ellos,
comparten" (p. 318). Las dos épocas comparadas muestran enormes diferen-
cias paradigmaticas entre las que, en mi opinidn, la mas destacable es la gene-
ralizacion de los usos tecnoldgicos derivados del conocimiento cientifico®! du-
rante (y a partir de) la revolucién industrial.

*! En el contexto actual de los estudios socioldgicos de la ciencia y la tecnologia (ESCyT) este punto
de vista es duramente criticado. La técnica no seria algo “derivado” de la ciencia, sino que ambas
forman parte de un todo mas amplio que incluye a los cientificos y a los tecnologos, pero también a
los usuarios y consumidores, y a los propios productos —las maquinas- del saber cientifico y el hacer
tecnologico (Callon, 1992; Latour, 1991; Latour, 1994; Latour, 1999. Ver también Aibar, 1996;
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Efectivamente, podemos hablar de la revolucién cientifica (finales del Si-
glo XVIl) como de un momento en el que prima un enorme interés por la con-
solidacion del conocimiento, previamente disperso en lo que el fildsofo e inves-
tigador cataldn Eduard Aibar llama periodo amateur de la ciencia (1999). Ahora
la ciencia empieza a profesionalizarse -proceso que culmina con la revolucién
industrial- y a buscar basicamente un método que sea capaz de universalizar
los nuevos descubrimientos y saberes. No en vano, desde la filosofia y la fisica
parece haber una obsesidon por encontrar principios comunes que permitan
interpretar de una forma eminentemente racional la realidad.

Este modus operandi y estas nuevas ideas son cada vez mas aceptados
por las clases dominantes, por la gente culta y es ahora cuando se fundan las
primeras sociedades cientificas nacionales en Inglaterra, Francia y Alemania
(Barnes, 1985).

Poco a poco va generalizandose el uso de la electricidad y el vapor a par-
tir, basicamente, de un fendmeno nuevo: la capacidad de almacenar la energia
producida por aquéllosaz. Y es ahora cuando asistimos a la repetida revoluciéon
industrial: la ciencia se nos aparece ya absolutamente como el punto de partida
de la tecnologia: la construccion y el uso de maquinas movidas por energia al-
macenada y la puesta en marcha del programa del utilitarismo, definido por el
fildsofo inglés John Stuart Mill (1789) a finales del Siglo XVIIl con el objetivo de
alcanzar lo que hoy llamariamos mayores niveles de calidad de vida.

Pero la generalizacidn de la produccion y el uso de lo cientifico una vez sa-
le de la academia y las sociedades nacionales y entra en la calle -en la fabrica,
en el transporte, en la comunicacion- supone la aparicién de mercaderias en
serie, de la oferta y la demanda, de la especializacién del trabajo, la produc-
cion, el consumo, la riqueza y su distribucion... y conflictos sociales desconoci-
dos e impensables hasta la época. Desde el liberalismo, capitaneado por filéso-
fos de la economia como Adam Smith (escocés) y Jeremy Bentham (inglés),
hasta los primeros movimientos obreros y el marxismo.

La ciencia se populariza, va entrando poco a poco en las casas, en la inti-
midad de las interacciones humanas; proceso que se inicia con la revolucién
industrial y en el que aun estamos plenamente inmersos en la actualidad.

Cambio paradigmatico I.
Hola doctor Frankenstein.
Los cientificos como artistas romanticos

1999). En cualquier caso, en estas lineas me sitiio en las épocas estudiadas en que este tipo de inter-
pretaciones e ideas estan aun por llegar.

*2 Seguramente este es otro de los hitos de la humanidad. Hasta ahora la energia practicamente se
produce y se consume en el acto. A partir de ahora es posible almacenarla. No vamos a profundizar
en estos momentos en este asunto; pero me permito seguir pensando sobre su enorme trascenden-
cia...
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Los albores del Siglo XIX. Un mundo al borde de un cambio revoluciona-
rio. Junto a la convulsion politica y social, unos avances cientificos que cambia-
ran profundamente las vidas de todos.

La avidez de conocimientos jamas habia sido tan grande.

Entre los pioneros, el Capitan Robert Walton, un explorador obsesiona-
do por llegar al polo norte.

A medida que su meta se acercaba, su viaje descubriria una historia que
infundiria terror en los corazones de todos aquellos que se aventuran en lo
desconocido...

Inicio de la pelicula “Frankenstein”. Kenneth Branagh, 1994.

La conocida obra literaria de Mary Shelley “Frankenstein, o el moderno
Prometeo” se inserta plenamente en el Romanticismo literario, aunque la es-
cribio en los albores de la revolucion industrial; y es en este proceso histérico
en el que se situa el relato de la propia novela y del film que traigo ahora a co-
lacion. Asi, en la misma aparecen muchos de los avances tecnoldgicos produci-
dos y ampliamente usados en esos momentos; la electricidad y el vapor, por
ejemplo.

En este entorno ciencia es todo acercamiento metodoldgico al mundo, a
la naturaleza en general considerada como algo externo a la construccién hu-
mana, que incremente el saber. “... se deriva de los hechos, en vez de basarse
en opiniones personales” (Chalmers, 1976, p. xx). El fruto de este saber tiene
aplicaciones practicas materializadas en determinadas tecnologias. Ofrece
“...una explicacién completa y global del mundo que podia servir como alterna-
tiva vaélida (...) a la vision del mundo religioso...” (Barnes, 1985, p. 14). Tanto
ciencia como tecnologia son atractivas “...para quienes valoraban la utilidad y
encajaba con el enfoque utilitario de la vida de que hacian gala las nuevas cla-
ses sociales” (Barnes, id.). No en vano, es en esa época cuando Mill (1863) pu-
blica sus reflexiones morales en torno al utilitarismo como forma de alcanzar el
bienestar, la felicidad...

La institucién cientifica (Aibar, 1999) estd en pleno periodo académico. El
cientifico -y todo lo relacionado con la ciencia- cumple con criterios de dedica-
cion completa, especializacién, formacidn especifica y autonomia respecto a los
poderes politicos y/o religiosos. Se ha superado el llamado periodo amateur de
la ciencia, propio de los siglos XVII y XVIIl; pero esta lejos todavia del que cono-
cemos como periodo profesional, el propio de la tecnociencia, en el que vivi-
mos desde practicamente mediados del siglo pasado. Se cumplen los criterios
imperativos institucionales basicos (Aibar, 1999),

-universalismo;
-comunismo;

-desinterés; y
-escepticismo organizado.
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éCudl es, pues, el contexto en que trabaja Victor Frankenstein? Mecaniza-
cién tecnoldgica insospechada unos afios antes. Y curiosidad, querer saber mas,
para poder hacer mds. No otra cosa son entonces -y lo siguen siendo ahora, en
muchos aspectos- la ciencia y la tecnologia. Saber y hacer para llegar, incluso, a
una de las mas grandes aspiraciones del ser humano: crear vida inteligente
saliendo de los cauces de la naturaleza, o sea usando los de la tecnologia pre-
viamente construida por los propios humanos, no por los dioses. Alcanzar la
inmortalidad.

Y nuestro doctor lo consigue. Pero practicamente solo. El cientifico de
principios del Siglo XIX es un héroe romdntico. Supera el miedo a lo desconoci-
do. Es un explorador de la amplitud del mundo natural. Y es un experimentador
gue no llega a calcular bien los resultados de sus experimentos. Victor se aleja
de la academia, se esconde, se recluye. Se aisla de un discurso cientifico meca-
nizado, tecnolégico y racional, pero que no es capaz de terminar con las enfer-
medades, con la peste... con la muerte.

El doctor Frankenstein, impresionado por la muerte de su madre y por la
caida de un rayo en un dia de tormenta, se arropa en el utilitarismo extremo.
La busqueda del placer, de la felicidad, no en un sentido puramente hedonista,
sino a la busqueda del bienestar de la humanidad, parece ser -y lo sigue siendo-
uno de los objetivos de la ciencia. Y équé mejor calidad de vida que vencer a la
enfermedad y la muerte? Pero la Academia no aprueba sus métodos y Fran-
kenstein rompe con los criterios institucionales antes enumerados. Frente al
universalismo, subjetiviza sus criterios. Frente al comunismo, los secretiza. Re-
plica su experimento con el Unico interés de devolver la vida a su amada asesi-
nada por su propia creacidn; no tiene ya otro criterio. Cree en la Verdad abso-
luta de lo que su corazon, y su razén, y su experiencia le dicen; no hay escepti-
cismo. Victor se sale de la normatividad cientifica y crea su criatura, con la ho-
nesta esperanza de contribuir a un mundo mejor primero; con el interés egois-
ta de volver a la vida al ser amado después. Pero, “Las creaturas que uno crea
se vengan pidiendo y pidiendo sin parar” (Broncano, 2000, p. 28). Y lo primero
que pide la creatura de Frankenstein es la satisfaccién de una emocién, el
amor. No puede estar solo...

Esa busqueda de la (in)satisfaccion de lo emocional es la que desencadena
la monstruosidad de la criatura, escapando al control de la institucionalidad
social del momento. En cierto modo, cuando la ciencia se hace opacay “... pue-
de convertirse en monstruos Frankenstein que corren fuera de control. Cuando
las instituciones se alejan de la gente, la gente abandona su responsabilidad. Y
es entonces cuando lo peor ya estd hecho” (Roszak, 1999, p. 18). Se inicia un
nuevo periodo oscurantista ajeno a las intenciones fundacionales de la llustra-
cion: el conocimiento racional del mundo y la universalizacion del disfrute de
las tecnologias.

En un aparentemente natural movimiento continuo, conforme mas sabe-
res y haceres se van forjando también van guardandose en el secreto, ajeno al
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devenir social de las personas que no son estrictamente miembros de la comu-
nidad cientifica.

Un siglo después de Frankenstein, mediados del XX, el terror del Holo-
causto nazi y de Hiroshima y Nagashaki, ampliamente divulgados por los -ya-
mass media, hace, seguramente, que la confianza absoluta en los secretos de la
ciencia se debilite, como Victor debilita su fe de hombre cientifico/romantico
cuando ve los resultados del monstruo que ha creado.

Y es entonces —mediados del Siglo XX- cuando empiezan a aparecer las
primeras teorias socioldgicas y filoséficas sobre la ciencia y la tecnologia. Qui-
zas otro cambio de paradigma...

Cambio paradigmatico Il.
Sobre la verdad, la realidad y la ciencia en psicologia

Y ese posible cambio de paradigma nos invita a reflexionar sobre dos pun-
tos de vista sobre la verdad, la realidad y la ciencia que aparecen opuestos,
aunque conviven: el modernista y el postmodernista. Para ello propongo que
nos basemos fundamentalmente en la concepcion de lo que es cientifico en el
entorno de la psicologia, aunque mas adelante profundizo mas en otros aspec-
tos en referencia al conocimiento, la verdad y cosas asi.

Esa conceptualizaciones diferentes -sobre lo que es la verdad, la realidad y
la ciencia- dan lugar a hipdtesis y teorias muy diversas en cuanto a lo que es la
mente y la psicologia en sus practicas. Creer que el ser humano es un ente bio-
l6gico acabado cuya conducta y maneras de ser depende de neurotransmiso-
res y neuronas es muy diferente a pensarlo como un ser en proceso de cons-
truccién relacional y social constante, aunque no se sepa muy bien a dénde
conduce ese proceso, si es que conduce a alguna parte...

La primera forma de creer tendria que ver con una orientacion modernis-
ta segun la que la ciencia tiene, o ha de tener, la verdad y la solucién a cual-
quier duda sobre lo que debe ser real y normal para la mente. La segunda -mas
propia del construccionismo social e inspirada en las ideas y epistemologias
postmodernas que mostraré en el Ultimo capitulo- pone en duda esta manera
de pensar y se abre a otras posibilidades.

Una orientacion biologicista, y muchas veces genetista, es algo asi como
una medicina de la mente; de ahi conceptos como trastorno o enfermedad
mental, tan comunes en nuestro entorno cultural. Habitualmente no se niega
su valor a este tipo de enfoque. Pero esto no es psicologia; es neurologia. O
neurociencia.

Y algo similar pasa con otras aplicaciones practicas de la psicologia, como
la gestidon psicosocial, en conflictos, en organizaciones, en los procesos de
aprendizaje y desarrollo,... Todas ellas se pueden mirar y adoptar desde los
supuestos modernistas y cientificistas de lo que deber ser verdadero y real para
los seres humanos. O se pueden adoptar otros puntos de vista... Pero écuales?
¢Hay puntos de vista alternativos a la objetividad de la ciencia?
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Si. Y estos puntos de vista parten de una critica fundamentada a esas con-
ceptualizaciones de lo que es verdadero y real y proponen nuevas —y ldgicas-
reflexiones en torno a que lo verdadero y real se construye en el didlogo y la
relacién. Y que los cimientos de esa construccidén descansan en el lenguaje.

Aqui trato tanto de formalizar una critica a la objetividad de la ciencia,
como de proponer una apertura de miras especialmente en una tan humana
como la psicologia.

La Modernidad -el mundo de lo seguro, verdadero, cientifico, racionalista
y positivista- empezé a desmoronarse a finales del siglo pasado, aunque hoy en
dia persisten muchos de sus presupuestos epistemoldgicos y practicos. ¢Es
igualmente valida (cientifica) una afirmacién sobre la realidad hecha en un la-
boratorio de Paris o Nueva York que en un poblado maya o maori? {0 son am-
bas igual de practicas a efectos sociales? Si esto es asi, ¢hemos sustituido el
mundo de la objetividad y la realidad por el de la subjetividad y el relativismo?

No voy a dar respuesta definitiva a estas preguntas, sino que propongo
analizar el impacto que una postura u otra puede tener en la psicologia, incluso
en la ciencia en general.

Propongo a continuacion una reflexidén sobre el saber cientifico funda-
mentada en las aportaciones del ya citado fisico y fildsofo de la ciencia, Thomas
S. Kuhn. ¢Qué son los paradigmas cientificos? ¢éEs lo mismo la ciencia normal
que la revolucionaria? ¢ Qué consecuencias tiene para la psicologia replantearse
las verdades absolutas propias de la Modernidad? ¢Y para la vida cotidiana de
los seres humanos en la actualidad?

Si se cuestiona la veracidad de la ciencia oficial es posible llegar a un
acuerdo en el sentido de considerar el conocimiento humano como una cons-
truccién social. Pero esto ¢puede llevarnos al nihilismo; es decir, a pensar que
no hay nada que se pueda considerar como real? ¢{Como afrontar, entonces el
problema de la verdad? éSe puede vivir en un entorno de relativismo absoluto?

En 1968 dos sociélogos norteamericanos -Peter L. Berger y Thomas Luck-
man- publican un libro titulado "La construccion social de la realidad" que trata
sobre la sociologia del conocimiento y en el que buscan -basicamente- encon-
trar nexos entre lo objetivo y lo subjetivo en un contexto social cotidiano. Ba-
sandose en diversos socidlogos vy fildsofos, los autores fundamentan sus refle-
xiones en torno a cémo es posible que los significados subjetivos se vuelvan
hechos objetivos.

Si se ha desnudado a la psicologia, a la ciencia social y natural y a la filoso-
fia de sus pretendidas objetividades universales, en su lugar no quedan estruc-
turas de conocimiento -de saber- cadtico (el delirio, el trastorno): queda la ob-
jetividad local del devenir cotidiano. De alguna manera, la accién cotidiana
convertida en constructora de realidades. Asi, "La tipificacion de las formas de
accion requiere que éstas posean un sentido objetivo, lo que, a su vez, requiere
una objetivacion linglistica." (Berger y Luckman, 1968, p. 96).

El lenguaje es la tecnologia mas potente inventada por el ser humanoy lo
gue le permite dotarse de medios para objetivar los significados sociales histo-
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ricamente construidos y modificados constantemente por su propia practici-
dad (puesta en accién). "La vida cotidiana del individuo puede considerarse en
relacién con la puesta en marcha de un aparato conversacional que mantiene,
modifica y reconstruye continuamente su realidad subjetiva” (Berger y Luck-
man, 1968, p. 191).

En no pocas ocasiones se considera la obra de Berger y Luckman como an-
tecesora, si no realmente generadora, del construccionismo social. El titulo, per
se, ya invita a ello. Sin embargo, y aun apreciando muchas de las aportaciones
de los norteamericanos -como, por ejemplo, las reproducidas-, es preciso re-
cordar que es un libro escrito desde la sociologia; no desde la psicologia. Y el
construccionismo social es una opcidn de situarse en el mundo vy la realidad
que tiene sus bases en la psicologia, aunque no es ajeno a otras ciencias socia-
les.

é¢Sabemos, conocemos, a través de la ciencia?

iQué hermosa era la informacién del tiempo de la Verdad! iQué hermosa era
la ciencia del tiempo de lo real! jQué hermosa era la objetividad del tiempo
del objeto! iQué hermosa era la alienacidn del tiempo del sujeto! (Baudrillard,
1983, p. 94).

(...) aqui reside la tarea de cualquier pensamiento filosofico: ir al limite de las
hipdtesis y procesos, aun cuando sean catastroficos (Baudrillard, 2000, p. 71).

Voy a esbozar una hipétesis. Siguiendo de nuevo a Thomas S. Kuhn (1962,
1977, 1983) y sus aportaciones en cuanto a los paradigmas, cambios y revolu-
ciones cientificas, una parte de la comunidad cientifica (especialmente de las
ciencias sociales) piensa que en estos momentos estamos asistiendo a una am-
plia revolucidon del paradigma positivista vigente hasta nuestros dias. Se esté de
acuerdo o no con la formulacidon de esta hipétesis, parece preciso situarse en
un punto de vista macroestructural. Una revolucion paradigmatica en la histo-
ria de la ciencia no se da en tan sdélo unos dias, sino que es un proceso de una
duracion temporal determinada, aunque relativamente corta.

Formulo mi hipdtesis en los siguientes términos:

En el ciclo de la Postmodernidad cientifica contempordnea estamos partici-
pando en una revolucién paradigmdtica en los constructos globales de la cien-
cia en general. Dicha revolucién tiene su base en la problematizacion a que las
llamadas ciencias sociales estan sometiendo a las naturales.

Es ya clasico el acercamiento a la dindmica epistemoldgica de la ciencia
desde dos puntos de vista.
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El diacrénico -predefinido como el contexto de descubrimiento- hace
referencia a la ciencia como proceso. Se compara la evolucién de la
misma entre dos momentos histéricos determinados.

El sincrénico -contexto de justificacion-, a la ciencia como producto.
Se analiza el estado del arte actual de los saberes cientificos.

Aungue, en principio, parece mas razonable fijarse en el punto de vista
diacronico, es preciso también analizar el contexto de justificacion, ya que los
elementos de comparacién son siempre en base a productos elaborados duran-
te un proceso.

El cambio de paradigma a que estamos asistiendo incluye como miembros
de una comunidad cientifica a todos los profesionales y estudiosos del, diga-
mos, saber humano, desde el tedrico de la mecdnica cudntica hasta el etnégra-
fo social. La amplitud de esta definicién puede llevar a generalizaciones vagas
qgue desfocalicen las intenciones conceptuales por lo que en este texto intento
constantemente minimizar este efecto.

De acuerdo con Kuhn (1987), es preciso diferenciar el cambio normal del
revolucionario. El primero responde a una evolucion ldgica de la ciencia en
cuanto a acumulacion de saberes. Como resultado, los descubrimientos previos
(contexto de justificacién) no desaparecen ni se desestiman, sino que ven am-
pliado su alcance y generalizacidn, incluso, a otros campos del saber. Es, pues,
un proceso amplio y dilatado en el tiempo que procede en forma de adicidn.

La revolucidn paradigmatica, sin embargo, supone un cambio mds radical
y corto en el tiempo. El propio Kuhn afirma que, "Las revoluciones....son episo-
dios en que una comunidad cientifica abandona la manera tradicional de ver el
mundo y de ejercer la ciencia a favor de otro enfoque a su disciplina, por lo
regular incompatible con el anterior" (1977, p. 249). Y mas tarde,

Los cambios revolucionarios son diferentes y bastante mas problematicos. Po-
nen en juego descubrimientos que no pueden acomodarse dentro de los con-
ceptos que eran habituales antes de que se hicieran dichos descubrimientos.
Para hacer, o asimilar, un descubrimiento tal, debe alterarse el modo en que
se piensa y describe un rango de fenémenos naturales (1983, p. 59).

Interesa aqui resaltar que las revoluciones paradigmaticas son mas pro-
blemdticas. Problematizar algo, siguiendo a Foucault (1984, cit. en Cabruja,
2003), no es hacer un problema objetivo de algo que ya esta previamente obje-
tivizado por otros. Es deconstruir sus prdcticas discursivas en cuanto a significa-
cion y a accion. Es poner en duda algo que se da ampliamente por supuesto y
trabajar con ello en forma de nuevas preguntas sobre, tal vez, viejas —y nuevas
también- cuestiones que se daban por solucionadas. Por otro lado, problemati-
zar lo que es de por si problematico -el origen del universo, el sentido de la
vida, la existencia de un ser supremo, la transcendencia...- no sélo no es pro-
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blematizar, sino que no es objeto de la ciencia o de la filosofia; si de la fe o |a
espiritualidad.

Es interesante también enfatizar la alteracidon en que se piensa y describe
algo. Un cambio revolucionario de paradigma implica necesariamente un cam-
bio en la forma de pensar de la amplia comunidad cientifica autoinstalada en su
propio saber.

Si los cambios -revolucionarios o normales- hacen referencia al contexto
de justificacion para analizar su presencia es preciso situarse en el contexto de
descubrimiento, adoptando un punto de vista diacrénico. Es necesario, pues,
establecer dos momentos de comparacion. Siguiendo a la psicéloga espaiiola
Anna Estany, "Para detectar los cambios ocurridos en una disciplina es necesa-
rio hacer un estudio sincrénico de dos secuencias y sélo después podremos
compararlas y decir qué ha cambiado" (1999, p. 26).

Sin renunciar a referencias histéricas que van apareciendo a lo largo de
este texto, propongo atender a la comparacidén sincrénica de dos secuencias
determinadas: t;, la Modernidad vy t,, la Postmodernidad. Es necesario, sin em-
bargo, apuntar que el cambio de mentalidad no se da solo por una cuestién de
sincronicidad; también de necesidad. Cada vez se hace mas necesario integrar
en la mentalidad postmoderna formas de pensar, hablar y hacer diferentes a
las que creiamos verdaderas practicamente desde los tiempos de la llustracion.
El cambio responde a la propia necesidad de cambiar (sic), so pena de quedar-
nos -y aumentar- un occidentalismo, un euroanglocentrismo, una macdonaliza-
cion global que no aporta nada a la posible evolucién del actual Sapiens sa-
piens...

Pero de esto hablaremos mas adelante. Volvamos ahora al hilo argumen-
tal que propongo.

La Modernidad se define sincrénicamente como una época que se inicia
con la llustracién y finaliza poco antes de nuestros dias, aunque sus efectos
siguen siendo patentes y potentes. Para las intenciones de este escrito atiendo
fundamentalmente a dos inter-periodos de tiempo muy concretos: t; (la Mo-
dernidad) se inicia a principios (con un margen de +/- 20 afios) del siglo XX y
finaliza® a finales (también con el mismo margen) del mismo. El andlisis sincro-
nico, entonces, se sitla entre +/- 1900 +/- 1980. La Postmodernidad pues, se
inicia en torno a 1980 y continla hasta la actualidad mas rabiosa; podemos
decir, hoy mismo.

En la base de la hipdtesis propuesta subyace una definicion de las ciencias
-y, por tanto, de la comunidad cientifica- muy amplia. Defino como ciencia todo
aquel acercamiento metodoldgico al conocimiento humano que incremente el
saber del propio humano. El fruto de este saber tiene aplicaciones practicas
materializadas en determinadas tecnologias. Incluyo tanto a las ciencias natura-
les como a las sociales, pues considero que ambas -en la generalizacion precisa

* Insisto, a pesar de utilizar el término finaliza, en que actualmente la Modernidad no ha desapareci-
do del todo. Y es posible que continuemos asi durante bastante tiempo.
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para este escrito- aplican una metodologia claramente identificable. Excluyo
aquellos intentos de ampliacién del saber humano no sistematizados metodo-
Iégicamente como los saberes miticos, las creencias (fe) e interpretaciones es-
téticas (arte) de la realidad, sea esta lo que sea.

Precisamente, es en esta, digamos, comparacién entre ciencias naturales
y sociales -y sus métodos- en la que nace la idea central de la hipdtesis. Ambas
se justifican en el incremento del saber humano, pero siendo, en principio, di-
ferentes los objetos de saber, difieren también en sus métodos, epistemologia
y sociogénesis.

Brevemente, hay que recordar que las ciencias naturales tienen como ob-
jeto de investigacion la naturaleza en general considerada como algo externo a
la condicién humana. Las sociales, los constructos puramente humanos. Entre
las primeras es recomendable pensar fundamentalmente en la fisica -
considerada, ademas, como una ciencia dura-. Y en las sociales y humanas en la
psicologia en toda su amplitud. No estd prohibido hacer referencia a otros sa-
beres -estadistica, biologia; antropologia, sociologia-. No se incluye en esta dis-
tincidn a la ciencia matematica ni a la filosofia. La primera es excesivamente
simbdlica y, a pesar de su enorme valor practico en diferentes campos, no da
por si sola ningln tipo de explicacidon sobre la realidad. Parece ser que, de
acuerdo con interesantes aportaciones de épocas pre-modernas (Galileo Gali-
lei, 1564-1642), todo puede ser reducido a numeros y medido (mas adelante
abordo la cuestion de la medicidn); pero la matematica pura en si no es una
ciencia aplicada.

En cuanto a la filosofia, tiene una base especulativa y una funcién pro-
blematizadora y generadora de nuevos conceptos. Pero estas funciones no son
constitutivas de ciencia tal y como la he definido previamente.

Volviendo a la cuestiéon del método no es preciso ahora remitirnos a Des-
cartes ni a discusiones sobre la dualidad racionalismo/empirismo. A continua-
cion describo brevemente el método hipotético deductivo cominmente acep-
tado y caracteristico de las ciencias naturales durante la Modernidad. Este mé-
todo debe cumplir, al menos, con los siguientes criterios:

- dar una explicacion provisional;

- de fendmenos naturales y observables;

- debe cumplir con el criterio de falsabilidad de las teorias e hipotesis
de trabajo; es decir, tiene que superar el contraste con las contrateo-
rias y contrahipétesis...

- en base a la cuantificacion de las variables analizadas;

- ha de posibilitar la replicabilidad de los experimentos;

- tiene que estar atento a la legitimidad, autenticidad e individualiza-
cion del fendmeno a estudiar;
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- debe tener una significacion social dentro de la comunidad cientifica,
y

- cumplir con una generalizacién de los descubrimientos o teorias ex-
plicativas de los fenédmenos analizados.

En qué consiste el método cientifico ha venido siendo tema de discusién de los
filésofos de la ciencia, pero con todo hay dos temas basicos y ampliamente
aceptados (por ejemplo, Popper, 1956), dependientes el uno del otro. Lo pri-
mero y mas importante es la ‘falsabilidad’ de la hipdtesis que se cumple y tie-
ne su limite en la ‘cuantificacién’ de las variables (Cattell/Kline, 1977, p. 22).

En el método hipotético deductivo, pues, la importancia que se da a la
cuantificacién de las variables es enorme -fundamentalmente a través de la
estadistica-, por lo que en diversos entornos se habla de él también como mé-
todo cuantitativo. Pero, édénde estd el limite de esa cuantificacion? éRecuer-
das la propuesta de Hume sobre la imposibilidad de, precisamente eso, cuanti-
ficar y observar todos los cuervos del mundo para poder afirmar sin ningun
género de dudas que todos son negros?

Las ciencias sociales, por otro lado, suelen asociarse al uso del llamado
método cualitativo, si bien no hacen en absoluto ningun feo a la cuantificacidon
de variables a través también de métodos estadisticos y -en psicologia- psico-
métricos. Algunos de los métodos cualitativos mas utilizados en ciencias socia-
les son:

- Cuestionarios y encuestas.
- Trabajo de campo y observacion.

Disefios transversales que describen las variables y miden sus rela-
ciones (por ejemplo, en el estudio de grupos sociales).

Disefios longitudinales que analizan los cambios en una misma va-
riable (por ejemplo en un solo individuo humano a lo largo del tiem-
po).

- Observacién participante. Método muy usado en la etnografia, en el
que el investigador se integra en el grupo sociocultural investigado.

La Investigacion Accidn Participativa (IAP). Es una metodologia bas-
tante reciente utilizada, sobre todo, en intervencion psicosocial, en la
que el interventor genera cambios voluntarios en el objeto de investi-
gacion, normalmente un grupo o comunidad social.

Ambas tipologias metodoldgicas —cuantitativa y cualitativa- muestran, en
principio, diferencias. Sin embargo, es posible que sean complementarias. Por
ejemplo, los métodos hipotético deductivos son claramente aplicables a las

99



Mentalidad humana. Josep Segui

ciencias sociales -con ciertas limitaciones, por ejemplo, en el campo de la expe-
rimentacion-.

Antes de seguir es preciso recordar algo muy importante y que a veces se
olvida: los resultados precisan siempre de interpretacion y representacién. In-
sistiré en esto.

Anna Estany de nuevo (1999), centrandose en la psicologia, propone que
desde su nacimiento ha habido tres cambios de paradigma: la psicologia expe-
rimental de Wundt, el conductismo y el cognitivismo. La primera puede consi-
derarse como una revolucion cientifica; no asi las otras dos, pues surgen como
acumulacion de saberes. Aunque Estany no lo considera asi, entre Wundt y el
conductismo no hay una ruptura; sino una continuidad a través del psicoanali-
sis. El conductismo, digamos, se rebela contra el corpus psicoanalitico, pero no
lo sustituye del todo ya que este sigue vigente en la actualidad. El enfoque cog-
nitivista supone una continuidad ldgica del conductismo, como lo son las ac-
tualmente llamadas orientaciones conductuales de tercera ola o generacién en
terapia; aunque estas orientaciones no constituyen, per se, teorias de la mente
diferentes a las conductistas-cognitivas tradicionales. En este proceso, pues, no
se puede hablar de revolucion, sino en todo caso, de cambio paradigmatico.

En cuanto a la fisica, hasta Einstein se considera que el espacio es una es-
pecie de éter cdsmico; y es el gran tedrico quien sustituye esta nocién por la
del campo electromagnético, de enorme repercusién hasta nuestros dias.

Es preciso recordar que las revoluciones paradigmaticas no se producen
de repente: necesitan un tiempo, aunque menor que los cambios. A los efectos
de estas reflexiones, resulta interesante, no obstante, establecer unas fechas
qgue se pueden considerar como origen de las citadas revoluciones. Einstein
publica sus primeras teorias en 1905%*; Wundt funda el laboratorio en 1879.
Situandonos en el marco histérico propuesto y aceptando la variabilidad de +/-
20 afios, podemos afirmar que ambas revoluciones paradigmaticas se dan mas
0 menos en la misma época. Las cosas cambian enormemente -ni la fisica ni la
psicologia seran igual que antes - a partir de las fechas indicadas.

La fisica, como ciencia de la naturaleza, precisa -para ser minimamente
creible- de contraste experimental, empirico. Una buena teoria no parece tener
validez si no se demuestra empiricamente.

La razdn empirica parece mostrarse eficaz en el contraste cotidiano de de-
terminadas teorias y en la aplicacidn tecnoldgica de los descubrimientos de la
fisica. El sentido comun asi nos lo hace ver y pocas cosas sugieren al hombre de
la calle que el empirismo/racionalismo siguen constituyendo las bases de dis-
cusion filosofica de gran trascendencia desde, al menos, que Descartes propuso
su concepcién dualista de la realidad. Sin embargo, ambas -

34 . . L ., . .

Annalen der Physik fue una revista alemana en la que Einstein publico sus primeros tres trabajos.
Todos conmovieron al mundo cientifico de la época, especialmente el tercero, "Sobre la electrodi-
namica de los cuerpos en movimiento", en el que ya se asentaban las bases de la teoria de la relativi-
dad.
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empiricidad/racionalidad- estdn sujetas a critica en la mas empirico/tedrica de
las ciencias: La fisica.

El empirismo nos dice cémo son las cosas a través de nuestros sentidos.
Estos responden a la experiencia inmediata y, en cierto modo, al saber popular.
No es preciso ser licenciado en ciencias fisicas para discernir lo frio de lo calien-
te o lo sélido de lo liquido. No se trata de discutir en estos momentos la validez
de nuestros sentidos como representacién de la realidad; pero si que propongo
reflexionar sobre lo que el fildsofo de la ciencia inglés Alfred J. Ayer afirma en
1946:

Una sensacion no es la especie de cosa que pueda ser dudosa o no dudosa.
Una sensacion, sencillamente, se produce. Las que son dudosas son las propo-
siciones que se refieren a nuestras sensaciones, incluyendo las proposiciones
que describen las cualidades de un contenido sensorial que se nos presente, o
que afirman que se ha producido, en un determinado contenido sensorial (p.
112).

La cuestion empirica pasa, de acuerdo con Ayer, de ser un asunto de los
sentidos a ser un asunto de la razén, vehiculada por el lenguaje. Lo importante
no es, pues, la sensacion en si, sino la representacién simbdlica -linglistica- de
esa sensacion.

Abandonando la cotidianeidad del hombre de la calle y adentrandonos en
el mundo de lo muy grande -el universo- o de lo muy pequefio —los entresijos
de la materia- el contraste empirico es practicamente imposible: la fisica sélo
puede aspirar a elaborar hipdtesis mas o menos elegantes y afortunadas que
expliquen el funcionamiento de lo que no es observable a simple vista. Conse-
guir observar algo diferente supone necesariamente la mediacién de instru-
mentos -por ejemplo el microscopio dptico o electrénico- que pueden distor-
sionar lo observado. El uso de estos instrumentos es de muy reciente aparicion
histdrica: la invencidon de instrumentos y tecnologias que han permitido el
enorme desarrollo de la investigacion en fisica se situa fundamentalmente en la
Modernidad. Ciencia, tecnologia, sociedad y mentalidad van indesligablemente
unidas. Cambios normales o revolucionarios se aparecen siempre acordes con
los procesos sociales en que se dan. Incluso para los ultimos tengo la impresién
de que la sociedad, las estructuras sociales, lo macrosocial, estd como prepara-
da, si no es ella misma quien esta generando la revolucion.

Contrastar hipodtesis sobre la estructura y funciones subatdmicas de la
materia es practicamente imposible. Niels Bohr -uno de los mas respetados
fisicos tedricos de la submateria- afirma, incluso, que "la mecdanica cuantica no
era comprensible; que sdlo la fisica clasica lo era y que habriamos de resignar-
nos al hecho de que la mecanica cuantica fuese comprendida sdlo parcialmen-
te" (cit. en Popper, 1975, p. 149).

El fisico matematico inglés Roger Penrose, aunque manifiesta su
desacuerdo con Bohr, comenta:
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Muchos fisicos, encabezados por la figura sefiera de Niels Bohr, diran que no
hay imagen objetiva en absoluto. En el nivel cuantico nada hay realmente 'ahi
afuera'. En cierto modo, la realidad emerge sdlo en relacidn con los resultados
de las 'medidas'. La teoria cuantica, segun esta concepcidn, proporciona sim-
plemente un procedimiento de célculo, y no intenta describir el mundo como
realmente 'es' (1989, p. 288).

Resumiendo, tanto la empiricidad como la teoricidad de la razéon de la
ciencia fisica es mas que dudable. En cuanto a sus métodos, Popper, de nuevo,
razona:

La cuestion decisiva en todo esto, el caracter hipotético de todas las teorias
cientificas, se presentaba ante mi como una consecuencia completamente na-
tural de la revolucion einsteniana, que habia mostrado que ni siquiera la teoria
mas afortunadamente contrastada, tal como la de Newton, deberia ser consi-
derada como mas que una hipdtesis, una aproximacion a la verdad (1975, p.
130).

El conocimiento como construccion social

Si el conocimiento de lo externo al ser humano muestra, pues, no pocas
dificultades y contradicciones, cuando el objeto de conocimiento es uno mis-
mo, parece que los problemas se multiplican.

Por ejemplo, Noam Chomsky propone en psicologia -al hilo de los avances
en teoria cognitiva basada en la semanticidad de los simbolos linglisticos- una
alternativa naturalista metodoldgica cuya idea central queda resumida en el
concepto de que el estudio de la mente y el lenguaje ha de hacerse a través de
los mismos métodos que el de las ciencias naturales. Cuestiones relativas a la
teoria de la gramatica generativa del gran lingliista tienen sus imbricadas rela-
ciones con el manejo de la informacidon en el cerebro y especialmente con las
mas actuales teorias cognitivas (conexionismo) en cuanto a su procesamiento
distribuido en paralelo.

La propuesta de Chomsky no debe en absoluto de ser abandonada o ale-
gremente criticada. Pero, sin embargo, la metodologia pura de las ciencias na-
turales aplicada a la psicologia ofrece problemas de alto orden. Al margen de la
restringida fiabilidad de los métodos estadisticos, parece evidente que la expe-
rimentacidon con seres humanos se caracteriza por enormes limitaciones de
orden ético y moral.

Pero, ademas, si nos introducimos en una de las aplicaciones practicas de
la teoria psicoldgica -la clinica- (Smith, Glass & Miller, 1980) parece que la psi-
coterapia es eficaz, cuando es eficaz, en un 80% de los casos independiente-
mente del modelo tedrico/practico que se aplique. Las consecuencias de esta
gran paradoja son inconmensurables, pero dejan sin respuesta algunas de las
cuestiones tedricas de mayor interés para el conocimiento del comportamiento
humano -en este caso, trastornado-. La tendencia parece apuntar hacia una
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integracidn de los diferentes enfoques tedrico/practicos, si bien la problemati-
ca tedrica se mantiene. Desde todos los puntos de vista aparece que la eficacia
de las psicoterapias reside mas en el paciente, el terapeuta y sus interrelacio-
nes que en el enfoque tedrico de las mismas -psicodindmica, conductual, expe-
riencial/humanista, sistémica, cognitiva...-.

De estas reflexiones extraigo dos conclusiones fundamentales que son ex-
tensibles a todas las ciencias:

- el método experimental tiene una fuerte dependencia de las carac-
teristicas del hecho u objeto de la experimentacién; y

- por sélida que sea una construccidn tedrica, sus aplicaciones practi-
cas (tecnologia) no muestran siempre los resultados que serian de es-
perar.

Propongo que el conocimiento, entonces, sélo puede analizarse de forma
dialdgica y situada en un entorno sociohistdérico y cultural determinado.

El psicélogo norteamericano Kenneth J. Gergen afirma que:

Los criterios de la légica, la exhaustividad y similares no hacen que la ciencia
sea racional; tales criterios son en esencia movimientos en el seno de diversos
dominios de discurso: dispositivos retdricos para conseguir eficacia discursiva.
Ello no significa que cualquier cosa funcione, al menos en la practica (1994, p.
34).

El énfasis del nuevo enfoque se pone en el discurso, digamos, mas en el
como se describen las cosas que en /o que se describe. Y en la capacidad para
que dicho discurso ejerza influencia de accién o cambio en el entorno. El len-
guaje -también el cientifico- adquiere asi plenamente sus caracteristicas de
accion superando a las puramente descriptivas de la Modernidad. Es decir, el
discurso dispone de capacidad de transformaciéon de la realidad y no sdélo de
informacion sobre la misma.

El cambio de perspectiva, las implicaciones del construccionismo social
sobre el discurso cientifico clasico de la Modernidad son insospechadas toda-
via, aunque son una de las bases fundamentales de este libro. La ciencia -
natural o social- ya no puede entenderse ahora como hace +/- 20 afios. Los
elementos discursivos inherentes a la misma adquieren de inmediato tintes no
s6lo sociales -de interrelacién- sino también politicos. El saber ya no se genera
en un laboratorio aislado, sino que sus consecuencias atafien a todas las perso-
nas; a su presente y su futuro, por lo que tenemos derecho no sdlo a la infor-
macion, sino a la accion.

El contexto de descubrimiento, pues, no justifica que cualquier cosa fun-
cione en la practica, o funcione como se espera o como seria de desear que lo
haga. Y el objetivo de los descubrimientos es cada vez mas (siempre lo ha sido)
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el saber practico, la tecnologia en todas sus lineas de accién, tanto naturales
como sociales.

Las repercusiones de este nuevo enfoque sobre la ciencia son enormes y
diversas. Por ejemplo: la medicién y la conmensurabilidad de las cosas de la
realidad; la representacion; el problema de la Verdad.

é¢Donde estd el limite en cuanto a las variables que debemos seleccionar
para realizar una investigacion que cumpla con criterios de validez estadistica?
éQuién lo decide?

Como se ve, una cuestidon aparentemente sencilla puede problematizarse
casi hasta el infinito. Este es el problema de la inmensurabilidad. Imaginemos
cuestiones de orden tedrico mucho mas complejas y en las que es casi imposi-
ble obtener contraste empirico, por ejemplo, si queremos objetivizar cuestio-
nes psicoldgicas relacionadas con la identidad de género sexual.

La respuesta a la pregunta sobre el limite es que no hay. No hay una espe-
cie de razon suprema que nos diga donde fijar los limites de la medida o la
mensurabilidad de las cosas, sean estas de orden social o natural. La razon, el
limite se establece socialmente y esta sujeto a los acuerdos que alcancen quie-
nes deciden. Como tal la eficacia de la medicion es un mito, "...me encuentro
convencido igualmente de que nuestras nociones acerca de la funcion de la
medicion asi como acerca de la fuente de su especial eficacia proceden en gran
parte de un mito" (Kuhn, 1961, p. 202). Y el mito no es generalizable, "Hay
quienes parecen dar por sentado que los datos numéricos tienen mas probabi-
lidad de dar lugar a nuevas generalizaciones, que cualquier otra clase de datos"
(Kuhn, 1961, p. 206). Pero, ademas, "Lo mas importante es que los nimeros
pueden someterse a manipulaciones matematicas" (Kuhn, 1961, p. 207).

Se puede afirmar, entonces, que no hay limites en la medicién de las co-
sas, lo que genera un problema de objetividad metodoldgica enorme: si no hay
limites de medicién, no hay replicabilidad empirica ni generalizacién tedrica
posible. Este razonamiento es el que lleva al antropélogo norteamericano Gre-
gory Bateson a afirmar:

A medida que se admitan conjuntos de datos mds importantes, la probabilidad
de una interpretacidn aumentard, pero no desembocard jamas en una demos-
tracion. La situacién es esencialmente la misma que aquella a la que se llega
en la ciencia, en la que ninguna teoria se ha demostrado jamas (1971, p. 132).

Pero, ademds de desde la medicidn, el problema de la mensurabilidad de
las cosas, se puede analizar desde otros puntos de vista. Por ejemplo, el filéso-
fo del lenguaje estadounidense Richard Rorty apunta que entiende por con-
mensurable, lo

... que es capaz de ser sometido a un conjunto de reglas que nos dicen como
podria llegarse a un acuerdo sobre lo que resolveria el problema en cada uno
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de los puntos donde parece haber conflicto entre las afirmaciones (1979, p.
288).

Es decir, la conmensurabilidad establece relaciones cualitativas entre dos
mediciones heterogéneas en base al establecimiento de reglas. Kuhn se mues-
tra de acuerdo: en caso de no haber medida comun, "no significa que la com-
paracién sea imposible. (...) magnitudes inconmensurables pueden compararse
con cualquier grado de aproximacién requerido" (1983, p. 99). De acuerdo;
pero équién establece el conjunto de reglas y el grado de aproximacion? ¢En
base a qué criterios? La respuesta de nuevo sélo puede establecerse en térmi-
nos mediados socioculturalmente.

Otro de los grandes problemas de la objetividad moderna, puesto al des-
cubierto por la Postmodernidad, es el de la representacion. "Si se quiere tratar
del saber en la sociedad contemporanea mas desarrollada, una cuestién previa
es decidir la representaciéon metddica que se hace de esta ultima" (Lyotard,
1994, p. 39).

Los seres humanos, en nuestras conductas de vida cotidiana, decidimos
de formas muy elegantes cudles son las representaciones que nos hacemos de
la supuesta realidad objetiva. Somos auténticos cientificos de lo real, siempre
interpretandolo.

Tras esta elegancia cotidiana se esconde la famosa frase del polaco crea-
dor de la semantica general Alfred Korzybski, “El mapa no es el territorio”
(1933). Es mi humilde opinién -y la fundamento un poco mas adelante, cuando
presto atencidn al giro lingiiistico- que esto no es asi. El mapa es justo el terri-
torio. La representacién de la cosa seria la cosa. No hay ninguna esencia detras.
Y ni siquiera la representacion de la cosa es la cosa, como ahora justifico.

Un andlisis somero de nuestro entorno multimediado nos muestra lo que
se puede llamar la dictadura de las imdgenes. Si utiles en muchas ocasiones,
probablemente, sin embargo, una imagen no dice mas que mil palabras. Las
palabras siempre dicen mucho mas de lo que parece, como argumento mas
adelante. Y lo real no es exactamente ni la cosa, ni su representacion, sino, jus-
tamente, lo que se dice de la cosa. O de su representacion.

Las palabras también, como las imagenes, las formulas matematicas o los
graficos de dispersidn, son representaciones de la realidad en la Modernidad.
La ciencia positivista -natural, hipotético deductiva, experimental...- muestra su
enorme confianza en la funcidn representativa de las palabras en cuanto a que
explican la realidad. En la Postmodernidad, la representacion ya no sirve; es
subjetiva y manipulada. Al cientifico postmoderno no le preocupa la racionali-
dad de la representacion, en su lugar busca el significado de la accién.

A este respecto, Jerome Bruner -uno de los padres de la llamada revolu-
cion cognitiva en psicologia- publico en el afio 1990 una obra de enorme tras-
cendencia en la que va mucho mas alla de la citada revolucidn. Su titulo lo dice
todo: "Actos de significado". En ella retoma el interés, ya mostrado por Berger
y Luckmann, por la cotidianeidad del curso de accion vital de los humanos, ana-
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lizando especialmente constructos del sentido comun (Folk Psychology). Pero lo
mas importante es la focalizacién en la accién y la significacidn psicolinglistica.

De nuevo Gregory Bateson afirma que:

La significacion no se aproxima a la univocidad o la ausencia de ambigiedad
mas que cuando se acepta examinar unidades muy grandes de la corriente
comunicacional, e incluso entonces, la aproximacién a la ambigliedad cero se-
rd asinténica (1971, p. 132).

Es decir, la corriente, el acto comunicacional no es en ningun caso garan-
tia de objetividad. Esto parece una obviedad, pero adquiere una significacion
enorme cuando se abandona la representatividad del lenguaje y se sustituye
por la significacion.

Resumiendo, afirmo que lo importante no es la objetividad representa-
cional (pues es falsa, irreal), sino la interaccidn significativa; interaccién que no
hace referencia a algo que estd dentro, sino a un proceso relacional: el de ser
sujeto.

Pero hay mas. Hoy el desencuentro entre representacion y significacidon
genera un reenfoque de fase temporal entre la micro subjetividad individual y
la macro objetividad social. Aqui se producen conflictos ya que la individualiza-
cién psicoldgica se ha desintegrado (Gergen, 1991) en un cimulo de interac-
ciones sociales. Lo micro subjetivo cotidiano queda expuesto a los embates del
poder disciplinario capaz de gestionar las formas de pensar —la mentalidad- de
la persona. Poder de representacion al que no escapa la ciencia.

Es el poder "que por naturaleza efectua totalizaciones" y que comete la
"indignidad de hablar por los otros" (Deleuze, 1972, ps. 10-11). El enfoque en la
macro objetividad social no institucionalizada libera al género humano de ese
tipo de poder, quitando significado a la ideologia, en tanto

... el problema no estd en dividir entre lo que en un discurso responde a la
cientificidad y a la Verdad, y lo que responde a otra cosa, sino en ver histori-
camente cdmo se producen efectos de Verdad en el interior de discursos que
no son en si mismos ni Verdaderos ni falsos (Foucault, 1976, p. 136).

De ese modo, una teoria cientifica ni siquiera cumpliria funciones de signi-
ficado, como se propone, sino que lo haria "...exactamente como una caja de
herramientas. No tiene nada que ver con el significante... Es preciso que eso
sirva, que funcione" (Deleuze, 1972, p. 10). "Ya no hay representacion, sélo hay
accion, accion de la teoria, accion de la practica en relaciones de relevos o re-
des" (Deleuze, 1972, p. 8). Obsérvese la focalizacion del filésofo francés Gilles
Deleuze en la accidén pura y dura, desvistiéndola, incluso, del significado que
propone Bruner. La ciencia, en este sentido, cumpliria Unicamente con funcio-
nes practicas. La interpretacion del constructo funciones prdcticas es, eviden-
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temente muy amplia. Interesa resaltar que, sin animo de contradecir a Deleuze,
es, precisamente en esas "relaciones de relevos y redes" cada vez mds abun-
dantes y generadoras de interaccion social donde adquiere su importancia el
significado, la accién del significado.

Lo que en la Modernidad era norma -la funcidén representativa y explicati-
va de las teorias cientificas- en la Postmodernidad se sustituye por las funcio-
nes significativas y de accion discursiva de la ciencia.

La Verdad es, verdaderamente, un problema

Una proposicion es una funcién de Verdad de proposiciones elementales. Una
proposicion elemental es una funciéon de Verdad en si misma (Wittgenstein,
1922, op. 5, p. 185).

La primera filosofia de Ludwig Wittgenstein trata de establecer criterios
de Verdad basados en la légica y no en la especulacion filoséfica. Identifica las
proposiciones elementales con aquellas cuyo analisis revela que no se pueden
descomponer en otras proposiciones elementales. Desde un punto de vista
discursivo, incluso puramente linglistico, se puede discutir hasta qué punto
una proposicidon -como representacion de algo- puede descomponerse ad infi-
nitum. Pero esta discusion llevaria mas tiempo y espacio del que disponemos,
ademads de que no se trata ahora de entrar en vericuetos légico/filosoficos es-
pecialmente complicados.

La cuestion es que no se pone en duda un cierto tipo de verdad, como no
se hace con alguna forma de realidad. La diferencia entre el razonamiento pri-
mero del filésofo vienés y el que argumento ahora es que el primer Wittgens-
tein se fundamenta en criterios légicos; y desde mi mirada construccionista se
hace en criterios de utilidad social. Aquéllos son inmutables; estos situados y
variables.

Negar sin mas la verdad -o la realidad- nos haria caer en un nihilismo del
que el construccionismo social ha sido sobrada e injustamente acusado, segu-
ramente por desconocimiento. Existe(n) una(s) verdad(es) y existe(n) una(s)
realidad(es); pero no existen la Verdad ni la Realidad. Creer en ellas es creer,
siguiendo a Ibanez (2001), en algo externo a la propia construccion humana.
Entonces, si la légica es una construccién humana, ¢quién o qué nos garantiza
que es verdadera? Pero este no es el conflicto.

El auténtico problema de la verdad/realidad es, como muy bien identifica
el fildsofo francés Jean-Francois Lyotard que:

La realidad de la filosofia procede solamente de la irrealidad de la realidad por
asi decir; procede de la carencia que experimenta la realidad, procede de eso
que el deseo de otra cosa, de otra organizacion de las relaciones entre los
hombres, que se gesta en la sociedad, no consigue liberar de las viejas formas
sociales (1989, p. 150).
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El problema, pues, de la vieja ciencia (la de la Modernidad) es ese: un
acomodamiento a formas de pensar/actuar preestablecidas, légicas, raciona-
les... precisamente a las metodologias que se han mostrado anteriormente.
Parece que fuera de ellas no pueda haber verdad, pero équién extiende el certi-
ficado de garantia de por vida de la verdad, la l6gica y la racionalidad cientificas
si son puras creaciones humanas? Sélo los humanos; parece tan evidente... Y
sélo por consenso inter-humano.

La verdad tiene mucho que ver con la predictibilidad propia de la ciencia
normal. Es decir, si algo que se ha descubierto es verdadero, entonces sera
verdadero siempre; ahora y en el futuro. El propio Wittgenstein muestra en su
influyente Tractatus Logico-philosophicus el razonamiento siguiente:

5.133 Toda deduccidn procede a prori.

5.134 De una proposicidn elemental no puede deducirse ninguna otra cosa.
5.135 De la existencia de una situacién cualquiera no se puede inferir en modo
alguno la existencia de una situacion por completo diferente a la primera.
5.136 No hay nexo causal alguno que justifique tal inferencia.

5.1361 No podemos inferir los eventos futuros a partir de los presentes. La
creencia en un nexo causal es una supersticion (1922, ps. 190-191).

Entonces, y de forma muy resumida, cabe destacar que no necesariamen-
te un hecho conocido supone a priori que en las mismas circunstancias vuelva a
acontecer exactamente igual.

El matematico estadounidense John Allen afirma que: "Si sabemos lo sufi-
ciente para predecir un descubrimiento con alguna seguridad, bdsicamente
hemos hecho ya el descubrimiento; lo que queda es pura comprobacién rutina-
ria" (1995, p. 223).

Pero algunos afios antes, concretamente en 1946, el filésofo positivista
légico inglés Alfred J. Ayer también muestra una elegante coherencia; entonces
valida y que hoy puede fundamentar la problematizacion de la predictibilidad
de las hipétesis cientificas:

No hay ninguna norma absoluta de racionalidad, como no hay ningin método
de construccion de hipdtesis cuya seguridad esté garantizada. Confiamos en
los métodos de la ciencia contemporanea porque en la practica han tenido
éxito. Si en el futuro hubiéramos de adoptar distintos métodos, entonces las
creencias que ahora son racionales podrian convertirse en irracionales desde
el punto de vista de esos nuevos métodos (p. 121).

Desde mi opinion este criterio es altamente respetable y valioso y enlaza
bien con un punto de vista postmoderno y construccionista social. En definitiva,
Ayer nos esta hablando de validez practica. Puede afirmarse entonces que la
defensa a ultranza de la racionalidad cientifica se convierte en pura irracionali-
dad. Y hay quien va mas alla, sefialando que dicha irracionalidad ofuscada pue-
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de dar lugar a practicas peligrosas. Por ejemplo, el filésofo vienés Paul Feyera-
bend afirma en su obra “Adids a la razén”:

Ocasionalmente, desarrollos concretos tienen rasgos distintos y por ello, en
ciertas circunstancias, podemos decir por qué y como han conducido tales ras-
gos al éxito. Pero esto no es Verdad para todo el desarrollo cientifico, y un
procedimiento que nos ayudo en el pasado puede pronto llevarnos al desas-
tre. (...) Una teoria de la ciencia que apunta a estandares y elementos estruc-
turales comunes a todas las actividades cientificas y las autorice por referencia
a alguna teoria de la racionalidad del quehacer cientifico, puede parecer muy
imponente, pero es un instrumento demasiado tosco para ayudar al cientifico
en su investigacion (1984, p. 20).

Considera, pues, por favor, lo escrito y referenciado hasta ahora como
una aproximacion tedrica y critica sujeta a discusién y como base de futuribles
reflexiones, diatribas y deconstrucciones. Es mi idea que la duda fundamentada
hacia la racionalidad, la representacion, la percepcién de la realidad y otras
verdades intocables de la Modernidad no es ni irracionalidad ni relativismo
absoluto. El proceso de deconstruccion intelectual a que nos lleva la revolucién
paradigmatica que se ha tratado hasta aqui es muy logico, tal vez basado en
una légica distinta a la formal, positivista y tradicional; pero légico en sus con-
secuencias practicas.

Y esas consecuencias pueden analizarse en base a los usos del lenguaje en
todas sus manifestaciones: escrito, hablado o especificamente simbdlico. Len-
guaje y discurso sobre los que hablaremos un poco en el préximo capitulo.

Erase una vez en Hiroshima y Nagashaki

El 6 de agosto de 1945, apenas pasadas las 8:00 horas de la mafnana, el
bombardero militar estadounidense Enola Gay dejaba caer sobre la ciudad de
Hiroshima la bomba de uranio Little Boy. Con cuatro toneladas de peso, la
bomba detond a 600 metros de altura sobre la ciudad, estallando con una
fuerza equivalente a 12.500 toneladas de explosivo altamente destructivo. La
ciudad quedd devastada y se estima que murieron mds de 140.000 personas.
Tres dias después, el 9 de agosto, una segunda bomba atémica bautizada co-
mo Fat Man fue arrojada sobre la ciudad de Nagasaki, causando también la
destruccion de la ciudad y la muerte de alrededor de 100.000 personas.

Como consecuencia de |la detonacién sobre Hiroshima - mafiana se cum-
plen 65 afios - una enorme bola de fuego envolvié la ciudad y provocé enor-
mes temperaturas. Algunos edificios simplemente se derritieron. Muchas per-
sonas se volatilizaron, dejando sus sombras pegadas sobre calles y muros. Es-
tas "sombras muerte" son dibujadas cada afio por los habitantes de la ciudad
como una conmemoracién de los que asi murieron. Muchos murieron por el
extremo calor. Otros lo hicieron en el corto plazo como consecuencia de alte-
raciones de salud como sindrome agudo de radiacion, diarreas, hematomas,
disminucion de glébulos blancos en la sangre, etc. Los supervivientes de estos
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bombardeos se llaman a si mismos Hibakusha, y muchos de ellos sufren graves
afecciones de salud como leucemia y diversos tipos de tumores, anemia y tras-
tornos psiquicos.

Fuente: Greenpeace. 5 de agosto de 2010.

La brutalidad de la segunda guerra mundial tanto en sus origenes (el na-
zismo) como en su desarrollo y su final (los bombardeos de Hiroshima y Nagas-
haki) genera un cambio brutal en la forma de pensar de los humanos occiden-
tales, pero también incipientemente a nivel global.

Las dos grandes guerras mundiales del siglo XX han pasado; pero han de-
jado sus secuelas. Aqui te invito a evocar cémo son esos momentos en los que
el mundo estd destruido y hay que reconstruirlo. ¢Cual es la mentalidad de las
personas que habitan ese mundo de postguerra? ¢Como se sienten, cudles son
sus dudas; sus seguridades e inseguridades?

Déjame recurrir de nuevo a la literatura, concretamente a una novela del
semidlogo y novelista italiano Umberto Eco, “La misteriosa llama de la reina
Loana”, del afio 2005. Es como un tanto autobiografica y se sitla justo en la
postguerra en Italia. Con algo de suerte esto refleja un poco, de nuevo, el espi-
ritu de la época... También, tal vez, de la nuestra...

Recensidn de “La misteriosa llama de la reina Loana”.
Excusa para una reflexiéon en torno a la representacion visual en la
. . 35

sociedad contemporanea

Me dije: Yambo, tienes una memoria de papel. No de neuronas, de paginas (p.
103).

Me edifico recuerdos (p. 307).

Escribo ahora sobre objetos. Sobre un objeto concreto: un libro. Me per-
mito situarme como un cientifico social cuya misidén es rastrear objetos, olfa-
tear pistas que aclaren las relaciones entre ellos; y utilizar los objetos y sus pis-
tas relacionales para construir nuevas realidades.

Los libros son compendios de palabras, ideas e imagenes. Son narracién
en estado puro, lo que queda del imaginario colectivo de las culturas cuando
desaparecen, si es que llegan a desaparecer de verdad alguna vez. Las pinturas
rupestres, las cosas arqueoldgicas, los totems, los iconos, las obras de arte -
culto o popular-, los articulos cientificos y los reportajes de prensa son libros:
palabras, ideas e imagenes. Ahora pretendo mostrar que un libro se materiali-

* La citas textuales que reproduzco son de la novela de Eco, e indico la pagina de que estan toma-
das.
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za, al menos, en cuatro cosas: un museo, un espectaculo, una fotografia, y un
libro. Si, también es un libro.

Usar la obra de Eco me lo pone facil. Todos sus libros son imagenes. Pala-
bras hechas imagen. En esta ultima novela utiliza mds que en las anteriores —o
en sus obras académicas- la imagen que se hace palabra. Hay fotos y dibujos.
También hay musica y olores. Son cosas antropoldgicas y visuales; contempo-
raneas y de moda; objetos de consumo.

Un libro es un museo...

Salgari debié de haber confundido bastante mis primeros tientos de antropo-
logia cultural (p. 169).

Estaba experimentando una satisfaccion antigua. EI movimiento tranquilo del
esfinter, entre toda esa vegetacién, me despertaba confusas experiencias pre-
vias. O es un instinto de la especie. Yo tengo tan poco de lo que es individual, y
tanto de lo que es especifico (tengo una memoria de humanidad, no de perso-
na) que quiza estaba disfrutando sencillamente de un placer ya experimenta-
do por el hombre de Neandertal (p. 100).

El museo de Eco es virtual y real. Es antropologia pura, construccién digi-
tal de la memoria cultural humana.

Yambo -el protagonista- quiere recordar, aunque intuye que el recuerdo
no existe, que no hay nada mds alla de las palabras o de las imagenes a las que
las palabras dan sentido. A la busqueda de su ethos y anthropos esfinteral, ins-
tintivo y placentero va encontrando su particular instantaneidad, su Otro y su
materializacion de lo figurado. Sus husmeos y encuentros construyen un mun-
do de guerra y post-guerra; también de amor y erotismo. Edifican un museo
etnogréfico de objetos y sucesos no vividos, no recordados, sino imaginario y
gue adquiere un sentido y una intencion, no ajenos a los de la museografia ac-
tual. El visitante del museo, del antiguo contenedor de reliquias del pasado, se
convierte ahora en protagonista antropolégico. Lo mejor de los museos con-
temporaneos es que nos hablan de nosotros mismos, no de un pasado remoto
y ajeno a nuestra realidad cotidiana. Como en la novela de Eco, en sus salas hay
un trozo de nuestra piel dentro de la cual no hay nada; todo esta fuera, en lo
social-, hay un recuerdo -a veces onirico; también irénico- de lo que somos co-
mo especie, como cultura y también de nuestra biopolitica en un sentido fou-
caltiano. Los museos -y la reina Loana- nos invitan a reflexionar sobre el ser, el
devenir y el estar. Y también sobre el poder implicito en el ser, el devenir y el
estar; sobre las interacciones que construyen relaciones de autoridad y domi-
nacion de unas personas sobre otras, de unas culturas sobre otras.

La guerra esta siempre presente en la novela de Eco; la americanizacién
de Europa (Italia, mas concretamente) también. El fascismo, que en los afios
cuarenta se manifiesta cruelmente y publicamente en todo el entorno. La legi-
timidad de la dominacidn se basa solamente en la interpretacion que los pode-
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rosos hacen de la realidad; como la que los cientificos hacian en los museos
antiguos, en los libros viejos, en las imagenes caducas. Lo que los poderosos no
saben -y, lamentablemente, me temo que tampoco sabemos los demas- es que
la realidad no se interpreta: se construye.

Ese album debe de haber sido para mi, antes que un objeto venal, un recep-
taculo de imdagenes oniricas. Un ardiente fervor me ha asaltado ante cada figu-
ra. Ni comparacion con los viejos atlas (p. 279).

La intencidon del museo literario de Eco es construir recuerdos. Su publico
objetivo: todos. Es un museo etnogréfico de la Europa de los afios cuarenta y
de nosotros, sus herederos. Siendo un museo de la guerra todos somos sus
protagonistas, sus constructores. Todos somos herederos y protagonistas de la
guerra. Y un poco del amor. Y del erotismo.

El libro también es un espectaculo...

Quiza aprendi mi francés en esos libros, y también en este caso iba a tiro he-
cho a las imagenes mas memorables, el capitdan Nemo que desde el gran ojo
de buey del Nautilus ve el pulpo gigantesco, el bajel aéreo de Robar el Con-
quistador, erizado de espaginas tecnoldgicas, el globo que cae en la Isla Mis-
teriosa ..., el enorme proyectil que apunta hacia la luna, las grutas del centro
de la tierra, Heraban el obstinado y Miguel Strogoff... (p. 130).

... el Gran Espectaculo de la memoria. Es una especie de Gran Hermano en
tono culto. El gran espectaculo de la tecnologia, un poco al modo de las novelas
de Verne.

La significacion del espectaculo es lo que da un poco de sentido a la vida,
al libro que es la vida. Como seres vivos los humanos somos tecnologia espec-
tacular construyendo constantemente significados en torno a ese caos que
Ilamamos realidad. Y esa tecnologia no es otra que la linglistica, siempre me-
diada.

La tecnologia siempre ha construido nuestras vidas. El lenguaje es en si
tecnologia, por lo que no hay ninguna diferencia ontoldgica entre la comunica-
cion cara-a-cara o la mas mediada que pueda imaginarse (incluyendo la telefo-
nia movil e internet). Un libro también es, como espectaculo comunicativo,
tecnologia; es un media. El libro nos manipula, cambia nuestra percepcién de lo
gue esta pasando, de lo que pasé. Construye memoria,

Lees de pequeiio una historia cualquiera, luego haces que crezca en la memo-
ria, la transformas, la sublimas, y puedes elevar a mito una historia que carece
de todo aliciente (p. 277).

Y pone a nuestra disposicion cosas que creiamos ausentes en nuestra su-
blimacidon de la fe en que existen cosas que no estan presentes en el espectacu-
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lo cotidiano. Los personajes, los protagonistas de la trama, de la novela de Eco
son todos presentes y reales, desde Yambo hasta la reina Loana. Lo son tanto
como como tu y como yo. No hay metéfora posible. O, mejor, todo es metéfora
en el espectaculo de la lectura. Y en el de la vision. La interaccién entre el ojo
que ve las letras y las neuronas no es mas que fisica y quimica, sin ningun signi-
ficado en si. El significado se construye en la interrelacidn entre la imagen que
es la palabra, la palabra que es la imagen, el que escribe y el que lee, que so-
mos ambos imagen y palabra.

La hiper-realidad de los media se hace patente en la obra de Eco. No hay
simulacro, pero tampoco hay trascendencia. Es espectaculo puro, metéfora
pura, realidad en estado puro.

El libro también es una fotografia...

Vosotros me decis que estos dos eran mi madre y mi padre, y ahora lo sé, pero
es un recuerdo que me habéis dado vosotros. De ahora en adelante recordaré
esta foto, no a ellos (p. 32).

Una fotografia no es una representacion de la realidad. Es realidad. Pero
ademas, una fotografia no significa nada por si misma. Necesita ser contada
para hacerse comprensible, es decir, para que los que la miran lleguen a acuer-
dos en cuanto a su significado. Esto no es nada nuevo; ocurre con todo lo que
es imagen desde que el humano no sélo es capaz de ver, sino también de mi-
rar, o sea de poner nombre a las cosas.

“La misteriosa llama de la reina Loana” esta llena de imagenes, de foto-
grafias. De hecho, ya en la portada se indica “Novela ilustrada”. Para Yambo
van adquiriendo significados, van reconstruyendo su deteriorada memoria so-
bre si mismo; la memoria de una época, desde lo tebeos clasicos de los afios
cuarenta a las fotos del holocausto nazi; desde los primeros dibujos con un to-
gue inocentemente erdtico, hasta las imagenes mas explicitas (aunque también
inocentes) de las revistas de mujeres.

Pero,

Se trataba de una foto, y las fotos estdn siempre fechadas, no tienen la ligere-
za platonica de un dibujo, que deja adivinar (p. 274).

A pesar de todos los indicios, las fotografias no son memoria dura; son ob-
jetos sujetos a interpretacién hermenéutica. Como los libros, estan fechadas,
parecen pertenecer a una época, a un momento dado, a un tiempo. Los dibujos
son mas etéreos, mas sujetos al arte de la adivinacion que al de la interpreta-
cion. Un libro contiene sonidos, ruidos, que evocan cosas que han sucedido o
no han sucedido; eso no importa en el momento de la recuperacién del re-
cuerdo. El dibujo -y la pintura, claro; recuérdese a Van Gogh, el expresionismo
aleman o el arte maya- es mas ruidoso que la fotografia o el libro, pero estos
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también lo son. Emiten ruidos y sonidos datados en algiin momento que parece
inmovil en el devenir cotidiano y que dan alguna pista sobre la realidad, sobre
la cordura cultural; o sea, sobre lo que tuvo -y, seguramente, aun tiene- algin
sentido interactivo.

De nuevo, mas que las imagenes eran los ruidos, o mejor aun, su transcripcion
alfabética, los que tenian el poder de evocarme la presencia de una pista que
aun se me escapaba (p. 261).

Yambo intenta recuperar esa cordura perdida cuando perdié la memoria
de lo que fue. Busca fotografias, imagenes, dibujos, musicas y palabras que le
reingresen en un mundo al que ya no pertenece porque ha perdido, precisa-
mente, sus referencias simbdlicas, las que compartia con los demds en el ima-
ginario psicosocial, que no lacaniano. Como Orson Welles en “Ciudadano Ka-
ne”, busca mas que una palabra, un sonido,

Habia vivido todos los afios de mi infancia —y quiza también después- cultivan-
do no unaimagen sino un sonido (p. 278).

El protagonista de la novela no busca la imagen de la misteriosa llama;
tampoco a la reina Loana. Busca, repito, un sonido. Por eso,

No estaba ante imagenes, sino ante palabras, y no sentia llamas misteriosas
sélo porque la reina Loana me habia desilusionado (p. 308).

Vuelva a casa, sefior Bodoni. Ubiquese, mire a su alrededor, olisquee, lea los
periddicos, vea la televisidn, vaya en pos de las imagenes.

- Lo intentaré, pero no recuerdo imagenes, ni olores, ni sabores. Recuerdo sélo
palabras (p. 34).

Y un libro son palabras. Escritas y vistas -a veces también miradas; su be-
Ileza obliga-. Palabras que se tocan, que no se lleva el viento. Quedan ahi, dan-
do fe de que en algin momento alguien las hizo y alguien mas las deshizo. Di-
bujan y desdibujan la filosofia del margen blanco, la del saber y el poder, la
hermenéutica antropoldgica, la semiologia que abarca todo —lo social, lo cultu-
ral, lo imaginario-. Sin palabras no hay filosofia, no hay antropologia, no hay
semiologia... Tampoco hay imagen. Piero della Francesca y Andy Warhol necesi-
tan ser contados, narrados, explicados y compartidos para existir. Imagen vy
palabra son lo mismo, la misma cosa, el mismo libro.

... pero si te estds identificando demasiado con lo que lees, eso es tomar pres-
tada la memoria de otros. ¢Tienes clara la distancia entre esas historias y tu?
(p. 183).

¢Es que... hay... distancia?
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Con permiso, otra recension.
El estructuralismo irrumpe con fuerza: "Tristes Tropicos" o
. . 36

iun vasito de ron para todos!

He aqui el mito: cuando el ser supremo, Gonoenhodi, decidié crear a los hom-
bres, sacé en primer lugar de la tierra a los guand y después a las otras tribus;
a los primeros dio como patrimonio la agricultura; a los segundos, la caza. El
Engafiador, que es la otra divinidad del pantedn indigena, se dio cuenta en-
tonces de que los mbaya habian sido olvidados en el fondo del agujero y los
hizo salir; pero como nada quedaba para ellos, tuvieron derecho a la Unica
funcién que aun estaba disponible, a saber, la de oprimir y explotar a los otros
(p. 276).

La psicologia parece ser la ciencia que estudia el comportamiento hu-
mano. Y la etnografia, la ciencia que estudia la cultura (también humana).
Comportamiento y cultura son cuestiones totalmente indesligables. Mi interés
fundamental por la etnografia y sus métodos viene dado basicamente por la
operatividad cualitativa que ofrece a la metodologia cientifica psicolégica al
margen de otras herramientas cuantitativas: experimentales y estadisticas, que
no forman parte de mis usos y costumbres. Lo cual no quiere decir que sean ni
peores ni mejores que las herramientas etnograficas.

éPor qué el texto del antropdlogo francés Claude Lévi-Strauss? Porque es
un cldsico contempordneo. Me explico: como ya he dejado escrito mis intereses
tedricos en el campo de la psicologia estan plenamente inmersos en posiciones
construccionistas postmodernas. Los manuales dicen que Lévi-Strauss funda el
estructuralismo en antropologia, basandose en las teorias linglisticas del suizo
Ferdinand de Saussure. Jacques Derrida -fildsofo, semidlogo y epistemdlogo
francés contemporaneo- no comulga excesivamente con las ideas del antropé-
logo y, en sus criticas, elabora las bases tedricas del post-estructuralismo,
desembocando en la actual deconstruccidn narrativa -que es una de mis técni-
cas preferidas-, fundamento del construccionismo y de la postmodernidad cul-
tural.

Por un lado, pues, pesa en mi un interés especial por ver cdmo -desde la
gramatica estructural de Saussure- se han ido fundamentando los pilares de la
actual deconstruccion narrativa.

Pero también, por otro lado, rondaba en mi desde hace tiempo un no-
sequé, una atraccion especial hacia "Tristes Trdpicos", texto al que, a pesar de
estar ya varios afios en mi biblioteca, no habia prestado la debida atencidn. El
libro ha vivido conmigo durante un mes entero; ha estado conmigo en mi estu-
dio y en mi sofd preferido; lapiz, goma de borrar y fluorescente siempre junto a

*® Para la lectura de "Tristes T ropicos" he utilizado la edicion de 1999 del Circulo de Lectores (Bar-
celona), en la coleccion "Ensayo contemporaneo"; traduccion del mismo afio de Noelia Bastard,
cedida por Paidos Ibérica. En esta edicion cabe destacar por su ineterés la Justificacion de Fernando
Savater y el Prologo de Juan Aranzadi. Todas las citas literales estan referenciadas a esta publica-
cion.
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nosotros.

Ahora mismo esta aqui también, al tiempo que mancillo con negro sobre
blanco la virginidad de la pantalla TFT de mi portatil; cara al pequefio jardin,
debajo de un pino; la brisa aun excesivamente fresca del Mediterraneo... Inten-
to evocar y comparar como Claude escribia el relato de sus viajes por las selvas
de Brasil.

Y ahora mismo me dispongo a formalizar esta recensién. La pantalla en
blanco, la miriada de ideas en mi mente y la bibliografia a mi alcance me abren
multiples posibilidades. De hecho, ya tengo trabajado un guién formal. Pero
otras posibilidades estan ahi.

¢Qué hago? ¢Un resumen del libro? ¢Un trabajo formal sobre etnografia
excusandome en la obra de Claude? ¢Una reflexion sociohistérica sobre el au-
tor y su obra? ¢Dejo fluir libremente mis ideas como él hizo al crear su -esta-
obra mas conocida?

jAdelante!

Uno cierra la contraportada de "Tristes Topicos" con una aguda sensacion
agridulce que se puede paladear. Y con un cierto desconcierto intelectual. Y
con bastante melancolia. Melancolia que rezuma de cada una de sus paginas.
Melancolia intrinseca a la forma narrativa, al cdémo pero también al qué me
cuenta su autor. En pocos momentos, excepto en el titulo, quizas, hace refe-
rencia directa a este sentimiento -sensacidn, experiencia... la tristeza- pero la
melancolia esta ahi, se agarra fuerte al lector y sélo le abandona cuando, ce-
rrada la contraportada, vuelve a sus quehaceres cotidianos.

Si el individuo ya no esta solo en el grupo y cada sociedad ya no esta sola entre
las cosas, el hombre no esta solo en el universo. Cuando el arco iris de las cul-
turas humanas termine de abismarse en el vacio perforado por nuestro furor,
en tanto que estemos alli y exista un mundo, ese arco tenue que nos une a lo
inaccesible permanecerd, mostrando el camino inverso al de nuestra esclavi-
tud, cuya contemplacién -a falta de recorrerlo- procura al hombre el Unico fa-
vor que sabe merecer: suspender la marcha, retener el impulso que lo constri-
fle a obturar una tras otra las fisuras abiertas en el muro de la necesidad y
acabar su obra al mismo tiempo que cierra su prision;... (pp. 554-555).

¢He leido, acaso, un libro de filosofia? Si. "Tristes Trdpicos" es un libro de
filosofia. Habla del saber, de la cultura; pero también de lo que puede haber
mas alld de la cultura en un sentido epistemoldgico, es decir del propio saber
sobre el saber, de la cultura acerca de la cultura. Saber y cultura humanos, sin
duda, en entornos sociohistéricos aparentemente distintos; pero iguales en su
esencia, si es que hay una esencia metacultural. No en vano, Claude estudia y
es profesor de filosofia durante varios afios en una escuela secundaria de Paris.
Es un libro sobre la soledad metafisica-cultural del individuo y del grupo huma-
nos. Es un escrito que parte de la filosofia inmediatamente anterior. Pero tam-
bién es un texto que mira hacia el futuro, hacia el arco iris tenue que nos une a
lo inaccesible (no en un sentido trascendental, sino sociocultural; Claude es
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judio por ascendencia; pero nunca se manifiesta "practicante" o "creyente").

Es un libro de filosofia de la diversidad -palabra tan maltrecha en los ulti-
mos tiempos y sobre la que volveré en préximos parrafos- en tanto nos comu-
nica imagenes literarias, también fotograficas e iconograficas, sobre otras cul-
turas a las que nosotros -los contemporaneos, los postmodernos- nunca acce-
deremos. El arco iris de las culturas que fundamenta las bases de la evolucion
humana se agota. El agotamiento de la diversidad, la reduccién de los multiples
colores a unas pocas variantes culturales no puede mds que vaticinar la desa-
paricion a mayor o menor plazo de nuestra especie.

El verdadero problema es otro. Cuando se estudian los dibujos caduveo se im-
pone una comprobacidn: su originalidad no tiene que ver con los motivos ele-
mentales, que son lo suficientemente simples para haber sido inventados in-
dependientemente antes que tomados de otra parte (...), sino que resulta de
la manera como esos motivos son combinados entre si; esta al nivel del resul-
tado, de la obra acabada (p. 281).

Es un libro de filosofia del arte. Claude nace y crece en una familia de ar-
tistas. Su padre es pintor de retratos y bricoleur; su abuelo, musico. En Nueva
York (donde se exilia en 1943 por la persecucidn nazi) comparte vida y aficion
con Marx Ernst, André Breton y otros pintores surrealistas. Sus reflexiones so-
bre tatuajes y adornos; sus detalladas descripciones, nos muestran su interés
por el arte originario y sus significados, interés compartido con Ernst (a quien le
une una gran amistad).

Odio los viajes y los exploradores. Y he aqui que me dispongo a relatar mis ex-
pediciones (p. 73).

Hubo un tiempo en que el viaje enfrentaba al viajero con civilizaciones radi-
calmente distintas de la propia y que se imponian, en primer lugar, por su cali-
dad de extrafias. Desde hace algunos siglos esas ocasiones se hacen cada vez
mas raras (p. 157).

¢Es, quiza, "Tristes Tropicos", a pesar de esta declaracién de principios, un
libro de viajes? Lo es. No es este el género literario preferido por el autor de
estas lineas, pero, sin duda, me encuentro ante una obra en que se narran, con
proliferacién de detalles y -a veces agil, a veces complejo- excelente estilo, los
viajes del autor, fundamentalmente por las selvas de Brasil, pero también con
referencias a extremo oriente y a ciudades del entorno occidental -Paris, Nueva
York- que Claude conoce bien.

Es el estilo narrativo, repleto de vaivenes, de flashbacks, lo que si ha in-
teresado a quien esto escribe: vaivenes que desconciertan un poco a lo largo
de toda la obra; pero que estimulan la imaginacién del lector. A veces, uno
siente que es mas lo que Claude ha dejado de escribir que lo que ha escrito. La
profusién de detalles de sus desplazamientos, la descripcion de paisajes exoti-

117



Mentalidad humana. Josep Segui

cos, de ciudades y pueblos quasi inimaginados por el lector invita a una decons-
truccién derridiana de su discurso para averiguar qué mas hay ahi, qué falta,
qué se esconde tras las palabras...

Marx ensefié que la ciencia social ya no se construye en el plano de los acon-
tecimientos, asi como tampoco la fisica se edifica sobre los datos de la sensibi-
lidad: la finalidad es construir un modelo, estudiar sus propiedades y las dife-
rentes maneras como reacciona en el laboratorio, para aplicar seguidamente
estas observaciones a la interpretacién de lo que ocurre empiricamente, y que
puede hallarse muy alejado de las previsiones (p. 124).

¢Estoy ante un tratado de metodologia cientifica? También. En el parrafo
seleccionado queda perfectamente reflejado el método de la ciencia positivista
por excelencia: el hipotético deductivo. En este sentido, Claude se manifiesta
en no pocas ocasiones -desde "Las estructuras elementales del parentesco"
(1949), su tesis doctoral y primera obra publicada hasta "Lo crudo y lo cocido"
(1964) y sus mas recientes ensayos- mas como etndélogo que como etnégrafo37.

¢Los antiguos misioneros no decian acaso que los indios 'no tenian fe, ni ley, ni
rey' porque su fonética no reconocia nila fnila/nilar? (p. 309).

Pronto comprenderia que , ademas del sufijo verbal, el nambiquara utiliza
unos diez mas que dividen los seres y las cosas en categorias; ... (p. 389).

"Tristes Tropicos" es también un libro de linglistica. No quiero dejar de
resaltar la sabiduria de los antiguos misioneros. Efectivamente, como ellos re-
conocen adelantandose a posturas postestructuralistas y construccionistas so-
ciales lo que no tiene nombre no existe, la realidad estd formulada en términos
simbdlico-lingliisticos de actos significativos (Bruner, 1990) vy, asi es, si una fo-
nética no reconoce la f ni la I ni la r, su sistema social no puede contemplar la
existencia de la fe, la ley ni el rey. Y si su sistema social no los contempla, sim-
plemente no existen.

El estructuralismo antropoldgico toma el nombre de la tesis doctoral de
Lévi-Strauss, pero también del estructuralismo lingiistico de Saussure. Del
mismo modo que el linglista descubrié que lo fundamental en el lenguaje no
son las unidades sonoras, sino las relaciones entre ellas, Claude basa su teoria
en el estudio del parentesco, considerando a la familia no como unidades socia-
les aisladas, sino como objeto de andlisis y estudio en sus intra e interrelacio-
nes. El parentesco -una de las bases del corpus tedrico de Lévi-Strauss- nos
abre las puertas a las bases de la sociologia.

37 Etnografia: "informacion de primera mano extraida del trabajo de campo en una comunidad de-
terminada". Etnologia: "Examina y compara los resultados etnograficos con el objetivo de teorizar y
generalizar". Fuente: Llobera, 1998, p. 13.
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El prestigio personal y la aptitud de inspirar confianza son el fundamento del
poder en la sociedad nambiquara (p. 427).

El rasgo mds asombroso de la organizacidn social de nuestros indios (los tupi-
kawaib) era el casi monopolio que el jefe ejercia sobre las mujeres del grupo
(p. 481).

Efectivamente, la obra es también un tratado de sociologia, en el que par-
tiendo de la unidad elemental -la familia- Claude realiza aportaciones sobre el
orden social, el poder, la organizacidn... tratando de descubrir bases comunes a
todas las culturas. Al leer el libro, a veces también uno parece percibir como -
dentro de la diversidad- se dan patrones de socioconducta similares.

Congregacion de animales que encierran su historia bioldgica en sus limites y
que al mismo tiempo la modelan con todas sus intenciones de seres pensan-
tes, la ciudad, por su génesis y por su forma, depende simultdneamente de la
procreacion bioldgica, de la evolucion organica y de la creacidn estética. Es a la
vez objeto de naturaleza y sujeto de cultura; es individuo y grupo, es vivida e
imaginada: la cosa humana por excelencia (p. 202).

El abajo firmante recomendaria, sin ningln género de dudas, la lectura del
texto de Claude a quien estuviera interesado por la antropologia urbana, en-
tendida como una forma de repensar nuestras ciudades desde una dptica hu-
manistica, no sélo arquitectdnica o utilitaria:

Basta pensar como ha cambiado el significado y la importancia de lo urbano
desde 1900, cuando sdlo el cuatro por ciento de la poblacion mundial vivia en
ciudades, hasta la actualidad, en que éstas alojan a la mitad de los habitantes
del planeta (Signorelli, 1999).

La multitud de referencias, descripciones y andlisis de poblados, casas, ba-
rrios, calles, ciudades...y sus habitantes, contenidas en el libro me invitan a una
reflexion profunda sobre nuestro futuro como habitantes de ciudades, cuando
el porcentaje sefialado por Signorelli va en aumento. Hablo de una antropolo-
gia urbana que, necesariamente, se convierte en una etnografia de las ciuda-
des, pero también de los pueblos, casas, barrios y calles en que (con)vivimos y
construimos la realidad social de nuestro entorno mas préximo.

Al principio, esta alteracién de las relaciones humanas resulta incomprensible
al espiritu europeo. Concebimos las oposiciones entre las clases en forma de
lucha o tension, como si la situacion inicial -o ideal- correspondiera a la resolu-
cidn de esos antagonismos (p. 219).

La obra también es un libro de politologia. El método de comparacién lle-

va a nuestro autor a dotar de un enfoque analitico/tedrico marxista a las ob-
servaciones y reflexiones no sdlo sobre las culturas indigenas del Amazonas,
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sino sobre la propia realidad de su/nuestro entorno occidental. Lévi-Strauss
bebe en los fundamentos de la teoria economico/politica de Karl Marx, aunque
no es militante activo. La referencia a la lucha de clases es clara y evidente.

Pero hay otro aspecto que quiero resefiar y que considero politico en un
sentido de accidn sociocultural y politoldgico en cuanto epistemoldgico: la criti-
ca manifiesta hacia el etnocentrismo de sus/nuestros dias. Un etnocentrismo
gue va a mds y que muy pocos nos atrevemos a calificar de neocolonialismo. Si
el colonialismo estuvo en el origen de la etnografia, el neocolonialismo -surgido
tras el equilibrio que supuso la guerra fria- esta en el fin de la misma. Su objeto
es la destruccion total del arco iris cultural, convirtiéndolo en monocolor, des-
truyendo la diversidad por mor de un pensamiento Unico, de la mundializacion
de la economia y de la globalizacién de los media, defendidos -iy cémo!- por
unos cuantos lideres tribales salidos de esas urnas que sustentan la mentira
mas grande de la sociedad moderna: la democracia, heredada en Europa -la
vieja Europa (sic)- de una tribu norteamericana sin pasado, historia ni tradicio-
nes.

Mi resefia no es ociosa. El filésofo espafiol Fernando Savater (1999), en la
justificacidn a la edicion de "Tristes Tropicos" leida/vivida por el que esto redac-
ta, ya anuncia: "Escrito en prosa suntuosa -édemasiado voluntariamente sun-
tuosa, tal vez?- acaba siendo una meditacion sobre nuestro siglo, es decir, so-
bre la barbarie. Todo Lévi-Strauss podria condensarse en este apotegma: 'Bar-
baro es quien cree en la barbarie'. Es la mirada del viajero que, de vuelta al ho-
gar, se niega a cerrar los ojos".

...; habria que buscar la interpretacion, no tanto en una descomposicion -por
otra parte cierta- de los valores religiosos, sino de tratar las relaciones entre lo
sagrado y lo profano, mas bien en una manera mas comun de lo que tenemos
tendencia a creer. La oposicion entre esos términos no es ni tan absoluta ni
tan continua como muchas veces nos complacemos en afirmar (p. 267).

Pocos pueblos son tan religiosos como los bororo, pocos tienen un sistema
metafisico tan elaborado. Pero las creencias espirituales y los habitos cotidia-
nos se mezclan intimamente; todo parece indicar que los indigenas no tienen
el sentimiento de pasar de un sistema a otro (p. 328).

Si, también es un libro que habla sobre religion como un aspecto mas de
la cultura, que no evita la comparacion de las diferentes formas religiosas des-
cubiertas por Claude en sus investigaciones etnograficas (a pesar de su no reli-
giosidad comentada mds arriba). Y que tampoco evita la confrontacién entre
las tres grandes religiones occidentales y orientales: cristianismo, budismo e
islam. Desde este punto de vista, nos invita a no pocas reflexiones -quizd mas
bien filosoficas- sobre la forma de vivir la trascendentalidad, la creencia en un
mas alla vivo, presente en el sentimiento y en el quehacer diario de pueblos
como, por ejemplo, los bororo. Una trascendentalidad mitica -como en todas
las religiones- pero también practica, como en el texto que me he permitido
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copiar al inicio de este apartado.

"Tristes Tropicos" es también literatura, poesia, historia, psicologia (el
propio Lévi-Strauss manifiesta que la etnografia es una forma de psicologia),
arqueologia, mitologia, ...

¢Y la etnografia?

Gran parte del capitulo 38 de la obra -"Un vasito de ron"- esta precisa-
mente dedicado a reflexiones no tanto sobre la etnografia como practica o la
etnologia como teoria, sino a la propia funcién, al trabajo, al dia a dia del etné-
grafo, en definitiva, del antropdlogo.

Lévi-Strauss construye un corpus tedrico de enorme interés y trascenden-
cia. Permite el paso de una etnografia quasi romantica y colonialista a una de
orden postmoderno casi sin pasar por las ldgicas y racionalismos de la Moder-
nidad. Supera el empefio metodolégico de asimilar las ciencias sociales -
humanas- a las naturales.

Probablemente, los cientificos sociales lo Unico que, de verdad, podemos
hacer es construir narraciones sobre nuestras observaciones. O narraciones
sobre otras narraciones. O etnografias sobre otras etnografias.

Filosofia, sociologia, arte. Politologia, religion, diversidad. Parentesco, es-
tructuralismo, viajes... Todo esto y mucho mucho mas es "Tristes Trdpicos".

Tras la relectura de las lineas precedentes y el repaso de los litros de fluo-
rescente y los kilos de grafito dejados en el libro de Claude, una desagradable
sensacion me invade: no he hecho mas que empezar y ya tengo que terminar.
La seleccidn de los textos reproducidos es arbitraria. Por mucho que me empe-
fie en tratar de justificarla, no puedo. Cualquier otro parrafo, cualesquiera otras
palabras extraidas del libro hubieran cumplido a la perfeccién con mis inten-
ciones de realizar una etnografia sobre una etnografia.

Hay mil cosas que se quedan entre el papel, el fluorescente, el lapiz y yo,
mil cosas que probablemente nunca llegaran a la TFT de mi ordenador. "Tristes
Trépicos" es un trabajo sin final, pero también sin principio, casi sin hilo con-
ductor. Es un trabajo complejo, a veces dificil de entender, etnografico en oca-
siones, antietnografico en otras. Metodoldgico pocas veces, poético las mas.
Humano, demasiado humano (copiando a Nietzsche), duro para quien no esté
interesado o versado en antropologia. Clasico y actual, es un libro postmo-
derno; es contemporaneo en el sentido en que la Postmodernidad deconstruye
realidades que hasta hace poco dabamos por supuestas: la objetivacion de
nuestro entorno (social y natural), el yo (Self) como constructo unitario, la ra-
cionalidad y légica de la metodologia cientifica. Es la diversidad, el arco iris mul-
ticultural. Es una construccion empirica, pero también intelectual que invita a
cuestionarse muchas cosas; por supuesto, también a uno mismo:

Sobre todo, uno se pregunta: ¢Qué he venido a hacer aqui? ¢{Qué espero?
éCon qué fin? ¢Qué es exactamente una investigacion etnografica? ¢El ejerci-
cio normal de una profesién como las demas, con la Unica diferencia de que el
escritorio o el laboratorio estan separadaos del domicilio por algunos millares
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de kildmetros? éO la consecuencia de una eleccidon mas radical, que implica
poner en cuestion el sistema donde uno ha nacido o ha crecido? (p. 508).

Sin embargo no habia alegria verdadera (p. 308).

Antropologia, psicologia dialéctica,
diversidad cultural y puertas abiertas.
iVaya lio!

... o estd ahi el meollo de la cuestidén. No esta en saber si nos enfrentamos a
un conflicto entre arcaismo y modernidad, sino en saber por qué, en la historia
de los pueblos, la modernidad se ve a veces rechazada, por qué no se percibe
siempre como un avance, como una evolucion positiva38 (Maalouf, 1998, p.
58.

Tras la recension del libro de Lévi-Strauss tengo ahora la intencién funda-
mental de mostrar una aplicacidn de la problematica de la diversidad cultural al
campo de las identidades y las biografias personales. Enfoco su desarrollo des-
de diferentes perspectivas: los conceptos de cultura, los érdenes de la diversi-
dad, relacién entre occidente y resto de sociedades y modernidad y tradicion, y
las formas de la interculturalidad.

Iniciar este apartado con la cita de Maalouf tiene su sentido. Pretendo,
antes que nada, identificar la relacién entre Modernidad, Postmodernidad y
globalizacion. Me preocupa que el progreso se identifique necesariamente con
una globalizacién que no reconoce la diversidad cultural y cuya tendencia natu-
ral es el etnocidio. Es muy preocupante que Modernidad -ahora mas bien
Postmodernidad- y progreso se consideren aliados del terror cultural, incompa-
tibles con la diversidad y destructores de heroicas e idilicas formas de vida so-
cial que quiza no lo sean tanto.

Cuando mas intentamos retornar a la edad heroica de la sociedad tribal, con
tanta mayor seguridad desembocaremos en la inquisicion, la policia secreta y
el gansterismo tefiido de colores romanticos (Karl Popper. La sociedad abierta
y sus enemigos. Cit. en Watzlawick, 1992, 34).

Desde el punto de vista de la antropologia cultural podemos también di-
vidir mas o menos nuestra reciente historia -hablo de |la de occidente- en tres
periodos: el romantico, el moderno y el postmoderno, como ya hemos hecho
antes.

En el primero -mediados del siglo XIX a principios del XX- detecto en la an-
tropologia un infantilismo -normal, por su juventud- metodoldgico abierto a la

¥ Maalouf, entiendo, equipara el concepto de modernidad al de progreso. Vamos a ver hacia donde
vamos...
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sorpresa: cualquier cultura es sorprendente en su arcaismo y fascinante en su
folklore. No olvidemos que nos encontramos aun en pleno dominio del colonia-
lismo y a algunos antropélogos y etnégrafos se les acusa hoy de haber sido
complices de sus consecuentes barbaries. Pero en estos momentos y visto des-
de occidente, todo se admite como muestra de diversidad cultural. Todos los
seres humanos y sus sociedades son dignos de respeto y, también, de piedad.
En su inocencia, todos son hijos de la naturaleza y hermanos nuestros; de los
occidentales.

La Modernidad -aproximadamente desde principios del siglo XX hasta los
afios 80, aunque su influencia se deja notar pesadamente en el pensamiento
antropolégico de nuestros dias- focaliza sus intereses en el valor de la produc-
cién econdmica y en el poder de la razén y la ciencia. En cualquier caso, si no es
en sus expresiones, de nuevo, folkléricas, las sociedades tribales no tienen nin-
gun valor, ni han de tener ningln poder. Son, incluso, mercancia de intercam-
bio politico. Apenas no habia finalizado la época moderna cuando se inicia por
parte de los EE.UU. una campafia de occidentalizacion de los paises Ilamados
subdesarrollados, la mayoria aun bajo el manto del colonialismo europeo. El
objetivo oculto es desligar el maximo posible a dichos paises de las influencias
del comunismo. El concepto de desarrollo se centra en aspectos culturales que
pronto adquieren tintes econémicos.

Se definiod el problema del desarrollo como un proceso de difusidn de la "inno-
vacion". El objetivo de las estrategias de persuasion consistia en "hacer evolu-
cionar" las actitudes de las poblaciones que vivian en situacion de "subdesa-
rrollo", esto es, hacerlas pasar de una cultura y una sociedad llamadas tradi-
cionales a una cultura y una sociedad denominadas modernas (Mattelart,
1996, 62).

La Postmodernidad nos abre las puertas a nuevas concepciones antropo-
légicas, a nuevos analisis, pues, del ser humano como especie independiente
del resto de la naturaleza. Y esto no quiere decir que todo vale. No. La Post-
modernidad no es un gallinero en el que sélo se oye al que grita mas fuerte,
como se ha apuntado en alguna ocasion. La Postmodernidad no es sinénimo de
relativismo absoluto. Integra sin ser integrista. Y totaliza sin ser totalitaria. Y lo
hace porque tiene en cuenta todos los puntos de vista a su abasto. Y lo hace
porque nosotros, los cientificos sociales, tenemos a nuestro alcance todos esos
puntos de vista gracias a la revolucidon que ha supuesto el abrumador descon-
cierto de los medios de comunicacion electrénicos como acceso a la informa-
cion y a la comunidn, en un sentido comunicativo, con otros seres humanos y
sus tribus, algo impensable durante el Romanticismo o la Modernidad.

No, la Postmodernidad -es decir, la contemporaneidad- no es sinénimo de
capitalismo, ni mucho menos de etnocidio.

La propuesta es que el analisis de la cultura sea muy dinamico e histdrico
en un sentido procesual, acumulativo y definido por si mismo. No importa que
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la organizacion interna y la distincidn externa de las culturas sean manifiestas
en un nivel mdximo o minimo; importa que la cultura es cambio constante y
adaptacion en si misma, como dice Maalouf (1998). Importa que la cultura es
un contenedor de saberes y haceres y es a la vez fruto de la agencia personal y
social del ser humano.

Y cada biografia -personal o social, ahora no importa; aunque son lo
mismo- de cada ser humano es diferente a la de otro en cuanto a agencia y
adaptacion a su entorno; y comun en cuanto a contenedor de mensajes (sabe-
res y haceres). Que uno nazca en Barcelona o en Etiopia es algo que uno no
puede decidir y que los demds no podemos cambiar. La diversidad -en estos
casos- no es un mérito ni un demérito; es algo casual; aunque tiene sus conse-
cuencias.

Durante la pasada Convencién Intercontinental de psicologia en La Haba-
na, Cuba, en diciembre de 2013, tengo la enorme suerte de hacer amistad con
la psicéloga dialéctica Patricia Arenas Bautista, del Centro de Investigaciones
Psicoldgicas y Socioldgicas de la citada ciudad. Durante una agradable comida
en un paladar cuyo balcén da justo a La Giraldilla, estoy yo defendiendo los
aspectos relativistas del construccionismo social y la no predeterminacion de
los seres humanos. Patricia me deja hablar. Pero...

Supongamos que todos los seres humanos nacemos bioldgica y moral-
mente libres para ser felices. Supongamos que ser feliz es alcanzar el éxito en la
vida. Sigamos suponiendo que alcanzar el éxito en la vida es llegar a ganar un
millén de ddlares al afio. ¢Son igual de libres un nifio que acaba de nacer en un
pueblo sin luz, agua ni escuela de Etiopia —llamémosle Kayin- que uno que lo ha
hecho en un barrio acomodado —de una familia idem- de Barcelona —Pere-?
Vale, digamos que el éxito en la vida no es sdlo el econdmico, que hay otras
cosas, de acuerdo: el equilibrio espiritual y mental, la paz interior, las buenas
relaciones sociales, el acceso a la cultura, la madurez intelectual y emocional,...
Insisto, éson igual de libres Kayin que Pere también para elegir estos asuntos?
Lo digo en mis términos preferidos al de la libertad: ¢tienen la misma capacidad
de agencia y de intencidn en sus cursos de accion vital?

Hablemos, entonces, del relativismo cultural. ¢Es también moral? Si al-
guien se declara partidario de él —y yo lo hago- seguramente se mostrara con-
trario a la idea de una predeterminacion del ser humano. Esta idea me seduce
tremendamente; pero... me doy cuenta de que es una idea que hay que mati-
zar. Si la acepto en su totalidad, entonces estoy aceptando que todos los nifios
pueden llegar a ser millonarios, alcanzar la beatitud o ser presidente de los
EEUU. O sea, ensalzo las ideas del individualismo y el “Self Made Man” tan en
boga en libros y gurus de la autoayuda y que tanto me molestan. Pero si acepto
gue hay una diferencia grande entre el contexto de nacimiento de Kayin y el de
Pere, entonces si que hay una predeterminacion que ademas tiene mucho que
ver con la no-libertad (ya que, casualmente, nadie elegimos donde nacemos,
circunstancia que marcara sin duda el resto de nuestras vidas). Y esa predeter-
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minacion es social. Y aceptando esto acepto también que no todo es relativo.
Siento expresarme en términos dualistas y opuestos, pero creo que no es
bueno para un nifio nacer en las condiciones descritas en Etiopia. Creo que no
es justo que ese nifio, por muy libre que sea biolégica y moralmente, tenga
como derechos adquiridos por herencia social la perspectiva a corto plazo (in-
cluso dudo de que pueda evocarse el largo) de la muerte, la enfermedad, la
incultura, la violencia, el sufrimiento...

Gracias, Patricia.

éCasual, he dicho? Tendré que contradecirme. No hay nada casual, me
contradigo. La reduccion de "la identidad a la pertenencia a una sola cosa, ins-
tala a los hombres en una actitud parcial, sectaria, intolerante, dominadora, a
veces suicida, y los transforma a menudo en gentes que matan o en partidarios
de los que lo hacen" (Maalouf, 1998, p. 43) no es casual. Es esta pertenencia,
este sentido romantico y moderno -que no postmoderno- de ser hijo de una
tierra y duefio de la misma lo que lleva a la gente a matar, ni siquiera por razo-
nes religiosas, sino por razones -insisto- de pertenencia (y no digo posesion,
sino pertenencia). Eso es el etnocentrismo, aunque estoy de acuerdo en que no
todas las culturas son etnocéntricas de la misma manera, siguiendo a Clastres
(cit. en Frade, 2000, p. 37).

Desde este punto de vista, no hay posibilidad de acuerdo. Mi sociedad (a
la que pertenezco, pertenencia) es superior a la del otro (a la que pertenece)
como el otro sabe que su sociedad es superior a la mia. La historia, la dindmica
de la evolucidn cultural humana, muestra que una concepcién procesual de la
realidad cotidiana (y hoy todo es cotidiano gracias a los medios de comunica-
cién) es la Unica valida.

é¢Tenemos derecho, entonces, a intentar transformar al otro? ¢Tiene Ka-
yin derecho a que le transformemos?

Mads alld de la injusta predeterminacion social a que se ve sometido en
comparacién con Pere, la interculturalidad parece no funcionar, en el sentido
de que "... la reafirmacién del ideal igualitario no solamente tiende a mostrarse
ineficaz contra el racismo, sino que a veces parece que contribuye a intensifi-
carloy a hacerlo cada vez mas brutal” ( Frade, 2000, p. 39).

No quiero mostrar una actitud pesimista, pero, desde luego, la actualidad
no nos invita a ser optimistas en cuanto al mantenimiento de la diversidad cul-
tural en un entorno globalizado. Pero tampoco puedo identificar globalizacion
con Postmodernidad. La globalizacién, con tintes culturales, y la mundializa-
cion, mas econdmica, es la americanizacion, por supuesto norteamericaniza-
cion, en la que los europeos poco tenemos que hacer, mas que el ridiculo.

Nuestro pueblo, nuestra cultura -cada uno de nosotros y lo que aprove-
chamos del contenedor histérico de saberes y haceres- no somos una especie
de jilipollas relativistas dominados por la democracia totalitaria norteamerica-
nay abiertos a lo que digan todos los gallineros del universo porque somos asi
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de buenos. Somos también tribus en constante transformacién y cambio que
estamos perplejos ante la imposicién de una Europa comun que nada tiene que
ver con nuestra realidad cotidiana y que muestra tener poco que decir en la
globalizacién, salvo dos o tres multinacionales y bancos. La mayoria de noso-
tros -que también poseemos identidad y biografias personales, recordando las
intenciones de este apartado- no vivimos en la frontera y no somos Occidente,
en el sentido de que no tratamos de imponer nada a nadie. Estoy hablando de
la gente de la calle, del ciudadano de Barcelona, de Amin Maalouf, de mi y de
ti, amiga/o lectora/or.

Tenemos las puertas abiertas.

¢Me permites otra recension para continuar con asuntos de antropologia?
“El antropélogo como autor” de Clifford Geertz

La habilidad de los antropdlogos para hacernos tomar en serio lo que dicen
tiene menos que ver con su aspecto factual o aire de elegancia conceptual,
que con su capacidad para convencernos de que lo que dicen es resultado de
haber podido penetrar (o, si se prefiere, haber sido penetrados por) otra for-
ma de vida, de haber, de uno u otro modo, realmente 'estado alli'. Y en la per-
suasidn de que este milagro invisible ha ocurrido, es donde interviene la escri-
tura (Geertz, 1988, p. 14).

Déjame, antes de empezar la recensidn y por si no lo conocias de antes,
gue te cuente muy brevemente quién es Geertz, una de las personas que mas
han influido en la Postmodernidad y que, si se me permite decirlo, han creado
escuela, al menos en el campo de la etnografia.

Nace en San Francisco, California, Estados Unidos, en 1923. Ha fallecido
no hace mucho (2006). Estudia filosofia en el Antioch College y alcanza el grado
de Doctor en antropologia en la Harvard University en 1957. Hasta su muerte
es profesor emérito en el Institute for Advanced Study de Princeton, New Jer-
sey.

Pronto se especializa en la rama de la antropologia que estudia la(s) cultu-
ra(s) -la etnografia- y empieza sus trabajos de campo. Primero en Rimrock, al
suroeste de los Estados Unidos de Norteamérica y mds tarde en Java, Mali y
Marruecos. Fruto de ese trabajo son diferentes articulos, libros y publicaciones
(“Involucion agricultural”, 1963; “La historia social de una ciudad indonesia”,
1965; “El Islam oservado: desarrollo religioso en Marruecos e Indonesia”, 1968;
por ejemplo).

Geertz es, ademas, uno de los mas destacados tedricos acerca del propio
sentido cientifico de la etnografia. No en vano se le reconoce como el funda-
dor, a principios de los afios setenta, de la llamada antropologia simbdlica o
representativa, que se ocupa mas de interpretar las culturas, que en su clasifi-
cacion, como se venia haciendo hasta entonces. Su caso resulta interesante en
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tanto crea escuela; mds tarde algunos de sus discipulos van mas alld de sus
ideas; y después el propio Geertz, aunque rezagado y en cierto modo margina-
do (Reynoso, 1998) sigue a sus exdiscipulos, enmarcandose en los afios ochenta
en la antropologia postmoderna norteamericana, cuyas propuestas —
despreciadas por algunos como acientificas y politizadas (Llobera, 1998)- ape-
nas se han dejado sentir en nuestro entorno inmediato.

Su obra mas conocida —y, en mi opinién, fundacional-, “La interpretacion
de las culturas” (1973) propone la sustitucién de los métodos de clasificacion e
interpretacion del hecho cultural por el andlisis semidtico mediante la descrip-
cion densa de los hechos, que nos muestran sus protagonistas a través del len-
guaje; “La vocacion esencial de la antropologia interpretativa no es dar res-
puestas a nuestras preguntas mas profundas, sino darnos acceso a respuestas
dadas por otros” (Geertz, 1973, p. 40).

En 1986 se publica la que es conocida como la biblia de la antropologia
postmoderna (Reynoso, 1998), “Escribiendo Cultura. La poética y la politica de
la etnografia”, editada por dos exdiscipulos de Geertz, James Clifford y George
E. Marcus y en la que se ponen en duda muchos de los supuestos de la antro-
pologia simbdlica del maestro, haciendo especial mencién a la escritura etno-
grafica tradicional, considerada ahora como género de ficcion mas que como
descriptivo e interpretativo. Casi al mismo tiempo (1987) Stephen S. Tyler pu-
blica la que es, quizd, la obra cumbre del postmodernismo antropolégico mas
vanguardista y extremo, “Lo inexplicable. Discurso, didlogo y retdrica en el
mundo postmoderno”, mostrando la imposibilidad de una igualacién de las ta-
xonomias de las diferentes culturas.

En este entorno intelectual, Clifford Geertz se va acercando a las nuevas
ideas propuestas por sus exdiscipulos y en sus obras mas recientes, sin renun-
ciar del todo a muchas de sus teorias anteriores, reelabora algunas de ellas. Se
ocupa de la narracion etnografica desde otro punto de vista, sefialando la in-
dignidad de hablar por los otros (“El antropélogo como autor”, 1988). Siguien-
do la corriente postmoderna meta-enografica de Marcus y Clifford vuelve tras
cuarenta afios a Indonesia y Marruecos reinterpretando lo que vio y estudio
antes (“Tras los hechos”, 1995). Y se acerca a los grandes temas culturales,
cientificos y filosoficos de la Postmodernidad (“Reflexiones antropoldgicas so-
bre temas filosdficos”, 2000).

Clifford Geertz se nos muestra como una de las mentes mas inquietas de
la antropologia contemporanea, maestro de maestros, y a quien debemos no
pocos de los avances que la Postmodernidad estad generando en el mundo de
las ideas sobre la cultura, pero también de los hechos.

Al someterse al gobierno de programas simbdlicamente mediados para produ-
cir artefactos, organizar la vida social o expresar emociones el hombre deter-
mind sin darse cuenta de ello los estadios culminantes de su propio destino
biolégico. De manera literal, aunque absolutamente inadvertida, el hombre se
cred a si mismo (Geertz, 1973, p. 54).

127



Mentalidad humana. Josep Segui

Sigo con la recensién...

El libro de Geertz no es de antropologia, sino sobre antropologia. Mas
concretamente, sobre escritura antropolégica, como se deduce facilmente del
titulo. Tiene 6 capitulos claramente diferenciados. Si en el primero y el dltimo
descarga todas sus reflexiones en torno a la transmision escrita de lo descu-
bierto en el campo, en los cuatro centrales revisa el trabajo de algunos de los
antropologos cldsicos del siglo XX y su obra -Lévi-Strauss, Evans-Pritchard, Ma-
linowski, Read, Rabinow, Crapanzano, Benedict,...-.

“Tristes tropicos” de Claude Lévi-Strauss es un libro dificilmente encasilla-
ble (capitulo 2; “El mundo en un texto. Cémo leer ‘Tristes trépicos’). Es, a la
vez, un libro de viajes, de aventuras, una etnografia, un relato autobiografico,
un libro de filosofia,... En esta obra se descubre el estructuralismo antropolégi-
co en todo su esplendor, como en cierto modo un conglomerado de saberes,
de ciencias y estilos vecinos que hasta entonces no habian sido asumidos por la
antropologia. El francés utiliza un tipo de discurso gongoriano -en palabras del
propio Geertz- en el que es dificil separar lo que dice de como lo dice. Escritura
y simbolo se hacen uno, aunque Lévi-Strauss no deja de distanciarse en todos
sus textos del objeto relatado, reflejando alun el mito del antropdlogo iniciatico
a la busqueda de lo cultural diferente.

La escritura de Sir Edward Evan Evans-Pritchard se nos muestra mucho
mas homogénea estilisticamente (capitulo 3; “Imdgenes exdticas. Las diapositi-
vas africanas de Evans-Pritchard”). Responde en parte a la todavia clasica men-
talidad colonialista, reflejando el encanto colorista del Africa desconocido. En la
simplicidad discursiva, sujeto-verbo-predicado, se muestra no obstante un
complicado método de construccidon textual, poco ornamentado y comun a la
orientacién britanica de la antropologia social. El discurso es declarativo, des-
criptivo, sin concesiones a la jerga o el artificio. Ningin hecho, ninguna situa-
cion sociocultural puede escapar a una descripcidn razonada y razonable.

Partiendo del analisis de la obra de Bronislaw Malinowski (capitulo 4; “El
yo testifical. Los hijos de Malinowski”) -y de algunos de sus seguidores como
Paul Rabinow, Kenneth Read o Vincent Crapanzano- Geertz pone al descubier-
to una de las misiones fundamentales de la escritura antropoldgica: dar testi-
monio de que el autor estuvo alli, contando de la forma etnograficamente mas
productiva posible los detalles de la experiencia. La descripcion etnografica es
ahora un “viaje paradigmatico al paradigma lejano”, en el que el antropdlogo
se desnuda provisionalmente de sus artificios e instrumentos -la camara foto-
grafica, el lapiz y el papel- y se pierde en el entorno social, identificandose con
el mismo en un proceso empatico, inmiscuyéndose en lo que esta ocurriendo,
lejos del estilo académico, y difuminando la diferencia entre observador y ob-
servado.

La obra de la norteamericana Ruth Benedict se muestra, al contrario, dis-
tante del lector (capitulo 5; “Nosotros/Los otros. Los viajes de Ruth Benedict”).
Escribe con un estilo directo, inexorable; con firmeza y severidad. Su descubri-
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miento del Otro desnuda de valor al Yo, especialmente al yo-cultura propio del
etnocentrismo de su entorno nacional. No ajena al uso de la ironia sincera, pre-
senta lo extrafio como familiar con el objetivo de construir narraciones antro-
poldgicas edificantes. Benedict asume, asi, modos de relatar -escribir- humanis-
ticos y moralistas, acercandose a las culturas primitivas no sélo con animo de
aprendizaje sino considerandolas como auténticos laboratorios sociales natura-
les.

En los capitulos 1 (“Estar alli. La antropologia y la escena de la escritura”)
y 6 (“Estar aqui. ¢De qué vida se trata al fin y al cabo?”) Geertz nos muestra
una dura critica a la escritura etnogréfica (o antropoldgica; términos que usa
como sinénimos) a pesar del enorme respeto que ha mostrado por los autores
citados. Entra de lleno en una de las cuestiones mds candentes del trabajo an-
tropoldégico; cuando se muestran sus resultados, ¢qué de ciencia y qué de lite-
ratura tienen dichas muestras? Tradicionalmente parece que el trabajo del
cientifico cultural es ir alli, tomar notas de campo, transcripciones de entrevis-
tas u otro tipo de documentos; volver y escribir, contar a los demas, lo que ha
visto. Si el propio estilo narrativo ya diferencia, como hemos detectado en los
grandes autores brevemente referenciados, éhasta qué punto se puede consi-
derar fiable la narracién de un antropdlogo? Pero, ademas, ien qué sentido
puede ser validable y/o generalizable?.

Geertz destaca la enorme diversidad de lo humano, que da razén de la va-
riabilidad en que nuestra especie vive nuestras vidas (1985). Tras su propuesta
de descripcion densa como camino para interpretar las culturas (1973), parece
qgue en la obra cuya recensidon presento, empieza a mostrarse pesimista en
cuanto a los objetivos y fines que puede alcanzar la antropologia,

Lo que tenemos no es una historia ni una biografia, sino una confusion de his-
torias, un conglomerado de biografias. Desde luego, hay un orden en todo
ello, pero se trata del orden propio de una ventisca o de una plaza de merca-
do; no es nada aritmético. (...). Lo Unico que podemos construir, si tomamos
notas y sobrevivimos, son relatos retrospectivos de la conexién de cosas que
aparentemente han sucedido: recomponiendo un rompecabezas, en pos de
los hechos (Geertz, 1995, p. 12).

Llega, incluso, a poner en duda el propio derecho a escribir etnografia, a
hablar por los otros, en un mundo donde los otros son cada vez menos diver-
sos. La entrada de los pueblos en otro tiempo colonizados o marginados (por-
tando sus propias mascaras, recitando sus propios textos) en la escena global
de la economia, de la alta politica internacional y de la cultura mundial ha he-
cho que la pretension del antropdlogo de convertirse en tribuna de los margi-
nados, a veces representante de los invisibles, valedor de los tergiversados y
macdonalizados, resulte cada vez mas dificil de sostener, aln en estos tiempos
ya claramente post-coloniales (al menos en el sentido tradicional; histérico).
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El libro del antropdlogo norteamericano parece, en ocasiones, un libro de
texto en tanto que se ocupa de repasar la obra de los grandes maestros de la
antropologia del siglo XX. Pero es mucho mas. Especialmente en su ultima par-
te cuestiona no sélo la metodologia sino la propia epistemologia de la antropo-
logia como ciencia social, es decir como instrumento de interpretacién de lo
humano, de lo humano cultural, si hablamos desde la etnografia. Escribir forma
parte, efectivamente, del método. Requiere de una técnica y un saber hacer;
pero también de un marco tedrico en el que insertarse. La escritura modifica, si
no construye, la realidad estudiada. El laboratorio de lo sociocultural se trasla-
da del campo -antes, los pueblos primitivos; ahora las grandes ciudades, los
barrios, las esquinas, internet...- al papel; del magma social a la intimidad y so-
ledad del despacho del antropdlogo.

éSe pierde o se gana en el proceso? La intencién del autor no es ajena al
resultado que presenta de su investigacion. En algunas cosas -pureza, objetivi-
dad, cualidad- se pierde. En otras se gana si quien escribe lo hace intencional-
mente, ademas de aportar el bagaje académico y experiencias de que dispon-
ga, evitando que la propia escritura llegue a convertirse en “... un artificio reté-
rico destinado a mover mercancias intelectuales en un mercado competitivo”
(Geertz, 1988, p. 152). Y ese bagaje al que me refiero es el que cuestiona la
propia epistemologia antropoldgica. Ya no se trata tanto del método, del cémo
nos acercamos a las diversas -todavia- y cada vez mas hibridas realidades cultu-
rales humanas, sino por qué lo hacemos, desde qué hipodtesis, con qué inten-
ciones y objetivos, con qué resultados...

El analisis de como consigue sus efectos y cudles son éstos, de la antropologia
escrita, no puede seguir siendo una cuestién marginal, minimizada por los
problemas de método y las discusiones tedricas” (Geertz, 1988, p. 158).

Picnic en la sabana.
Un didlogo con Foucault, Derrida, Barthes, Bakhtin y Tyler
en torno a una fotografia

Mirar una fotografia, como hemos consensuado antes, ya no es lo que
era. Los viejos tiempos en que creiamos que una foto era una representacion
objetiva de la realidad han pasado. Ahora sabemos que es bastante mas que

. .39 .
eso; que es una nueva realidad. Ante esta fotografia™ que ha llamado mi aten-
cion, he decidido citar en mi casa a unos cuantos especialistas en diversas ma-
terias —filésofos como Michel Foucault y Jacques Derrida; semidlogos como
Roland Barthes y Mikhail Bakhtin; y etnégrafos como Stephen A. Tyler-, mos-

% He estado intentando localizar al autor para solicitarle los derechos; pero ha sido imposible. Por
eso no la reproduzco. Pero la relato resumidamente. Es un reportaje de moda para una revista espa-
fola de gran tirada; Hola! En la misma se ve a un hombre y una mujer europeos muy elegantemente
vestidos de blanco recostados sobre una mantita a punto de iniciar un picnic. Estan en la sabana
africana y un grupo de nativos con unas lanzas les observan tranquilamente. ..
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trarles la imagen y proponer discutir entre nosotros. Esta es la trascripcion par-
cial y resumida de la conversacion.

Segui.- Tras las presentaciones y, una vez explicada mi intencién, antes
de mostraros la fotografia, écudl es vuestra percepcion acerca de la imagen fo-
tografica en general?

Foucault.- Para mi todo es una cuestién de relaciones de poder. No po-
demos escapar a él. Desde el momento en que dos individuos se interrelacio-
nan el mecanismo del poder se pone en marcha de forma que, de una u otra
manera, termina materializdndose en relaciones de dominacion. Este meca-
nismo no escapa a la forma como nos relacionamos con una fotografia. Me-
diante ella estamos representando visualmente al otro.

Derrida.- Si, ¢pero cudl es el trasfondo; qué hay mas alla de lo implicito
de la imagen? Deconstruir un texto, superar sus margenes, es complicado. Pe-
ro alin mas lo es una imagen. La hibridacion textual es, muchas veces, explici-
ta; la visual es implicita. No necesita explicarse, lo que dificulta su deconstruc-
cion.

Foucault.- Ese es, precisamente, el motivo de mi animo problematizador
extremo. Ahondar en lo evidente.

Barthes.- Como sabéis, lo mio son mas las palabras y las imagenes que
las ideas. Entiendo vuestros planteamientos; pero me interesa mas la busque-
da de los significados de las cosas; socialmente compartidos para facilitar la
comunicacion. Vosotros sois filésofos; yo un humilde semidlogo... Lo primero
que hago ante una fotografia es ver qué me transmite en relacién con su con-
texto. ¢Por qué esa imagen para ilustrar el qué? ¢Cual es el entorno social en
que se realizd? ¢ Con qué intencidn? ¢ Cuales son sus significados?

Tyler.- Creo, amigo Roland, que estas hablando de cultura. Y ahi, como
antropdlogo y etndgrafo, soy yo el especialista. La cultura no es otra cosa que
simbolos -lingliisticos, visuales o imaginarios-. Y el problema es: écomo los in-
terpretamos? Mi interés esta mas alla de la interpretacion: en la evocacién.
Una imagen, al disponer de pocos elementos explicitos; en esto estoy de
acuerdo con Jacques, no puede querer decir una sola cosa. Su interpretacion
depende del contexto en que se situe, efectivamente. Pero, équé evoca en el
que mira? ¢Como se inter-relaciona con la fotografia?

Bakhtin.- Creo que das en el clavo, Stephen. Muchos antropdlogos y psi-
cologos sociales y culturales estan haciendo suyas mis ideas —como semidlogo
y analista literario- en torno a la poliglosia. Contestaria tu pregunta diciendo
que cada uno se relaciona de una forma diferente, poliglética. Cada interac-
cién humana significa -evoca, si quieres- una cosa diferente.

Segui.- Bien, tras esta breve toma de posiciones, ahi va la fotografia en
cuestion.

Foucault.- La relacion de poder es evidente...

Derrida.- ...si, basada en la diffarance...

Foucault.- Déjame continuar, querido colega. Es demasiado evidente. La
diferencia entre los actores -los blancos y los negros; los europeos y los nati-
vos- es clara. Y hablo de la diferencia fisica, Jacques, mas que de tu concepto
de diffarance simbdlico-temporal. Y es precisamente esa evidencia la que me
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hace dudar de la correccidn en la interpretacién del mensaje visual. En térmi-
nos de poder, équién es aqui el dominador y quién el dominado?

Barthes.- Si, demasiado evidente.

Tyler.- Quiza las diferencias culturales entre los dos personajes europeos
y los nativos son tan grandes que no nos es posible comparar. Sus taxonomias
se situan a diferentes niveles.

Bakhtin.- Lo que enlaza con mi propuesta de la poliglosia... Son dos dis-
cursos diferentes que se encuentran, ¢seran capaces de juntarse?

Foucault.- En realidad, nada nos dice que sean los europeos los que es-
tén dominando en la relacion de poder. De hecho, no llevan armas; los nativos
si. Quiza la fotografia nos esta contando la historia de un asesinato, del ejerci-
cio final de la dominacidn. Si los nativos deciden atacar a los europeos, dificil-
mente van a poder defenderse con champagne, velas y frutas...

Segui.- Claro, aqui estamos estableciendo -al menos, y con permiso de
Mikhail- interacciones entre tres tipos de grupos sociales: los nativos, los eu-
ropeos y nosotros mismos. Me parece interesante, original y problematizadora
tu propuesta, Michel. Si, nuestra mania etnocentrista nos lleva al extremo
opuesto. Quiza los nativos no se sientan dominados por la ética y la estética de
los actores blancos (de piel y de ropa). Quizas en ese momento estén pensan-
do: “estan tontos; ese no es el tipo de ropa ni los apeos mas adecuados para
un picnic en la sabana...”. Yo me atreveria a cambiar la pregunta “équé hacen
estos (los nativos; parecen tan soélo formar parte de un decorado) aqui?” por
“équé hacen los europeos aqui, aparte de, seguramente, el ridiculo?”.

Derrida.- Si, Josep, pero ahora mira la fotografia como europeo (que, por
cierto, es lo que eres). El centro de atencion no estd en los nativos, ni en sus
ropas y lanzas; ni en la sabana. Estd en el discurso blanco que, por cierto, me
recuerda a mis comentarios sobre el mas alla de los margenes blancos del tex-
to filosofico. Aprecio tu interés por situar el centro en lo nativo, por el exotis-
mo de la gente de Africa. Pero équé esconde la blancura, la pulcritud de lo oc-
cidental?

Barthes.- Bueno, Jacques, hay algo, en mi opinién, que no puede esca-
par a nuestro analisis: la simbologia sexual. Los nativos no parecen estar pre-
parando ninguna relacion erdtica. Sin embargo, los blancos estan a punto para
algo mds que para un picnic... especialmente ella: la abertura de la falda, los
hombros descubiertos... El erotismo, incluso la pornografia, son un acto de
comunicacion extrema. En el sexo todo es escucha. El posible picnic sexual no
requiere de interpretaciones, sino que es sélo eso: dos humanos que se hablan
y escuchan, exactamente igual que estamos haciendo con esta imagen.

Bakhtin.- EI mondlogo es imposible. Las palabras y las imagenes no per-
tenecen a nadie, ni a los nativos, ni a los blancos, ni a nosotros. Se crean en el
momento. Y desaparecen para reaparecer en otro momento, en otras circuns-
tancias. Esta misma fotografia no existia hace unos minutos cuando nadie la
estaba mirando. Ahora esta ahi. Pero dentro de un rato ya no sera la misma
porque su significado habrd cambiado. Ya lo ha hecho desde que Michel ha
hablado de las relaciones de poder implicitas en ella. Nuestro didlogo, también
el de la imagen, es multidireccional y por eso poliglético. Los signos visuales
forman parte indisoluble del carnaval dialégico constructor de realidades. Di-
ces, querido Roland, que el picnic erético al final es sélo eso: dos humanos que
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se hablan y escuchan. jY eso es mucho! Los simbolos de la fotografia tienen
significados diferentes segln quien los re-construya...

Barthes.- ... si, eso es la polisemia, que se institucionaliza a través de un
contrato colectivo semidtico. En algo estamos de acuerdo: todos vemos las
lanzas, las ropas de los nativos, las de los europeos. Hay dos institucionaliza-
ciones del simbolo. No hay ninguna légica natural que imponga una forma de
institucidn a la otra mientras se mantengan en el nivel puramente simbdlico, o
sea mitico. Pero, cuando los simbolos se desmitifican en las practicas cotidia-
nas, se politizan, imponiendo su valor...

Foucault.- ... valor de poder. Los simbolos ahora politicos facilitan a los
individuos tecnologias que representan diferentes matrices de razén practica
que les permiten actuar sobre la produccién de significados, la manipulacién,
los signos, el poder y el sometimiento, y el yo. Politica en estado practico. Ma-
nipulacién. Dominacion. Quiza ahora ya no importan las lanzas; ya no es prac-
tico suponer como sera la historia; sino cémo fue. Ahora se hace patente la
necesidad de hacer una arqueologia lo mas extensa posible sobre como se lle-
gb a preparar el escenario simbdlico que nos lleva directamente a lo politico...

Derrida.- ...Io politico como manifestacién de lo institucional, de lo evi-
dente. La hibridacidn entre lo politico y lo mitico construye el gran monstruo
social de la opresidn. El mito es lo imaginario; la politica lo normativo. Son dos
organismos que se yuxtaponen normalizando lo que no tiene sentido, como en
la fotografia. Vista en el contexto de la revista Hola! todo es normal. Si la des-
nudamos, si la despojamos de su argumento narrativo, de las intenciones del
autor, queda patente la diffarance, todo lo que estdis comentando acerca del
poder, el sexo, la dominacidn, la poliglosia... Todo lo que nos conduce a un
mundo de significados que no nos paramos a explorar en nuestros contactos
diarios con miles de imagenes (y de palabras) absolutamente integradas en
nuestra cotidianeidad como ser.

Segui.- Bueno, estoy un poco anonadado. La verdad es que no esperaba
que las cosas fueran por estos caminos. No sé, quiza pensaba que nos centra-
riamos mas en cuestiones en torno a la globalizacién cultural, el africanismo...

Foucault.- jProtesto! No otra cosa estamos haciendo al hablar de lo miti-
co cuando su poder se impone politicamente...

Segui.- Si, seguramente tienes razon. Stephen, estas muy callado. Quiza
tu punto de vista de etndgrafo afine mds esas cuestiones a que me refiero, a
pesar de la protesta de Michel...

Stephen.- Ya ... y tengo mucho que decir. La cuestion es que ninguna cul-
tura ha mostrado nunca su superioridad sobre otra, excepto imponiéndola por
las armas (o la economia). Estoy de acuerdo con esa distincién entre lo mitico
propio de las culturas y su degradacién en lo institucional cuando, por simple
contacto, la diferencia ha de imponerse. Quizds es la dominacién de la dife-
rencia, Michel. Pero los discursos irreflexivos sobre la globalizacién o el en-
frentamiento entre culturas son peligrosos. Si con todo nuestro mejor animo
nos despojamos de los propios mitos podemos perder esa capacidad cognitiva
de apreciar y usar los instrumentos psicoldgico-culturales que tenemos a nues-
tra disposicion. De mis afios de antropdlogo en la India y editor de American
Anthropologist os podria contar multitud de situaciones en que nuestro imagi-
nario colectivo no tendria ningun sentido. Y viceversa. En aquellos afios com-
paré las taxonomias de la vida cotidiana de diferentes grupos culturales indi-
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genas. Imposible encontrar nexos de unién. Cada cultura tiene su forma pecu-
liar y seguramente intransferible de modificar el mundo, de construir sus mi-
tos, de hacer su politica. Si que tenemos cosas en comun: el uso de simbolos
visuales y sonoros; el saber que las cosas funcionan. Pero ese saber se dificulta
cuando intentamos averiguar cémo funcionan. Conforme intentamos aunar el
saber que con el saber cémo acerca del otro nos alejamos de su comprension,
en tanto que estamos institucionalizando algo que no es institucionalizable. Lo
politizamos, lo dominamos. El pensamiento institucional, racional, propio de
los occidentales es enemigo del experimental, del explorativo, del creativo.
Por eso me gusta mas la evocacion etnografica como experimentacion, explo-
racion y, sobre todo, creacion. Es imposible, ademas de una indignidad como
ya sefial6 mi maestro Clifford Geertz, hablar en nombre de otros. Un antropé-
logo habla de si mismo; un fotégrafo también. Si, me refiero al si mismo multi-
identitario de la Postmodernidad, tranquilos. Pero lo que quiero decir es que
nunca habla del otro, ni en nombre del otro. La representacion del otro es una
falacia. Tomé prestadas de Clifford -con quien, como sabéis, estuve intelec-
tualmente enfrentado hace unas décadas- sus reflexiones sobre la escritura
etnografica. Ni esta -ni la fotografia, ni el video- pueden hacer otra cosa que
dar de fe de que el antropdlogo estuvo alli. Poco mas...

Segui.- ... iy poco menos, maestro Stephen! Por cierto, invité a Clifford a
esta reunion, pero no ha podido venir pues le coincidia con una conferencia.
Bueno, el tiempo va apremiando. Desde luego, han aparecido aqui ideas mas
que llamativas sobre lo que una simple fotografia puede llegar a decir. Me gus-
taria invitar a uno de vosotros a cerrar la sesién. No sé, éiquiza td, Roland? Al
fin y al cabo eres el que mas te has ocupado a lo largo de tu trabajo de la se-
midtica de la imagen.

Barthes.- Pues gracias por esta oportunidad. Todo el lenguaje, también
el visual, es un metalenguaje en el sentido de significado de segundo sistema,
el que no tiene connotaciones empiricas; y precisa de su analisis a través de
los cédigos de primer sistema para hacerse explicito. Voy a resumirlos,

El cédigo hermenéutico, que tiene que ver con los enigmas de la narra-
cion y como se van desvelando gradualmente. Esos enigmas se hacen patentes
a través de la interpretacién de los simbolos: la abertura de la falda de la mu-
jer evoca (Stephen) un significado sexual; las lanzas de los nativos (Michel) una
posible agresién/dominacién.

El sémico es el que crea personajes y ambientes, digamos, estereotipa-
dos, por ejemplo, la masculinidad y la feminidad o, en nuestro caso, la “africa-
nidad” o “europeidad” de los personajes. Y los estereotipos son, seguramente,
asunciones simbdlicas del poder (Michel) institucional/cultural. Quiza son los
estereotipos los que estan muchas veces mas alla de lo normal social, de Ia hi-
bridacidn (Jacques) entre el mito y lo institucional.

El simbdlico se basa en las asociaciones clasicas que conducen el hilo de
la narracion. Asociaciones culturales (Stephen) con sistemas de significacion
que construyen la base de la vida social. No nos sorprende que la pareja esté
de picnic; lo que nos llama la atencidn es el contexto; eso es lo que nos hace
preguntarnos por su simbologia.

El codigo cultural se refiere fundamentalmente a las caracteristicas psi-
cosociolégicas comunes de los personajes. La identidad cultural de los prota-
gonistas de la historia, historia que se construye en una multitud de niveles
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(Mikhail, Stephen) poligléticos.

El proairético construye las tramas o argumentos de la historia. Si en todos
los demas nosotros hemos estado presentes, aqui nos hacemos patentes en
cuanto que los cientificos sociales somos auténticos co-constructores de las
tramas y argumentos de la historia...

La conversacién fue mucho mas larga; horas y horas. Pero he querido resu-
mir aqui parte de lo que se dijo. Deseo que haya sido de tu agrado e interés.
Desde luego, una simple fotografia da mucho de si...

Ahora si. Revolucion paradigmatica.
La Postmodernidad en todo su esplendor:
“Blade Runner” y el final de la seduccion

Ahi donde ya no hay juego ni regla, hay que inventar una ley y un afecto, un
modo de efusién universal, una forma de salvacidon que supere la divisidon de
los cuerpos y de las almas, que ponga fin al odio, a la predestinacion, a la dis-
criminacion, al destino: asi es nuestro evangelio de la sentimentalidad, que
pone fin, en efecto, a la seduccién como destino (Baudrillard, 1983, p. 106).

A principios del siglo veintiuno, La Tyrell Corporation avanzé la evolucién del
robot a la fase NEXUS -un ser virtualmente idéntico a un humano- conocido
como replicante. Los replicantes NEXUS 6 eran superiores en fuerza y agilidad,
y al menos iguales en inteligencia, a los ingenieros genéticos que los crearon.
Los replicantes fueron usados en el mundo exterior como mano de obra escla-
va, en la arriesgada exploracion y colonizacion de otros planetas.

Después de una sangrienta rebelion de un equipo de combate NEXUS 6 en una
colonia del mundo exterior, los replicantes fueron declarados ilegales en la tie-
rra, bajo pena de muerte.

Escuadrones especiales de la policia —unidades de BLADE RUNNERS- tenian 6r-
denes de disparar a matar al detectar cualquier intrusién de los replicantes.
Esto no se llamaba ejecucion.

Se llamaba retiro.

Inicio de la pelicula "Blade Runner". Ridley Scott (1982).

En psicologia la discusion en torno a las emociones sigue. Es recurrente y
reiterativa. ¢Son innatas? ¢Son construcciones socioculturales? ¢Son simples
manifestaciones fisioldgicas ante estimulos externos?

éSon representaciones de una realidad inaprensible por la racionalidad
bioquimica del cerebro humano? ¢O son evocaciones fragmentarias que nos
permiten escapar de la perversion de la representacion?

El (re)visionado (re)detallado y (re)detenido de la obra maestra de Ridley
Scott, el film "Blade Runner", invita a una seria y profunda reflexion sobre esta
compleja cuestion psicoldgica: la emocionalibidad, mds que las emociones en
si.
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Los replicantes son cyborgs sin emociones con un pequeiio error en su
programacién genéticocibernetica. Con el tiempo se emocionabilizan. Peligro:
su mayor poderio fisico y su igualacién intelectual con el humano les hace uti-
les. Su emocionalibidad, peligrosos. éSolucién? Una intervencidén programatica
les hace morir a los 4 ainos de vida; antes de que el proceso de emocionabilidad
culmine. No tienen tiempo.

Interesante artefacto, el test Voight/Kampf detecta -a través de las res-
puestas a preguntas que pueden generar emociones y por las reacciones in-
conscientes del iris del ojo- si uno es un replicante o no.

Pero no entra en la profundidad de la cuestion: éexisten las emociones? Si
Kenneth J. Gergen (1994) afirma que no existen emociones sino como cons-
trucciones sociales, dotando de realidad emotiva a las redes comunicativas en
si, no a los individuos; el fildsofo francés Jean Baudrillard (1983) ya nos ha pro-
puesto que no es pensable la emocionabilidad, como no lo es la seduccién. En
su lugar, la sentimentalidad.

Las emociones -como constructo social o como respuesta fisioldgica; aho-
ra igual da- sélo pueden responder a ldgicas evocativas. La sentimentalidad es
evocativa: y, como tal, no es sujeto de represion politica, moral, estética o cien-
tifica. La evocacion -(re)construida técnicamente- es facilmente implantable en
cualquier organismo biocibernético. La evocacién es recuerdo, es memoria, es
un cddigo binario constructivo de realidades apenas esbozadas, apenas sofa-
das, apenas vivas...

Ahora, en la Postmodernidad, ya no representamos ni vivimos. Evocamos.
Somos libres. Con cada paso de nuestra vida -nuestro curso de accidn vital, en
términos mas técnicos- evocamos. Y esta evocacion se hace patente en la in-
tervencion psicoldgica de cualquier orden, desde la social hasta la clinica. Hoy
ya no es posible mantener mentiras representacionales cuando los psicélogos
actuamos siempre para generar transformaciones sentimentales. El test Voi-
ght/Kampf es inutil en nuestros despachos o consultas: antes de aplicarlo sa-
bemos que no hay emocidn posible, que hemos perdido la capacidad de seduc-
cion dialdgica. En su lugar, sentimentalidad evocativa: libertad psicocibernética.

Me gustaria ahora poder decir que tengo una tesis. Pero no la hay. No hay
metafora (in)util para el conocimiento psicolégico del (ciber)humano. A lo largo
de lo que sigue tan sélo hay espacios en blanco que exponen una virginidad
evocativa que quien quiera puede tomar como quiera. Hay un eje -marginal, si
se quiere-, un argumento -evocativo, tal vez- y una ldgica al servicio del evange-
lio de la sentimentalidad partiendo de la excusa como proceso ya iniciado de la
pelicula de Scott. Para el conocimiento psicoldgico del replicante.

Dont' walk, llueve. En el mundo exterior (anucios de nedn, Atari...) siem-
pre llueve. Y hay mucha gente. Y siempre estd oscuro. Y los semaforos cantan
por encima de la evocadora musica de Vangelis y el olor a comida china calleje-
ra su mondtono don't walk, don't walk, don't... Boum, Boum, Boum... Palpita-
ciones, latidos y monotonia de un mundo que no hay -en psicologia no pode-
mos decir es; o hay o no hay, y ya veremos si haber significa algo-. Deck -
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Deckard- da vueltas, busca, tiene un plan policiaco ("Conoces el punto, chaval.
Si no eres un poli, eres poca cosa”) éEres un poli, Beck, o hay un poli en ti?

En nuestro acuerdo de que la representacidn de las cosas nos ha abando-
nado, la hermenéutica no nos ayuda a conocernos, Deck, ni siquiera nos es Util
en discursos sobre la inconmensurabilidad de lo que es o de lo que hay psicolé-
gicamente hablando. Ser y haber son versiones viscosas, resbaladizas, pegajo-
sas y mentirosas de constructos sobre los humanos. No hay tangencia (son
constructos intangibles) y tampoco intangencia (son constructos tangenciales).

Sélo puedes presentarte como poli, no-poli o poca cosa, Deck. Tu presen-
tacion es siempre en referencia a discursos sociales en un entorno himedo,
viscoso, oscuro... como la comida china callejera. Al menos si eres el protago-
nista de la primera y mejor pelicula postmoderna (Lyon, 1999). Poco mas, que
no es poco.

Pris dice (que tampoco es poco): "Me he perdido. No tengo casa. Tengo
hambre. Soy como huérfana". "No somos ordenadores, somos seres fisicos. Yo
pienso... luego existo". De nuevo el pensamiento como autoprueba de la exis-
tencia. De nuevo Descartes y su racionalidad intima e interna. ¢Ddnde esta el
pensamiento? ¢DAnde estd la prueba ultima de que existimos, de que somos
humanas y humanos, tan diferentes a todo lo demas?

Pris esta perdida, hambrienta, huérfana, sin casa. Estar es un proceso mi-
nimamente aceptable en este discurso. Espero que admitas esta aceptacidn sin
mas explicacion. Gracias.

Ella piensa y se cree que existe. Pensar es una practica discursiva. Pensar
sobre si misma y creer que por eso existe es dotarse de una trascendencia pre-
tendidamente objetiva y de una subjetividad ansiadamente psicoldgica. La tras-
cendente belleza del cuerpo semidesnudo de Pris/Daryl Hannah y el sexual
magquillaje que luce en "Blade Runner" es una evocacion imborrable de un de-
seo animal que antes confundiamos con la emocién del amor. Roy besando su
lengua sangrienta cuando ya estd muerta es una imagen no representativa del
evangelio de la sentimentalidad. No hay representacién posible. Sélo imagen,
sélo presentacion. Nada detras.

Pris estd muerta. Y la belleza -eso queda- de la imagen, de la presentacion
del sangriento y lingual beso es la evocacién perfecta del mejor erotismo (crea-
cion cultural humana), como evocacidn psicoldgica de algo que no es amor,
pero tampoco deseo animal. Si un latigazo de pura pasién recorre los nervios
eferentes hacia los érganos sexuales de la/el espectadora/or de la pelicula no
es por amor, no es por deseo animal. Es por identificacidon. Nosotras/os, como
Pris, también estamos perdidos en la Postmodernidad. Tampoco tenemos casa,
ni padres, ni alimento.

Si tan huérfanos estamos, si detras de la imagen y la presentacion no hay
nada, évivimos en el vacio?

J.F. Sebastian afirma: "Me fabrico amigos. Son juguetes. Mis amigos son
juguetes. Yo los fabrico".
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No, no vivimos en el vacio. Vivimos en la tarea psicoldgica de fabricar
amigos. A través de atomos o a través de bits, fabricamos amigos. Internet
practicamente no existia cuando Kenneth J. Gergen (1991) nos mostro clara-
mente la sobresaturacion social del yo (Self) que ha dado lugar a estos yoes
socioconstruidos y postmodernos. Gergen sélo hablaba de multirrelaciones
atémicas (basadas en atomos, seres fisicos). Ahora, a pocos afios vista del 2019
(afio en que transcurre y discurre el film), ya podemos hablar -también- de re-
laciones digitales (basadas en bits). La multidireccionalidad de las plurirrelacio-
nes sociales intensas y cortas a que estamos sometidos (algunos -ejem- de
buen grado) sustituyen al vacio y a la orfandad ontolégica. Nos fabricamos ami-
gos.

Establecemos redes sociales de presentacion/accién como hobby. Nuestra
vida ya no es seria; ni queremos que lo sea. Es un divertimento dialdgico carna-
valesco, a veces grotesco, en busqueda de una identidad que ya no hay.

Sin desviarme mucho de mi hilo argumental -el evangelio sentimental
propuesto por Baudrillard- afirmo que "Blade Runner" trata de la identidad. De
una identidad individual psicolégica que no hay ahora; écémo es imaginable
pensarla en el futuro?

Si ideamos nuestra identidad en construcciones multidireccionales y pluri-
interaccionales -y no hay otra férmula-, estamos inventando, dia a dia, relacién
a relacién, una identidad distinta en cada momento. No hay posibilidad de en-
contrar dentro de nosotros mismos -ni siquiera en esas interacciones- una
esencia, una sustancia que nos dote de trascendencia objetiva como pretende
Pris.

Y la ansiada subjetividad psicolégica tampoco pasa de ser un anhelo, un
pensamiento-discurso fugaz que pone algo de orden en el caos (Deleu-
ze/Guattari, 1991) existencial. Siguiendo con Deleuze y su intima relacion na-
rrativa con Foucault, no hay metafora posible porque no hay corazén. Sélo hay
una distribucion andrquica de puntos muy divertidos, en mi opiniéon. Podemos
hablar de que esos puntos anarquicos se nos representan en un Theatrum Phi-
losophicum -en palabras de Foucault- a modo de performance social goffma-
niana®. Los gue no subimos al escenario -igual que no escribimos un texto, sino
sus margenes-, estamos seguramente estigmatizados porque no completamos
nunca una autoimagen redundante y segura, porque apreciamos el sentido que
tiene no disponer de una unica identidad. Nuestro autodiscurso, nuestra auto-
representacion social no muestra ningun paralelismo con maquinas, con orde-
nadores, con seres fisicos, ni con nada.

Fabricamos amigos -atdmicos, digitales- para jugar con ellos. Y para que
ellos jueguen con nosotros. Para divertirnos mutuamente.

Sebastian tiene muchos amigos. También un Unicornio.

4% En el proximo capitulo hablaremos con mas detalle del socidlogo norteamericano Erving Goff-
man.

138



Mentalidad humana. Josep Segui

Leon dice: "Duele vivier con miedo. No hay nada peor que sentir picor y
no poder rascarse". Y Roy Batty: "Es duro vivir con miedo, éverdad?...En eso
consiste ser esclavo."

En el préoximo capitulo argumento que estamos pasando, si no lo hemos
hecho ya, de la sociedad del riesgo que el sociélogo aleman Ulrich Beck anali-
zaba, a la sociedad del terror. Sentir picor y no poder rascarse es duro, muy
duro. Tanto como el profundo terror de la inconsistencia de los proyectos a
largo plazo que, a veces, elaboramos. El también socidlogo Richard Sennett
(1998) aclara algo con su critico andlisis del caracter de la persona en el trabajo
del postcapitalismo. Pero Beck va mas lejos. El criticismo va mas alla de la leve-
dad de los proyectos laborales. También son leves los proyectos familiares,
sexuales, de relacidn,... de vida. Compartimos con Leon su terror y su picor: su
vida no dura mas de cuatro afios; nuestros proyectos -y por lo tanto, nuestras
vidas- tampoco van mucho mas alld de ese periodo temporal. Resultado: Te-
rror.

Como dice Deck en un momento dado, "Tiemblo mucho. Es parte del tra-
bajo". Temblar también es parte de nuestro trabajo. Porque en el mundo exte-
rior -équé es el mundo interior?- llueve y hace frio. Y porque en el mundo inte-
rior, envuelto en un fragil traje de identidad con el que es imposible rascarse -
iah, bueno!-, hace frio también: las palpitaciones -don't walk, don't walk,
don't...- dan miedo.

Rachael: “No estoy en el negocio. Soy el negocio” ("I'm not in the business.
I am the business").

El idioma inglés es fantdstico en muchos aspectos -menos que el espaiiol
o el cataldn, pero fantdstico- psicolégicamente -discursivamente- hablando.
Fijate:  am = yo estoy; I am = yo soy.

¢Cémo seran los besos no humanos de la guapa Rachael? No, no es "hu-
mana, demasiado humana" (Nietzsche). Es "Mas humana que los humanos"
(Tyrell Corporation). "El comercio es nuestro objetivo aqui, en Tyrell". Pero Ra-
chael no es objetivo de comercio, no esta (I'm not) en el negocio. Ella es (I am)
el negocio. Un negocio de la cultura maquina fuertemente implantado ya en la
mentalidad contemporanea.

Seguramente poco creibles, pero suenan dulces las palabras en sus labios:
"I want you (te deseo)". ¢Llega Deck a saborear sus besos, su sexo? Se intuye.
Pero no hay emocion. De vuelta a mi particular -aunque tomado de Baudrillard-
evangelio de la sentimentalidad, no hay seduccidn. Rachael es el business post-
humano y postracional. Es ese cyborg descrito por Haraway (1991), narrativo,
maquina, cuerpo, comunicacion y evocaciéon. Todo en Rachael es (mas-
gue)humano. Sus pupilas y sus lagrimas, su supervivencia en la Tierra. Su esca-
pada de la Tyrell Corporation hacia una libertad no representacional. Es la 16gi-
ca discontinuidad de la evolucidon humana.

Rachael y sus sistemas emocionales no son similes computacionales. Son
implantes de evocaciones sentimentales populares. No ama; responde a "in-
put/output". Se conduce como la maquina de Turing, pero ijicon unos ojos!!!
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¢Amamos nosotros? ¢Ama la sabiduria popular? La psicologia, éconstruye
similes emocionales? ¢Es la Folk Psychology una psicologia del sentido comun?
¢0 es una representacion de lo que el epistemdlogo quiere que sea, constru-
yendo un corpus -mil corpus: enfoque psicoanalitico, conductual, cognitivo,
experiencial, humanista, sistémico, computacional, intervencién psicosocial,
organizacional, neuropsicologia...- sélo similar a lo que creemos que es (to be) o
estd (to be) en la psique (ciber)humana?

éCreemos nosotros? ¢Sofiamos nosotros? (el titulo de la novela de Philip
K. Dick, 1968, en que esta basada "Blade Runner" es "éSuefian los androides
con ovejas eléctricas?"). ¢éSoflamos con ovejas eléctricas?

Si. Definitivamente si. Y no lo digo sélo yo, que también. Lo dice Beck y lo
dice Haraway. Somos cyborgs. Todos somos replicantes. Todavia del modelo
NEXUS 1. El NEXUS 6 no llegara hasta el afio 19 (a la vuelta de la esquina del
elemento tiempo). Hace lustros que formamos parte de un proyecto a largo
plazo (imira por dénde!). Y no son sélo los marcapasos y otro tipo de implantes
mecanicos y maquinistas los que fundamentan mi afirmacién. Tampoco los
avances en la integracion atomos/bits a nivel biomolecular.

Donna Haraway (1991), en un excelente capitulo -del que sélo el titulo ya
evoca inquietud, "La biopolitica de los cuerpos postmodernos: constituciones
del yo en el discurso del sistema inmunitario"- de su magnifico libro referencia-
do al final, trabaja en profunda critica a la ciencia positivista en el entorno so-
cialmente construido de la maquina de muerte SIDA.

éFolk Psychology? éCulturalidad popular? jA por ello!
éSofiamos con ovejas eléctricas?

Roy Batty: “He visto cosas que vosotros, humanos, no creeriais. Naves de
ataque en llamas mas alla de Orion. Vi rayos C brillar en la oscuridad cerca de la
Puerta de Tanhauser. Todos esos ... momentos ... se perderan ... en el tiempo.
Como ... lagrimas ... en la lluvia. Es hora de morir”.

Deck es un replicante. En la version del director de "Blade Runner" Scott
introduce una escena que fue eliminada por los productores cuando se estrend
la pelicula: durante unos segundos, Deck suefia con un unicornio. Sebastian se
ha fabricado un amigo unicornio. Al final, cuando Roy ya ha susurrado sus ulti-
mas palabras -“Tiempo... de morir”-, antes de escapar junto a la preciosa Ra-
chael -écémo seran sus besos?- Deck recoge del suelo un pequefio unicornio
hecho de papel aluminio. Roy no le ha dejado morir. Pero antes de morir él,
comparte algo con su hermano.

é¢Sofiamos con unicornios? Quizds aun nos quede algo de emocion.
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Capitulo tres

Terror, sociedad andnima. Con un paseo previo por el
ciberespacio

Malos tiempos para la seducciéon

Tengo la hipdtesis -que no sale de la nada, como todo- de que estamos ya
en un nuevo estadio de nuestra evolucidn -por decirlo asi- como especie biold-
gica. Si nunca hemos sido exclusivamente entes organicos, cada vez lo somos
menos. Con esto no quiero decir que nos estemos convirtiendo en maquinas;
aungue no estamos muy lejos de hacerlo. Pero, por no ser demasiado tecnofé-
bicos, digamos que nos estamos convirtiendo en héroes (en el sentido de la
Grecia clasica); aun no en dioses. Todo llegara...

Héroes, o sea, esa forma de vida entre los dioses y los humanos.

¢Qué lugar ocupa la seduccién en la vida relacional de los héroes? En mi
opinién, en estos tiempos hibridizados en los que no sabemos muy bien -nunca
lo hemos sabido- qué somos, seducir es una alternativa a los modos tradiciona-
les de relacionarse.

Estamos en pleno proceso de hybris, de renunciar a nuestra identidad
humana para convertirnos en héroes-maquinas, si. La hybris es el pecado, el
gran exceso nietszcheano de lo seductivo que se corporaliza en la palabra. Es la
hibridacion entre lo que es natural y lo que es artificial. Si nunca hemos sido
naturales en un sentido tradicional, cada vez lo somos menos. Pero el proceso,
aunque va muy rapido, aun tiene un largo recorrido por delante.

La hibridacién -y la seduccion y su consiguiente y recurrente emocionabi-
lidad- no puede ser mas que tecnoldgica, cuando lo natural ya ha desaparecido
integrandose en un mundo simbdlico en el que ya no sabemos si hay o no algo
detras de lo fenomenoldgico, de lo que vemos, oimos y sentimos. No parece
gue lo haya.

Y lo tecnolégico no tiene de entrada, ni de salida, nada de malo, ni de
bueno. Lo tecnoldgico pasa, esta pasando. Justo ahora. Precisamente en este
mismo momento en que estas usando uno de los artefactos mas artificiales
(usando la vieja terminologia) que existe: un libro. Cualquier libro que, por otro
lado y como vimos al recensionar la novela de Eco, es bastante mas que un
libro.

Para empezar a desarrollar esta mi hipdtesis de que estamos atravesando
un estadio nuevo para convertirnos en hibridos héroes-maquinas seductores
déjame resumir y comparar antes que nada los conceptos fundamentales de
recientes enfoques sobre el asunto de la tecnologia, construyendo a partir de
ellos un intento de corpus de reflexion ética sobre lo que se ha dado en llamar
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Tecnociencia. Establezco una linea recientemente histérica que, partiendo de
principios del siglo XX -José Ortega y Gasset y, un poco mas tarde, Hannah
Arendt- llega al enfoque actual de la sociologia simétrica del francés Bruno La-
tour. Después utilizo un articulo de este Gltimo como hilo conductor comple-
mentario para las citadas reflexiones. Y a continuacién analizo con un poco de
detalle su obra quizd mds conocida, “La esperanza de Pandora”.

éTe apetece que sigamos en esta linea?
Aver...
De tecnociencia y ética

Si algo tienen fuertemente en comun los enfoques que utilizo en este
apartado es el pensamiento critico en torno a aquello que es humano y aquello
que es tecnoldgico. Me pregunto, ées lo tecnolégico fruto del saber y la cons-
truccion humanas? éO es lo humano dependiente de lo tecnoldgico? éO lo hu-
mano y lo tecnoldgico son lo mismo?

El pensador espafiol José Ortega y Gasset introduce una idea que pode-
mos calificar de tremendamente humanistica: no es el medio natural el que
determina el ser humano mediante procesos de adaptacion, sino que es /o hu-
mano lo que adapta -modifica, reconstruye- mediante la tecnologia /o natural a
sus necesidades, formas de ser y de hacer.

Ortega presenta la vida humana como un abanico de diferentes proyectos
a desarrollar (Saldivia, 2003). Proyectos en los que la invencién, como algo
ajeno a la naturaleza y propio de lo humano, cumple un papel fundamental. En
la época histdrica del pensador -la revolucién industrial esta en su apogeo, con
todas sus consecuencias socioculturales- la tecnologia ya ha sustituido definiti-
vamente esa especie de simbiosis naturaleza/humano a que como especie es-
tdbamos acostumbrados. El tiempo ya no se dedica exclusivamente a cubrir las
necesidades bdsicas fisioldgicas de produccién y reproduccidn, ni a rezar a Dios.
Todo esto se orienta cada vez mas -y hoy mas todavia- a la auto re-invencién
de lo humano en un mundo de construcciéon imaginativa de todo lo que nos
rodea.

La condicién humana -mediada por lo fabril, por lo productivamente tec-
nolégico- es la del homo faber (Arendt, 1958), transformando ya de una mane-
ra brutal la naturaleza, alejandose en cierto modo de ella y reconstruyendo, en
base a esa transformacion y alejamiento del mundo natural, el mundo plena-
mente tecnoldgico de la instrumentalidad.

La tecnologia es el uso de instrumentos creados por lo humano para des-
naturalizar su entorno al servicio de su propia imaginacion.

Las primeras implicaciones éticas de este enfoque se hacen patentes. El
propio Ortega manifiesta que nada tecnoldgico es ajeno a lo humano. La res-
ponsabilidad es plena vy, si hay una crisis de la técnica, esta lo es también de lo
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humano. Esta idea se mantiene en la actualidad, “El mito del Instrumento Neu-
tral bajo absoluto control humano y el mito del Destino Auténomo que no
puede ser controlado por los humanos son simétricos”. (Latour, 1998, p. 253).

El fildsofo aleman Martin Heidegger (1962) se orienta hacia la interroga-
cién radical y considera que el propio hecho de preguntar es ya construir un
camino. Desde este punto de vista se aproxima a lo tecnoldgico, con el animo
de problematizar su sentido, su esencia.

La esencia de la técnica no es, segun el aleman, nada técnico. Mas bien es
preciso atender a la red de conexiones que se establecen entre la tecnologia y
su propio meta-analisis; red que constituye el auténtico substrato de lo tecno-
légico de una forma mas ontoldgica que metafisica, dandole un sentido y per-
mitiendo su andlisis y explicacién como algo instrumental, pero también antro-
poldgico, interrelacionando asi el objeto no natural con el sujeto humano natu-
ral.

Heidegger no es demasiado optimista en su andlisis. En cierto modo, lo
humano queda sometido a lo tecnoldgico en esa red a que hago mencidn. La
técnica subyuga la libertad humana; es auténoma y constituye un fin en si
misma.

El ser se ha sometido al objeto, que se auto reproduce sin limites cons-
truyendo una conducta de aquel dependiente de lo efimero. Todo lo tecnoldgi-
co -el objeto- se hace viejo enseguida y ha de ser sustituido determinando al
humano a una busqueda constante de lo nuevo, de la novedad. Muchas veces
no se sabe bien cdmo, pero lo tecnolégico siempre funciona, como funciona
siempre el consumo sin limites, el ser sin limites.

Heidegger difiere sensiblemente de las ideas de Ortega y de Arendt. A di-
ferencia de aquéllos, parece mostrar que lo tecnoldgico no es sustancialmente
igual a lo humano. Y esto es asi especialmente en la cultura occidental de la
segunda mitad del siglo XX, época en la que, efectivamente, nace y se desarro-
Ila rdpidamente la sociedad del consumo de masas. Y en la que ciertas tecnolo-
gias, como la atémica, tienen consecuencias dramaticas para el mundo de lo
humano. Se hace necesaria una reflexion ética que parta de un pensamiento
reflexivo. La propuesta del fildsofo es vivir la técnica de una manera diferente,
estableciendo los controles y limites que el ser, como tal, puede instrumentar
para todo el mundo objectual.

El socidélogo francés Bruno Latour no se muestra muy de acuerdo con las
ideas de Heidegger. Llega incluso a afirmar que “...esta equivocado” (1998, p.
251). Considera que esta especie de imposicion de lo técnico a lo esencialmen-
te humano es un error del filésofo. Lo tecnoldgico adquiere segun el francés un
sentido de mediacion, basada en cuatro parametros: es un programa de accion;
es una asociacién de actantes (humano + no-humano); establece simetrias en-
tre las partes y modifica nuestras expresiones y formas.

Desde el punto de vista de Latour, hombres y objetos se sitian en un
mundo de delegados técnicos; los hombres ya no estan solos. El homo faber ya
no es una cosa que interactla con otras, sino que es un sujeto de “... desplaza-
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miento, conflictos, sustitucidn, incapacitacién, discapacitacidon y recapacita-
cién” (1998, p. 271). Este sujeto puede constituir muy bien un sistema inserto
en otros sistemas, uno de los cuales seria el de la técnica.

El fildsofo francés Jacques Ellul (1954) coincide con Heidegger en la idea
del injusto sometimiento de lo humano a lo que llama sistema de la técnica, del
que es totalmente dependiente. Si bien considera lo social y lo técnico como
algo natural, su interés se centra en las tensiones, ya no con la naturaleza, sino
entre las dos nuevas naturalezas, la social y la tecnolégica. Como Heidegger, el
francés propone la consciencia reflexiva sobre estas tensiones como proyecto
de solucién a las mismas para conseguir la liberacién de lo humano al someti-
miento de lo tecnoldgico.

El sistema técnico es una red de interacciones combinadas, dinamicas, re-
troalimentadas vy, sobre todo, relacionadas con otros sistemas. Desde luego el
social, pero también el natural y el de las ideas, el de la filosofia. Lo tecnolégico
se ha construido como una especie de segunda naturaleza superior a la prime-
ra. Su racionalidad se hace omnipresente y dictatorial, suplantando a lo real, a
lo natural.

Ellul comparte, en mi opinidn, elementos de la teoria critica de la Escuela
de Frankfurt -de la que hablo enseguida- pero también importantes lineas de
critica contemporanea a los actuales sistemas tecnolégicos de comunicacion,
en los que el sentido de la realidad se ha sustituido por el sentido de la propa-
ganda.

Si el semidlogo norteamericano Noam Chomsky (1997) advierte de la sutil
evolucidn de la tecnologia de la comunicacién y la informacién a la de la propa-
ganda, autores como el politélogo italiano Giovanni Sartori (1997) y el tedrico
de la cultura francés Paul Virilio (1998, 1999) critican duramente no sélo a los
medios, como mass media, que han impulsado esa evolucién, sino a la propia
tecnologia. Socidlogos como el francés Pierre Bourdieu (1996, 2001) y Jean
Baudrillard (1995, 1997) apuntan en la misma linea, aunque con un enfoque
mas politico el primero y simbdlico -quizas algo resignado- el segundo.

La invitacion a la reflexion ética se hace potente en tanto ya no se trata
del analisis filoséfico, metafisico o pragmatico de lo tecnolégico en relacidon con
lo humano, sino que va mucho mas allad. Ataca, a mi entender, a la esencia
misma del ser, a la construccién basica de aquello humano: la interaccion lin-
glistica. Cuando se transforma en propaganda, la realidad deja de ser real, lo
técnico ya es absolutamente politico y lo psicoldgico -como analisis de lo identi-
tario- queda en manos de la racionalidad de los propietarios. De los propieta-
rios de lo tecnoldgico. Lo humano ha desaparecido.

Ellul, de acuerdo con Latour, cometeria un error al considerar, coincidien-
do con Heidegger, que lo humano, lo social, queda supeditado, pierde su esen-
cia frente a lo tecnoldgico. Mas bien ambos sistemas forman parte de uno
mismo, de un colectivo de actantes muy numeroso. La cuestion, quizas, esta en
gue el numero de actantes miembros del colectivo es tan amplia —e intensa-
que la filosofia -y la metafisica- nos hace seguir buscando nuestra esencia mas
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alla de lo que nosotros mismos hemos creado y que ahora ya forma parte cons-
tituyente de esa esencia, como muestra sobradamente y empiricamente el
filésofo de la ciencia norteamericano Don Ihde (1990, 1998). La continuidad
entre el sujeto y el objeto es ahora tan intensa que se hace imposible desligar
la esencia del uno de la del otro: metafisica y ontologia son la misma cosa. La
religién no nos informé de lo esencial del ser; |a filosofia lo intenta, sin conse-
guirlo; la ciencia olvida su propia esencia; la espiritualidad es algo intimo que
no se debe remover. Probablemente la mirada hacia lo tecno-relacional nos
satisfaga mejor.

Y si es de ética -entre otras cosas- de lo que hablamos, de eso es de lo que
habla también siempre la teoria critica de la Escuela de Frankfurt. Tanto la de-
nominada primera -autores como Max Horkheimer, Theodor Adorno, Herbert
Marcuse- como la segunda -basicamente, el filésofo aleman Jirgen Habermas-.
Y ahora ya no se trata de la reflexion mas o menos filoséfica -y, por tanto, es-
peculativa- sino de accién puray dura.

La cuestion ética; pero también de praxis es, éicdmo emanciparse del po-
der dominador de la técnica?; si es de eso de lo que se trata.

Rechazando una concepcion inocente del conocimiento, de lo cientifico,
como algo distinto a la accidn. Y, viceversa, negando que la accién deba estar
sometida al dominio de lo cientifico. Los alemanes establecen un duro sistema
critico contra el poder y el dominio de lo cientifico y lo técnico que se manifies-
ta en la nueva -segln Marcuse, 1968- sociedad opulenta. No es ajeno, de nue-
vo, a este enfoque el entorno sociocultural, como el poder destructivo de la
tecnologia politica nazi. Ni lo es a una ya influyente ideologia y teoria socioeco-
noémica en la Europa de mitad del siglo pasado: el marxismo; teoria a la que se
adhieren claramente los pensadores de la Escuela de Frankfurt.

Y, si el marxismo es una ideologia eminentemente racional, la teoria criti-
ca propone, efectivamente un racionalidad practica que se oponga a la razén
instrumental de lo tecnoldgico, considerado como algo neutral. Lo técnico
(Marcuse, 1954) siempre tiene un intenso contenido politico y en este sentido,
la tecnologia no puede ser desligada del uso que se hace de la misma.

Marcuse contempla los medios de comunicacién potenciados por la tec-
nologia como una invasion de lo privado, de aquel espacio de libertad en que
los poderes tradicionales -el del estado fundamentalmente- no pueden entrar,
“Hoy en dia este espacio privado ha sido invadido y cercenado por la realidad
tecnoldgica” (1954, p. 40).

Esa realidad tecnoldgica se concreta, basicamente, en la industria cultural
(Adorno; Horkheimer, 1944) que pretende la uniformidad de todas las manifes-
taciones comunicativas humanas, incluyendo las artisticas. El arte es una tecno-
logia mas.

La industria lo invade todo, incluso los espacios intimos de libertad indivi-
dual, que se sustituyen por la “idolatrizacién metodoldgica de la individualidad”
(Adorno; Horkheimer, 1944). Y su racionalidad se constituye como la racionali-
dad de la dominacion. El consumidor es un nimero estadistico, “... no su suje-
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to, sino su objeto” (de la industria; Adorno, 1975, p. 3) a quien no hay que dejar
abandonado a su albedrio, sino que debe ser mimado y conducido por el pro-
ductor.

La publicidad, que en su origen tiene unos objetivos de informacidn y ser-
vicio social, pasa a constituirse en un fin en si, en la propaganda que sustituye
los bienes culturales por mercancia de consumo, en un proceso manipulativo
que Adorno y Horkheimer califican como “psico-tecnologia” (1945, p. 20).

Nos encontramos pues, a mediados del siglo XX pasado, ante un humano
objeto sujeto a la racionalidad extrema de los sistemas tecnoldégicos de consu-
mo individual. A pesar de las apariencias, en la Modernidad consumista y toda-
via no globalizadora, el individuo es el rey, es el duefio de su propia vida, de sus
propias decisiones de consumo. Sujeto a la propaganda, si. Si, pero ausente de
ella; no sé si me explico... Piénsese...

Aun en la misma linea, parece haber otras opciones.

El filésofo de la segunda generacion de la Teoria Critica, Jirgen Habermas,
advierte sobre la necesidad de distinguir entre la accion instrumental y la ac-
cion comunicativa. La primera esta orientada a la consecucidén de unos fines
determinados, y condicionada por reglas técnicas. La segunda, sin embargo, se
centra en el objetivo de llegar a acuerdos entre los participantes en la propia
accioén, orientandose a la ética discursiva (1983).

Asi, el aleman dota de una caracteristica de mas protagonismo al consu-
midor mediante esa interaccion comunicativa que tiene su expresion en la opi-
nion publica (1989). Las sociedades democraticas basan su legitimidad no sdélo
en las urnas, sino en la opinién de sus ciudadanos, que tiene un papel prepon-
derante en las democracias de masas. Pero, écomo se hace publica —perddn
por la redundancia- esa opinion publica? Mediante su institucionalizacién a
través, precisamente, de grupos de presidn que van ocupando situaciones he-
gemonicas de influencia sobre las instituciones democraticas a las que se ha
delegado el poder politico. Grupos de presion/opinidn que se van aduefiando
de la industria cultural y de la comunicacién y que llevan de nuevo (y aqui Ha-
bermas se inspira en Adorno y Horkheimer) a los individuos a “... negar su pro-
pia subjetividad y reprimir la espontaneidad de su naturaleza interna” (1984, p.
378). El filésofo nos alerta aqui sobre las pretensiones de la nueva derecha “...
detener el cambio cultural, la construccion de la identidad, el cambio de moti-
vaciones y actitudes y congelar la tradiciéon” (1981, p. 353). En ocasiones son
estas las pretensiones de muchos de los grupos que dominan la industria en
general, grupos que se convierten en auténticos lobbys de presidn hacia quien
detenta la legitimidad representativa de toda la ciudadania: el estado.

Se nos vende, entonces y ahora, un liberalismo individualista que parece
ser, pero no es, el summum de la libertad humana. Hay tanto para consumir,
tanto que se puede hacer, que ya no necesitamos nada mas. Ya no estamos
sujetos a la dictadura de la producion fabril —homo faber, Arendt-, sino que
somos nosotros quienes decidimos qué hacer en el amplio mundo de la oferta
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consumista. Consumista a todos los niveles; también los de las emociones e,
incluso, los de las sentimentalidades y seducciones.

Paréntesis.

En los paises altamente industrializados estamos entrando en una tercera etapa que se
distingue por el hecho de que estamos modificando tecnolégicamente el cuerpo hu-
mano. (...) El symbiont, el individuo-mdquina que vive la vida como humano y no-
humano al mismo tiempo es el simbolo de la nueva estructura de las relaciones sociales
(Fortunati, 2003, pp. 74-75).

Fin del paréntesis.

Las consecuencias éticas de la praxis tecnoldgica quedan fuera del control
del propio estado. Las actuales democracias no son capaces de canalizar esa
opinién aparentemente publica -individualizada- generada a partir de la accion
comunicativa racional, sino que esta es absorbida por los grupos econdémicos
de presidn, derivando ya hacia los actualmente globales y transnacionales que
la reconvierten en accidn instrumental a su servicio. Lo institucional macro so-
cial es, segun Latour, gracias a la mediacion técnica. Esto no deslegitima, desde
mi punto de vista, las criticas analizadas. Lo que ocurre es que “... no tiene nin-
gun sentido distinguir entre artefacto, cuerpo corporativo y sujeto” (Latour,
1998, p. 283). Las imbricaciones entre lo macro -lo institucional y corporativo,
la democracia, el estado, los mas media, las transnacionales- y lo micro -lo psi-
coldgico, la esencia, el sujeto, el objeto- son de tal magnitud que el poder tiene
la posibilidad de retornar alli donde nacid: el demos.

¢Cudles son entonces las bases filoséficas que permiten un analisis critico
de la ética de la tecnologia?

El ya citado fildsofo John Stuart Mill en su obra de finales del siglo XIX “E/
utilitarismo” (1863) propone un criterio moral general para la accién ética: la
busqueda de la felicidad. Aflade un criterio politico: la busqueda del bienestar
general.

En el complejo entorno de la Postmodernidad -ya casi casi posthumani-
dad- estas ideas pueden parecer simples (y mas cuando se referencian de for-
ma tan resumida). Sin embargo, son un punto de partida que puede dar pistas
sobre por donde parece que deberian de ir las cosas. La ética no es, en definiti-
va, mas que un sistema de instrucciones operativas sobre cémo hacer las cosas;
sistema basado en otro: el de los valores en que una determinada sociedad se
sustenta. Dar utilidad a las cosas tecnoldgicas de forma que faciliten mayores
grados de felicidad y bienestar al mayor nimero de miembros de esa sociedad
parece un buen criterio politico de accion racional. El problema es, sin duda,
cémo hacerlo.

El filésofo inglés Richard Mervyn Hare propone en 1952 un utilitarismo de
la preferencia, basado en la légica y materializado en unos imperativos pres-
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criptivos e hipotéticos orientados al fin del bienestar. Fuera de esa légica no
hay ética y cualquier uso tecnoldgico que escape a ella seria no ético.

Habermas (1981) insiste en la racionalidad ética del discurso -
racionalidad neomarxista- orientada al giro pragmatico de la accion comunica-
tiva y social.

Volviendo a Clifford Geertz lo simbdlico construye las representaciones
sociales, es decir, los “objetos, actos, hechos, cualidades o relaciones” (1973, p.
90) que conceptualizan qué y quiénes somos en relacién con nuestra cotidia-
neidad, nuestro entorno social y nuestra cultura. La interaccién dindmica entre
lo instrumental y lo racional pasa por lo hermenéutico, por la apropiacion que
de la tecnologia -ahora ya configurada como simbolo cultural- hace la gente
comun. La hermenéutica facilita la contextualizacion e interpretacién de esos
simbolos, recordando siempre que sus significados no son Unicos ni universa-
les. El giro hermenéutico critico propone que el humano-social es capaz de re-
interpretar y reconstruir los discursos tecnolégicos de la accién instrumental.

El socidlogo inglés John B. Thompson (1997) identifica el poder simbdlico
con el cultural de forma que quien domine los medios de transmision de la in-
formacién y la comunicaciéon dominara la identidad cultural de la sociedad en
gue se situe. Supera definitivamente la idea de la pasividad de los consumido-
res de bienes tecnolégicos, a pesar de la unidireccionalidad mayoritaria del
flujo propagandistico. El proceso de interpretacion simbdlica es interactivo. En
la Postmodernidad los nuevos escenarios tecnoldgicos son mas flexibles que en
épocas precedentes.

La actividad del consumidor se caracteriza por ser situacional y rutinaria,
estando sometida a constantes procesos hermenéuticos. Fruto de esa actividad
se genera la apropiacién de aquellos bienes tecnoldgicos, es decir, la compren-
sién de los mismos; lo que, contextualizado, supone la autocomprensién del
propio sujeto receptor. Autocomprensién dependiente de la intersubjetividad
(Gadamer, 1975) que es el micro proceso social comunicativo cotidiano que, en
definitiva, dota de sentido a, y construye, la realidad sociotécnica. El retorno a
la subjetividad -a lo hermenéutico- configura un nuevo “... paradigma en nues-
tra concepcién de la ciencia y la tecnologia...” (Latour, 1998, p. 298-299) ajeno
al dualismo tradicional propio de las sociedades pre-industriales e industriales.

¢Quiere esto decir que la responsabilidad ética de los usos de lo tecnol6-
gico vuelve al dominio del demos, del dgora tecno-consumista en que nos
desenvolvemos la gente comun? En cierto modo si. El poder y el dominio de lo
tecnoldgico a que se refiere la teoria critica esta volviendo a sus legitimos due-
fos, en un lento y problematico proceso de redefinicion de lo que es la demo-
cracia. Lo politico no escapa a lo tecnoldgico.

Todo lo tecnocientifico cambia nuestra manera de ser. Es decir, tanto
nuestra forma de ver el mundo (ciencia), como nuestra manera de vivirlo (tec-
nologia). Lo tecnocientifico ya no esta presente sélo en los laboratorios o en las
universidades, sino que se ha hecho habitual en nuestras vidas cotidianas gra-
cias, basicamente, a la tremenda expansion de los medios de comunicacion,
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incluyendo internet. La propia tecnologia facilita su comprensién, se pone mas
al abasto de las personas comunes mediante procesos hermenéuticos.

Si se me permite hablar desde el paraguas filoséfico en que me situo -el
construccionismo social y relacional- creo que puedo decir que el mismo se ha
transmutado en construccionismo tecno-relacional (CTR).

El CTR es un extrafio hibrido de tecnologia (no olvidemos que la primera
creada por Homo Sapiens sapiens es el lenguaje), emociones, etnografia, epis-
temologia, semidtica, psicologia, sentimentalidad, ecologia, genealogia y politi-
ca pura y dura.

Si a finales del siglo pasado lo individual perdié su sentido, es ahora cuan-
do lo social ya no sirve. En su lugar, como digo, tecnologia, politica, emociones
y sentimentalidad.

El impacto social de la tecnociencia es tan potente que cabria empezar ya
a hablar de lo sociotecnocientifico. Cualquier avance tecnolégico, cualquier
descubrimiento cientifico, afecta de inmediato a nuestras vidas sociales. Las
propias tecnologias de la comunicacion; pero también la genética, la ecologia,
la medicina, la psicologia... Medicamentos, drogas, fuentes, y consumo, de
energia, entran de lleno en la intimidad de nuestros hogares cambiando habi-
tos, actitudes y niveles de calidad de vida impensables hace tan sélo unos afos.

Si he comentado que los efectos de estos cambios son ambivalentes, el fi-
I6sofo inglés Stephen Toulmin, en su obra “Cosmdpolis” (1990) advierte dura-
mente de los negativos, abogando basicamente por una humanizacién de lo
tecnoldgico, criticando la excesiva dependencia de las maquinas y de la inter-
vencion de las técnicas en procesos hasta ahora naturales, como la genética.

Se hace preciso desarrollar, entonces, programas de evaluacién de los im-
pactos medioambientales, psicoldgicos, institucionales, legales, econdmicos,
politicos y sociales de lo tecnoldgico. Disponemos ya de los cédigos éticos y
deontolégicos de las diversas profesiones que van adecuandose a los cambios,
aunque quiza no con la suficiente rapidez. Y habra que profundizar y, proba-
blemente, legislar sobre nuevas actuaciones como el whistle blowing, de
acuerdo con el cual, un profesional que descubre que los intereses econdmicos
de una empresa o institucion fomentan practicas perjudiciales para la sociedad,
tendria la obligacién moral de denunciar estas practicas. Cuando hablo de de-
nunciar me atrevo a aventurar que esa obligacién no deberia ser sélo moral,
sino incluso legal.

Pero, élegislar para qué? éPara condenar? ¢A ellos, los artefactos tecnolo-
gicos? ¢A nosotros, todavia para muchos, los sujetos? Seguramente se hace
preciso un control. Probablemente, desde los distintos enfoques analizados y
tamizados por lo ético, deba ser asi. Pero no con el objetivo de condenarlos -a
ellos-. “Merecen algo mejor. Merecen ser alojados en nuestra cultura intelec-
tual como actores sociales hechos y derechos. ¢{Median nuestras acciones? No,
ellos son nosotros” (Latour, 1998, p. 300).

Acerquémonos a las trincheras de la ciencia; abramos la Caja de Pandora.
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Con un homenaje a Bruno Latour

Sigamos con Latour, si eso. Y para ello, permiteme una breve recension de
una de sus obras mas influyentes: “La esperanza de Pandora. Ensayos sobre la
realidad de los estudios de la ciencia” (1999).

Ahora nos enfrentamos a muchas metafisicas prdcticas distintas, a muchas on-
tologias prdcticas diferentes (p. 344).

El francés Bruno Latour (1947 - ) es profesor del Centre de Sociologie de
I'Innovation de I’Ecole Nationale Supérieure des Mines de Paris. De formacion
académica en etnografia, se ha especializado en sociologia de la ciencia. Sus
aportaciones conforman las bases de la llamada sociologia simétrica de la cien-
cia y la tecnologia. Entre sus libros cabe destacar “La vida de laboratorio”
(1979), “La ciencia en accion” (1987) y el que nos ocupa, ademas de diferentes
articulos, dos de ellos -“La tecnologia es la sociedad hecha para que dure” y “De
la mediacion técnica: filosofia, sociologia, genealogia”- fueron compilados por
los profesores de la Universidad Autonoma de Barcelona Miquel Domenech y
Francisco Javier Tirado en 1998 en el volumen “Sociologia simétrica. Ensayos
sobre ciencia, tecnologia y sociedad”.

Al leer y releer “La esperanza de Pandora” uno tiene la clara impresion de
estar ante un libro de filosofia, mas que de sociologia de la ciencia. He querido
ilustrar esta impresion con la cita reproducida al principio. Efectivamente, La-
tour no deja de hablar en todo el libro de metafisica -lo que hay mas alla del
ser; de lo fisico o natural- y de ontologia -lo que es el ser-. Pero lo mas intere-
sante de la cita no es este ir y venir del ser en si al mas alla del ser en si, sino la
palabra prdcticas con que adjetiva ambos constructos fundamentales de la filo-
sofia.

En mi opinién, la obra de Latour es eminentemente practica. Es decir,
obliga amablemente -a veces duramente- al lector a plantearse y re-planterase
muchas de las convicciones que hasta la fecha tenia en relacidn con cuestiones
de caracter practico, o sea, tecnoldgico, ético, politico.

La humanidad -desde que es humana vy, por lo tanto, social y artefactual®’-
es tecnoldgica y es cientifica. Todas las épocas histdricas estan altamente tecni-
ficadas, desde la aparicién de la primera tecnologia humana: el lenguaje. Pero
hay matices: las flechas del tiempo apuntan a dos cuestiones que problemati-
zan mi afirmacion: el nUmero cada vez mayor de lo técnico y el acceso también
cada vez mayor a lo tecnoldgico. La metafisica y la ontologia ya no son instru-
mentos de reflexidon y conocimiento cientifico, sino artefactos que facilitan la
interaccion entre lo humano y lo técnico.

4! Pido disculpas por el barbarismo. Artefactual hace referencia a algo absolutamente inherente a lo
social —y a lo humano- la interaccion con artefactos.
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La esperanza... es un libro denso, muy denso. Las ideas contenidas en él
exceden notablemente los limites fisicos del libro, sus 382 paginas; su portaday
contraportada. La lectura, que no es especialmente facil, se hace agradable por
los muchos ejemplos que el autor usa para ilustrar sus afirmaciones y teorias.
Desde un trabajo de campo -y después de laboratorio- en la selva amazonica a
Pasteur y sus descubirmientos sobre el fermento del acido lactico. Desde la
mitologia de Dédalo a Sdcrates y Calicles. Digamos que estas ilustraciones ha-
cen sentirse comodo al lector, pues son referentes propios de la cultura occi-
dental que sustentan un discurso al que se precisa dedicar una intensa atencién
y concentracidn intelectual y reflexiva, a riesgo de verse disperso entre las mu-
chas, interesantes y novedosas ideas que el francés propone.

Hace tiempo que las ciencias sociales y especialmente la sociologia de la
ciencia parecen enfrentarse a las naturales en su epistemologia y en sus méto-
dos. Los intentos del sociélogo francés Emile Durkheim por aplicar las metodo-
logias de las ultimas a las primeras -muy matizados poco después por el tam-
bién socidlogo (aleman en este caso) Max Weber- parecen no sélo haber fraca-
sado, sino que llegan a hacer dudar de que lo natural sea objetivable, como
parecia serlo desde los tiempos de la llustracion. La cuestion fundamental es la
duda sobre la realidad de la realidad. Resulta llamativo que esa duda sobre la
realidad racional, empirica y positivista -objetivable- que se construyd durante
la época de la Razdn surja, precisamente, del intento de racionalizar y positivar
las ciencias sociales, hasta hace algo mas de un siglo diluidas en el amplio mun-
do de lo filoséfico, entendido antes como lo puramente especulativo.

El acercamiento cientifico -no especulativo; tampoco dependiente de fe o
creencia- a los hechos sociales se presenta enormemente dificultoso, a pesar
de las excelentes intenciones de Durkheim, por las caracteristicas probable-
mente irracionales de los propios hechos, caracteristicas sobre las que alerta
Weber. Y esa dificultad es la que ha dejado al descubierto que la ciencia positi-
vista es una creacidon humana; y por tanto, problematica en s/, si se me permite
esta ultima expresion.

Latour no duda de la existencia de la realidad, ni cree que la ciencia no sea
objetiva, racional y positiva. Lo que saca a relucir es que ni la realidad ni la cien-
cia son trascedentess e inmanentes, sino mas bien al contrario, contingentes y
cambiantes. Desde el mismo momento en que el sociélogo se ocupa de investi-
gar la ciencia desde la éptica de su disciplina es porque cree en la objetividad,
en la, digamos, realidad de la misma, a pesar de su historicidad. Lo real queda
configurado por cuatro aspectos que estan presentes a lo largo de toda la obra:
epistemologia, moral, politica y psicologia, tal y como explica el autor en el
primer e introductorio capitulo del libro -“¢Cree usted en la realidad? Noticias
desde las trincheras de las guerras de la ciencia.”-.

Para atender a estos cuatro aspectos, el sociélogo recomienda aminorar
el paso. Atender mas que a los hechos, a las relaciones entre ellos y a las trans-
formaciones que se dan en lo que propone llamar referencia circulante.
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El segundo capitulo -“La referencia circulante. Muestreo de tierra en la
selva amazdnica”- es una apasionante etnografia de primera mano sobre cémo
los cientificos naturales “coleccionan, desparraman, seleccionan, descubren y
construyen conocimiento” en torno al ejemplo practico de una investigacién en
la selva amazénica.

El socidlogo/etndgrafo francés parece derivar hacia los supuestos del
constructivismo social de la ciencia, segun el cual ninguna realidad es objetiva,
sino socialmente construida en la interaccién entre los propios cientificos. De
este modo, la ciencia -con cada transformacion: de la selva al laboratorio; de la
recoleccion de datos a sus clasificacidn e interpretacion- se aleja cada vez mas
del entendimiento, en tanto este se obtiene mediante el acceso a la informa-
cion obtenida del laboratorio y los datos, no de la propia selva o de los propios
datos. El cientifico, al final de su investigacidn, recoleccién y clasificacidn, gene-
ra cuatro papeles conteniendo un informe académico, informe que no acerca el
mundo de lo real, sino que mas bien lo aleja, sustituyéndolo, convirtiéndolo en
signo.

La cuestion es que cada intervencidn sobre el mundo natural lo transfor-
ma, lo construye, lo habilita y rehabilita para que pueda ser comprendido en
base a unos parametros académicos que no forman parte del propio mundo;
gue lo desnaturalizan.

El ejercicio de comprensién del sociélogo de la ciencia no es, entonces,
entender la ciencia en si, sino la red de conexiones -“El flujo sanguineo de la
ciencia. Un ejemplo tomado de la inteligencia cientifica de Joliot”; capitulo 3-
gue permite presentar unos papeles -signos, simbolos- como si fueran la reali-
dad, en sustitucion de aquélla.

Es en este flujo, en esta red donde hace su aparicién una de las ideas fun-
damentales de Latour y, en general, de la sociologia simétrica: la inclusidn de
los no humanos en el discurso cientifico. Idea que aleja la linea de reflexion del
pensamiento constructivista. Me explico. La construccién es sélo una parte del
asunto, no todo el asunto. Los humanos y los objetos (los no humanos) estan
sujetos a una alianza permanente que subvierte, que va -quasi ontoldgicamen-
te- mas alld de lo tangiblemente social. Esta sujeccidn, esta relacién intima es lo
gue constituye el nucleo de toda la interaccién social. Sin ella lo social -ni lo
cientifico, ni lo real- tiene sentido. Tampoco lo material.

La palabra construccion en si parece opuesta a la realidad y a la verdad. Y
no tiene por qué ser asi. Que algo sea construido -y disponga del nucleo refe-
renciado- no quiere decir que no exista, que sea irreal, ni siquiera que no sea
verdad. La cuestion es que -capitulo 4; “De la fabricacion a la realidad. Pasteur
y su fermento del dcido ldctico”- para entender tanto la realidad como el
guehacer cientifico es preciso atender a la pista de las transformaciones que se
da en el proceso de producciéon de conocimiento, proceso en el que siempre
surge algo nuevo, que supera a la propia actividad cientifica.

Esa construccidn, esa produccion, responde al deseo de disponer cada vez
de mas realidad, de mas ciencia, en lugar de la fe y la creencia. Hechos y pro-
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ductores se fusionan en el concepto de actante, en el que se difuminan, tam-
bién, la identidad del sujeto y la del objeto.

Las cosas y los actantes tienen historia -capitulo 5; “La historicidad de las
cosas. ¢Dénde estaban los microbios antes de Pasteur?”-, que es conocida y
reconocida cuando hacen su aparicion como proposiciones en los procesos de
referencias circulantes, y se institucionalizan. La causalidad de las cosas, de los
hechos, de las representaciones y explicaciones es posterior a ellas mismas. No
hay un antes de; sino sélo un después. En el proceso de construccion y com-
prension se formaliza también el de causalidad y se construye su ontologia,
envuelta en y dependiente del tiempo y el espacio.

Pero las flechas del tiempo y el espacio -que no son unidireccionales ni li-
neales; pero si acumulativas, o, mejor, multiplicativas- amplian el nimero de
actantes y el de referencias circulantes. Cada vez hay mas de todo. Mdas huma-
nos y no humanos; y mas interacciones. La multiplicacién de todo ello hace que
cada vez, también, haya mas realidad. La légica de Latour se hace ahora aplas-
tante: si echamos un poco la vista atras en la linea del tiempo/espacio -o sea,
de la Historia-, efectivamente, cada vez hay mas realidad; menos creencia.
Realidad institucionalizada practicamente en torno a una sustancia -el nucleo
de la interaccidon- que mantiene unidos todos los dispositivos funcionales de los
entes que la conforman.

Entes que, ahora sf‘z, -capitulo 6; “Un colectivo de humanos y no huma-
nos. Un recorrido por el laberinto de Dédalo”- se nos presentan como mediado-
res tecnocientificos indisolubles. La ciencia no es un medio de conocimiento,
sino de accidén. Se convierte en tecnociencia, sustancia compuesta por huma-
nos y no humanos alrededor de un mismo nucleo que, recordemos, supera lo
social. Y media los significados de las cosas. Aparece aqui otra de las propues-
tas clave de Latour y la sociologia simétrica: el objeto sustituye al actor creando
una asimetria entre los creadores del mismo y sus usuarios. Todos, objetos,
creadores y usuarios, somos actantes, presentes y ausentes al mismo tiempo.
Ninguno estamos ya solos. La asimetria es circunstancial y se va equilibrando
en el propio proceso circulante. Lo social no es sélo social —simbdlico- porque
es material. Y lo material no es sélo natural porque se ha hecho simbdlico —
social-.

Ahora bien, antes de la aparicién de los actantes, y después de la desapa-
ricion de los pre humanos, écuadl es el papel que los humanos han tenido en
todos estos procesos? Latour, partiendo del didlogo del Gorgias de Platén entre
Sécrates y Calicles -“La invencidn de las guerras de la ciencia. El pacto de Socra-
tes y Calicles”; capitulo 7- pone al descubierto el antiguo proceso de domina-
cion de las masas a través del derecho y el poder, dos caras de la misma mone-
da, cuyo Unico objetivo es el silenciamiento del agora -el espacio natural de
intercambio comunicativo en la antigua Grecia- mediante la construccién e

42 Hasta ahora era posible pensar la tecnologia como algo derivado de la ciencia.
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imposicién de una ley natural de orden superior a lo humano y, por tanto, in-
humana. También transhumana.

Derecho y poder, democracia y ciencia se inhumanizan y se politizan por-
que la masa esta compuesta por demasiados miembros cuya voz es imposible
de reconocer individualmente. Para evitar el barullo, el ruido vociferante del
agora, Calicles y Socrates inventan la Verdad, que supera al poder. Este es con-
tingente; aquélla trascendente. Pero ademds, el poder se encarna en un solo
hombre que se enfrenta a las masas. La Verdad no se encarna; es Verdad por si
misma, por su propia inhumanidad. Calicles y Sécrates, derecho y poder, de-
mocracia y ciencia tienen la misma intencién: silenciar el agora, el demos. Sus
Unicas diferencias radican en buscar cual es la forma mas rapida de hacerlo. Y
parece que se impone la que ha demostrado ser la mas eficaz de las formas
tecnoldgicas -todas lo son- del lenguaje: la retdrica, la persuasion gradual de lo
cientifico hecho politico. Es decir de lo privado hecho publico. Lo privado entre
las cuatro paredes del laboratorio y el teclado del ordenador que construye la
realidad de los cuatro papeles del informe cientifico se dota de moral y se
transforma en lo politico.

Latour hace ahora una especie de ensayo de arqueologia-ficcion -capitulo
8; “Una politica liberada de la ciencia. El cuerpo cosmopolitico”- y propone dos
acepciones de la ciencia. a) La ciencia 1, como transmision de la informacién y
la Verdad; y b) la ciencia 2, abierta a la colectivizacién, permitiendo la comple-
jidad y riqueza de la asociacion entre humanos y no humanos que reconstruyen
juntos -ya son lo mismo- el caos de lo politico, de la realidad. Y apuesta por el
futuro de la segunda.

Humanos y no humanos en accién son hechos y fetiches artificialmente
desunidos que vuelven a ser lo mismo en un constructo que, de nuevo, multi-
plica, mas que sumar: el factiche -“La leve sorpresa de la accion. Hechos, feti-
ches y factiches”; capitulo 9-. La teoria y la praxis desaparecen no porque no
existan, sino porque son lo mismo. La teoria es lo mental; el fetiche vacio que el
humano llena con simbolos cuyo significado se comparte socialmente. La praxis
es el mundo fisico de la realidad, la certeza empirica absoluta. El francés los
reunifica en una afirmacién digna de la mejor teoria psicoldgica contempora-
nea: no hay una linea divisoria entre el mundo fisico fuera y el mental dentro.
Ambos son lo mismo. Sujeto y objeto han desaparecido porque se han reunifi-
cado.

La conclusién del libro es una pregunta: “éQué artificio conseguira liberar
la esperanza de Pandora?’. Pregunta a la que Latour propone algunos deseos
para el futuro, mas que respuestas inmediatas. Por un lado, la ya citada desa-
paricién de la dictomia entre sujeto y objeto, pues somos lo mismo. Por otro la
légica.

Si he empezado esta recension diciendo que “La esperanza...” es un libro
de filosofia porque la metafisica y la ontologia estan siempre presentes, faltaba
hacer evidente que una de las armas fundamentales de la discilplina, la légica,
también se constituye en base de los razonamientos de Latour. Efectivamente,
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metafisica y ontologia se entrelazan en la clara referencia circulante de la légi-
ca. A pesar de su densidad, a pesar de la enorme cantidad de ideas contenidas
en el libro, de la dificultad a veces de su comprensién, no hay ni una séla pagina
gue no contenga una ldgica quasi irrefutable. Logica que se aleja seguramente
del pensamiento deductivo caracteristico del mundo occidental y mas propio
de una nueva forma de induccién intelectual y practica que permite aceptar
muy bien asuntos que son cada vez mas del todo evidentes: ellos -los objetos,
las cosas, las maquinas y los artefactos- somos nosotros.

Cuando decimos que no existe mundo exterior, no significa que neguemos su
existencia, sino, al contrario, que nos negamos a concederle una existencia no
histdrica, aislada, inhumana, fria y objetiva que se le adjudicd con el dnico fin
de combatir a la multitud (p. 28. Cursivas en el original).

Construccion de identidades tecnoldgicas

Desde el inicio de este capitulo estoy siendo, quizd, demasiado tedrico,
con la presentacidn constante de diversas hipotesis, teorias y autores. Déjame
ser ahora un poco mds practico.

Me permito cambiar un poco el estilo. Con tanta tecnologia se me ocurre
dar un paseo por el llamado mundo virtual, a la busqueda de esa construccion
de identidades a que me refiero®.

Para ver qué es lo que esta pasando escojo adoptar una metodologia es-
trictamente cualitativa, una perspectiva etnografica. Una de las caracteristicas
de la misma es que “El investigador cualitativo suspende o aparta sus propias
creencias, perspectivas y predisposiciones”, segun los sociélogos norteameri-
canos Steve J. Taylor y Robert Bogdan (1984, p. 21). Me atrae esa especie de
inocencia tomada de la conocida etnografia del inglés Nigel Barley, “El antropoé-
logo inocente” (1983). Aunque en otro lugar discutiré que ni la inocencia ni la
falta de creencias, perspectivas y disposiciones son posibles, lo que me gusta
de este enfoque es que puedo aprender de lo que la gente dice y hace, mas
qgue de lo que las teorias dicen y hacen, aunque no renuncio como muestro
mas adelante a su uso.

Se me ocurre entrar en algunos foros dedicados al amor, que es, proba-
blemente una de las emociones que mejor dan cuenta de nuestra(s) identi-
dad(es), a ver, como digo, qué esta pasando. Lo cuento y veremos después cua-
les son mis reflexiones, sorpresas y construcciones.

He querido centrarme en foros precisamente porque posiblemente es
donde mejor aprecie esa inestabilidad, ese juego de la(s) identidad(es). Las
paginas web personales o los blogs, normalmente, tienen como objetivo fun-
damental dar respuesta, de acuerdo con el experto en semidtica inglés Daniel

43 . . . . , .

La inmensa mayoria de materiales de primera mano que aqui reproduzco estan tomados de una
serie de investigaciones hechas durante la pasada década. Es posible acceder, por ejemplo, a un
Analisis del Discurso de la conversacion que mantengo con Katia en Segui et. al., 2006.
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Chandler (1998, p. 7), a la pregunta “éQuién soy yo?”, lo que, sin duda ofrece
enormes posibilidades de reflexion e investigacidn sobre la construccién del yo,
“Crear una pagina personal puede ser visto como la construccién de una iden-
tidad virtual en tanto en cuanto los temas, posturas y personas considerados
por el autor son significativos para él”, siguiendo con el propio Chandler (ref.
cit.).

Pero encuentro los foros, no sé, mas dependientes de la improvisacion.
Son una continuacion de esos miles de aconteceres cotidianos que no espera-
mos, aunque muchas veces provocamos. Me atrae. Digamos que son un ejem-
plo mejor de la construccion de la identidad en la red, en cuanto que son me-
nos pre-pensados y mas dialdgicos. En los foros la realidad —también la del yo-
practicamente se crea y se destruye en el acto. Si, los chats ejemplifican mucho
mejor este supuesto construccionista, el de las relaciones sociales breves e
intensas (Gergen, 1991), difusas en muchos aspectos, una vez han finalizado.
En los foros todo queda escrito y, normalmente, permanece ahi a la vista de
quien quiera leerlo. Pero uno puede desaparecer —dejar de intervenir- cuando
quiera. Puede pasar a otros foros o no participar nunca mas en ninguno. Intere-
sante, al menos.

A ALGUIEN MAS LE PASA LO MISMO???
(KATIA)

<Buenas, Aqui ando, en el curro, con un dia de esos desahogados que te
hacen sentir culpable de no estar haciendo nada. Navegando me encuentro
con este foro y me decido a preguntaros algo que me ocurre, no creo que soélo
a mi, pero tengo curiosidad por conocer vuestra opinion. Personalmente soy
bastante fogosa, me encanta el sexo, pero siempre que he tenido relaciones
ha sido con chicos que fisicamente me atraian mucho; es decir, para mi la
atraccion fisica es muy importante. Ademas para completar el tema también
soy bastante romantica, por lo que me gusta sentir algo especial por esa per-
sona con la que comparto algo tan intimo, que haya mucho "feeling". La cosa
ya se complica 100% si os cuento que claro, al fijarme en chicos que me gustan
fisicamente a priori, suelo dar con idiotas y golfillos y suelo dejar pasar a aqué-
llos que realmente me demuestran mucho interés. En fin....igual es algo que le
pasa a todo el mundo, pero a mi me preocupa un montén.>

Tras varios dias navegando a la deriva por los foros, por fin parece que he
encontrado algo util para mi investigacion en torno a la construccién de identi-
dad en la red internet. Hasta hoy estaba un poco desorientado y desilusionado.
Incluso habia pensado en abandonar el caso y buscar otro. Pero el mensaje de
Katia me ha llamado la atencién. Me sorprende encontrar algo que pensaba
gue iba a dificultar una parte de mi trabajo: la identificacidn, siquiera parcial,
de las personas objeto del mismo.

La intensidad de los debates académicos -por ejemplo, Donath (1999) y
Giese (1998)- en los que se insiste sobre el asunto del engafio me estaba preo-
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cupando un poco. Después de mucho tiempo usando sélo foros universitarios,
en los que el engafio o la simulacién no son precisamente los usos cotidianos
de sus participantes, pensaba un poco que todo el mundo participa en foros en
internet de una forma, digamos, sincera, mostrandose tal cual es (o tal cual
cree que es...). Pero al detectar la insistencia en el tema del engafio y la simula-
cidn, vista en la gran cantidad de trabajos tedricos en ese sentido, pensé que
estaba equivocado, que una cosa es un foro universitario -en el que, ademas,
uno estd siempre un poco preocupado por mostrar que es quien dice ser-y
otra muy distinta es un foro abierto, en el que se parte de que no hay posibili-
dad de que nadie conozca datos personales del que lo usa, excepto si es uno
quien los facilita voluntariamente.

Katia, sin embargo, en su primera intervencidn -que he reproducido inte-
gramente- facilita porque quiere muchos datos sobre si misma.

El nombre nos da una pista sobre su género, pista que parece con-
firmarse en el resto del mensaje y que habra que contrastar con pré-
ximas intervenciones.

- Trabaja.
- Sexualmente es bastante fogosa.

Es bastante romantica.

- Considera, en general, que los chicos fisicamente atractivos son idio-
tas y golfillos.

- Su forma escrita de expresarse indica que debe tener un cierto nivel
cultural.

Por otro lado he encontrado este mensaje,

éalgun noviete ciber?
Saritat

<Hola soy Sara, 37 afios y con una mala experiencia ultima que me lleva
a buscar a algun amiguete...y mas, pero "ciber" (de momento) escribeme y...ya
veremos. Gracias y un beso.>

Interesante también. Dice su edad y que ha tenido una reciente mala ex-
periencia. Busca un amiguete (a diferencia de Katia que sélo parece querer
hablar). Pero lo que mas me ha llamado la atencidn es que hay {623! mensajes
respondiendo al suyo. Observo con mayor atencion y veo que el primer mensa-
je de saritat es de hace mas de un afio. Pero lo fenomenal es que la ultima res-
puesta es de jantes de ayer mismo!

Decido centrar mis pesquisas, pues, en estos dos casos. En uno -el de Ka-
tia- asistiré, si todo va bien, a una construccion dialégica cotidiana. Hoy mismo
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ya ha recibido varias respuestas. Veremos mafiana... En el caso de saritat puedo
indagar una historia iniciada hace mds de un afio, lo que me permite, quiza,
tomar una cierta distancia.

El quince de octubre Katia, entre otras cosas interesantes, ya ha dicho su
edad y donde vive... jien menos de 24 horas!!! Increible...

Sigo con el caso saritat. He leido unos 50 mensajes. Todos muy cortos. Al-
gunos muy intensos. Si, creo que es una buena idea seguir con esta historia...

El ya referido en este libro psicélogo social Kenneth J. Gergen asegura que
“Tu eres una conversacion” (2004). No deja practicamente lugar a la duda. To-
da su aportacion previa, tanto la de sus libros mds conocidos, como la de sus
articulos queda aqui, en mi opinidn, perfectamente resumida. Desde su consta-
tacién en 1991 de que “... todas mis horas se habian consumido en el proceso
de la relacién con otras personas” (p. 20). O su afirmacion de 1994 de que “Las
narraciones del yo no son impulsos personales hechos sociales, sino procesos
sociales realizados en el enclave de lo personal” (p. 259). Pasando por su duda
de que los actos que identifican el yo sean “...Ia manifestacion externa de pro-
cesos especificos internos, mecanismos, rasgos y similares...” (1997, p. 3). O,
hablando de la mente —como mecanismo interno fundamental de la individua-
lidad, “... todo lo que se puede decir de los procesos mentales se deriva del
proceso relacional...” (1997, p. 11).

El yo se construye en la interaccidon dialdgica con los demas (Bakhtin,
1981) y, como tal, es metaférico, pues el didlogo -el lenguaje en si- lo es. No
hay ninguna férmula fuera de lo lingliistico para determinar la supuesta reali-
dad de las cosas. Pero lo lingliistico tampoco tiene ninguna esencia en si. Ad-
quiere sentido y capacidad de accién sélo en el intercambio conversacional.
Admitir esto es admitir que todo discurso es metafdrico: construye realidades
gue no son palpables, ni siquiera las de aquello mas intimo y personal: nuestro
yo, nuestra identidad. Volviendo a Gergen (1999, p. 65): “En algun sentido,
pues, todos nosotros somos metaforas de otras personas”. Yo diria que, mas
gue en un sentido, en todos los sentidos. Sélo podemos pensarnos a nosotros
mismos en cuanto que tomamos de los demas los caracteres que nos formulan.
No hay, desde este punto de vista, alternativa para pensar en una materia -o
esencia- interior que nos hace ser como somos, tan diferentes de los demds...

<siempre va bien conocer a la gente y saber de donde son y que edad
tienen, porque no es lo mismo hablar con una chica de cerca de tu casa y de
16 afos que con una chica de 28 afios como tu ... que ya es una mujercita, por
no decir una mujer hecha y derecha.> (Oriol/Saletti2004, en respuesta Katia).

En el campo que nos ocupa ahora, el de las identidades en internet, en-
tiendo que esta forma -no candnica, sin duda- de ver las cosas nos facilita un
acercamiento nuevo a los temas relacionados —desde el de esas propias identi-
dades hasta el de la(s) cibercultura(s); que abordo mas adelante-.
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No soy, por supuesto, el primero que propone este modo de andlisis de
las nuevas construcciones del yo en el entorno de los “nuevos mundos flotan-
tes” (Gergen, 2003, p. 103). La socidloga y psicéloga norteamericana Sherryl
Turkle (1996a) formaliza una -entre otras muchas- metafora acera de las ven-
tanas con que solemos trabajar en nuestros ordenadores, “... ventanas que se
han convertido en una metéfora potente para pensar en el yo como un sistema
multiple y distribuido...“... (1999, p. 4). Lo fenomenal de esta idea es que es una
metafora de otra metafora. En la TFT de mi ordenador no hay en este momen-
to ninguna ventana, aunque si hay algunos espacios abiertos (dos en este pro-
cesador de textos, tres enlaces a paginas web) que recuerdan ese elemento
habitual en las viviendas. Pero obsérvese cémo la meta-metéfora de Turkle
construye una nueva realidad identitaria. Las ventanas del mundo anterior (que
conviven con las del actual, claro) nos permiten ver lo que pasa afuera. Incluso
la ventana por excelencia, la de la televisién. Pero las windows turklianas nos
permiten interactuar con él. El cambio -en cuanto a la construccién interactiva,
dialégica de identidad(es)- es brutal. Ya no somos objetos receptivos a la espe-
ra de que lo que pase fuera -en la calle, en la plaza, en el mundo- nos constitu-
ya; sino que somos sujetos activos e inseparables de algo ya indisoluble: esa
nueva metafora del -parafraseando a Turkle (1996b, p. 1)- “Yo soy nosotros”. Y
ademas, como los programas que sustentan el funcionamiento de las ventanas,
somos socialmente multitarea.

La metafora, en fin, explica mejor aquel continuum que algunos defende-
mos entre lo virtual y lo real (Segui, 2000; Segui, 2004; Gil, Ribas, Segui, 2004).
Ya no hay diferencia entre realidades basadas en dtomos o en bits. La identidad
ya no es una cuestion de corporalidad, fisicidad, mente, alma, realidad o virtua-
lidad. Es, como propone el sociélogo norteamericano Don H. Zimmerman, “...
un elemento de contexto para hablar de la interaccidn...”(1998, p. 87). Es cues-
tion de praxis, que “... hace relevante la identidad del proceso interaccional...”
(Antaki, 1998, p. 3).

¢El cuerpo como naturaleza y la tecnologia como artificio?
Fetiches

Los griegos daban en Atenas un especial valor a los cuerpos (Sennett,
1994). Sus espacios eran sitios de exhibicion de la corporalidad esculpida en los
gimnasios, en griego gymnoi, desnudez. El cuerpo era entonces una herramien-
ta usada para estrechar los lazos sociales. Hoy hemos perdido corporalidad y
espacios, fusiondndonos poco a poco con lo tecnoldgico en una simbiosis evo-
lutiva que nadie sospecha dénde llegara.

La investigadora social estadounidense Judith S. Donath afirma que “Aun-
qgue el yo pueda ser complejo y mutable con el tiempo vy las circunstancias, el
cuerpo proporciona un ancla estabilizadora” (1999, p. 51). Cada vez menos. En
nuestro entorno, el de las ciencias sociales, aun se usa esa dicotomia cartesiana
entre lo material/mental, lo real/virtual, lo natural/tecnoldgico. Y ademas, se

159



Mentalidad humana. Josep Segui

caracteriza al segundo bloque de realidades -lo puramente mental, lo virtual, lo
tecnoldgico- de una forma como esptreo.

<Asi que yo que soy de imaginacion facil, me imagino que katia estara
para morderla y no soltarla, jejejej. Yo digamos que me defiendo. Mido 185
cm, peso unos 82k, ojos azul claro y pelo castafio.> (Malditoo, respuesta a Ka-
tia,).

Del antiguo cuerpo natural de los griegos poco queda: cuerpos danone,
anabolizantes, cremas hidratantes, botox, gimnasios hipertecnologizados, ciru-
gia plastica.

Pero hay mas, iddnde empieza y acaba el cuerpo? éEn la piel? Lo dudo.
¢En laropa?... Como nos recuerda Richard Sennett (1994), ni siquiera hace dos
mil quinientos afios la corporalidad desnuda podia concebirse como algo indi-
vidual y privado, sino como un medio para la socializacién. Ademas, el cuerpo,
su fisiologia, cambia constantemente. La piel se renueva cada pocas horas. Las
unas y el pelo crecen. A cada minuto mueren bastantes neuronas. No hay nada
en el organismo que se mantenga estable; nada a lo que poder referenciarse
con absoluta seguridad diciendo: ese soy yo. Don lhde lo explica muy bien, “...
la vivencia corporal no es sencillamente una continuacién extensiva de la forma
o de la piel. La intencionalidad de una accién corporal va mas alla de los propios
limites del cuerpo -aunque solo dentro de un rango regional limitado” (1998, p.
28). El asunto es ver en cada momento cud es ese rango; sus regiones y sus
limites.

La corporalidad es intencionalidad y esta absolutamente mediada por
tecnologia, por “las diversas formas en que yo-como-cuerpo interactian con mi
entorno por medio de tecnologias” (Ihde, 1990, p. 72). No es posible separar
nuestra, digamos, fisicidad, de nuestra interaccion con el mundo, sea este real
o virtual. Hoy por hoy necesitamos nuestras manos para manejar el teclado.
Cada vez nos comunicamos mas a través de webcams. Y, mas adelante... es
posible que llevemos insertos chips en nuestros cerebros que sustituyan a
nuestras manos y ordenadores... como ya llevamos insertas maquinas de salud
y otros elementos mecanicos.

Lo mas importante es que fundamentalmente utilizamos para nuestras in-
teracciones -y lo seguiremos haciendo durante mucho tiempo- las palabras. Y
las palabras no ofrecen ninguna duda de que son a la vez naturaleza y tecnolo-
gia porque son metaforas puras, como ya expliqué antes. En el lenguaje no
cabe la vieja confrontacion cartesiana. Mas arriba afirmé que la identidad es
una construccion linguistica interactiva. El cuerpo es un elemento mas de esa
construccién. Un elemento tecnoldgico (y, como tal, natural), “... uno no nace
organismo. Los organismos son fabricados, son constructos de una especie de
mundo cambiante” (Haraway, 1991, p. 357). Cuerpo y tecnologia son lo mismo.
Naturaleza y artificio, también. Metaforas.

Nuestra memoria, nuestra identidad, nuestro espacio intimo y a la vez so-
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cial es ya electrénico. Los atomos se deterioran; los bits no. Todo lo que hoy
somos -nuestros pensamientos, nuestras emociones, nuestros saberes- tras-
ciende el espacio corporal.

Del mismo modo en que lo real se ha transformado en lo metaférico, faci-
litandonos el olvido de lo virtual, el proximo paso es el fetiche, que nos hara
transgredir la metafora,

Comience por pensar en las maquinas como los desplazamientos y las conden-
saciones de constelaciones de practicas sociales y econdmicas y relaciones,
supuestos epistemoldgicos, ideologias, leyes naturales, compromisos contex-
tuales, etc ... Estas maquinas constituyen una especie de fetiches, y en todo
esto difieren del cuerpo (Livingston, 1997, p. 98).

Somos fetiches y somos fetichistas.

“Los seres humanos, que tan adaptables somos, todavia estamos apren-
diendo a deshelar la gélida Internet empleando cualquier instrumento que po-
damos encontrar” (Wallace, 1999, p. 36). Seguramente, al final de trata de eso.
Al final la cuestion de fondo de las identidades en internet no es mas que una
cuestion de emocionabilidad y sociabilidad. Ni menos.

<Siempre han dicho que el ciberespacio es un territorio frio y desangela-
do. Desde aqui quiero lanzar un mensaje a todos aquellas personas que lean
esto. Es posible conocer gente maravillosa por Internet> (Weblog 2800).

La cuestion es que no interactuamos en internet, ni en cualquier otro con-
texto, sélo para mostrarnos como somos 0 como queremos que nos vean. Que-
remos lanzar mensajes; conocer gente maravillosa. Lo interesante ahora es que
nuestros roles en esa interactuacion son una forma de co-presencia en el mun-
do que nosotros mismos hemos co-construido. Sabemos -o, al menos, intui-
mos- que toda la construccidn tedrica que he elaborado en las lineas preceden-
tes tiene un algo de verosimilitud, por decirlo de alguna manera. “Cuando un
actor adopta un rol social establecido, descubre, por lo general, que ya se le ha
asignado una fachada particular” (Goffman, 1959, p. 39).

Cuando usamos las ventanas para co-construir un mundo que hasta hace
poco creiamos virtual, sabemos que ponemos a disposicion de los demas una
funcién también hasta hace poco limitada a nuestro entorno mas inmediato: la
visibilidad. Nuestra identidad metafdrica (y particularmente fetichista) deja de
tener sentido como referencia vital para adquirirlo como plenamente social. No
podemos ya sustraernos a lo que Goffman califica como un importante aspecto
de la condicion humana, la co-presencialidad,

Una situacion social puede ser definida como ... cualquier entorno de posibili-
dades de monitorizaciéon que dura el tiempo que dos o mas individuos se en-
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cuentran uno en el otro en la presencia fisica inmediata, y se extiende por to-
do el territorio en el que esta supervisién mutua es posible (1967, p. 167).

Obviamente, ahora la presencia fisica se complementa, se continua, en la
electrdnica, en donde el proceso de monitorizacién constante es imparable. Lo
que no es preciso ya es la co-location, la co-locacion. “Actividades que requie-
ren la interaccién cara a cara requieren colocacién en el tiempo y en el espacio
(pero las innovaciones comunicativas son) ... un mecanismo para permitir la
actividad social y la construccién de significado social” (Cromley, 1999, p. 68).
Ahora, es suficiente con la location, |a localizacion, o mejor, si se me permite el
barbarismo, la locabilizacidn. Co-presenciabilidad y co-locabilizacién. Insisto en
la bi resaltada en negrita y subrallada. No es lo mismo presencialidad que pre-
senciabilidad. Y tampoco localizacién que locabilizacion. Ahora no hay espacio
para discutirlo; lo haremos en otro momento, aunque creo que la diferencia
gueda mas o menos implicita en lo escrito.

La forma de presentarnos a los demas en la red no es independiente de la
gue lo hacemos en la no-red, excepto, obviamente, en los juegos o en casos
excepcionales. Mi pregunta, mi duda es, épor qué fingir o engafiar mas en la
red que en la no-red? éSélo porque alli es mas facil? No lo creo... Me quedo con
lo que dice el investigador estadounidense Steven J. Jones, “Lo mds interesan-
te, sin embargo, es el hecho de que la realidad virtual sea apenas un poco me-
nos desconcertante que la realidad no virtual” (1998, p. 31; cursivas en el origi-
nal). Piénsese...

Lo mas fenomenal a estas alturas -y que me da pie a entrar en el préoximo
apartado, en el que me ocupo de las comunidades llamadas virtuales- es que la
construccidn social de la identidad es lingliisticamente autoconsciente, siguien-
do a Mikhail Bakhtin, “Conciencia linglistica... constituida en si fuera de este
mundo directo, y fuera de todas sus posibilidades gréficas y expresivas de re-
presentacidon” (1981, p. 60). Y también polifénica, de acuerdo con Stephen A.
Tyler,

La polifonia es un medio de perspectiva relativa... y se corresponde con la
realidad de un trabajo de campo en lugares sensibles a la cuestion del poder
como simbolizados en la relacidn sujeto-objeto entre el que representa y la
que estd representado (1987, p. 204).

En definitiva, conciencia lingistica y polifonia nos liberan de la tirania de
la representacion. Saber que no solo somos espectadores del mundo, ni siquie-
ra solo participantes en él, sino auténticos co-constructores libres de represen-
taciones y supuestas realidades absolutas nos coloca en una perspectiva de la
gue nunca antes el ser humano habia disfrutado. Ahora podemos —a través
nuestras identidades y de nuestras comunidades y culturas- cambiar el mundo.
Seducir.
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Déjame resumir un poco:

La construccion de la(s) identidad(es) en la red adquiere plenamen-
te sentido de metdfora, pero no para distinguir un yo real de otro vir-
tual, sino para inundar de aspectos metaféricos lo que antes creiamos
que era real.

La descentralidad del cuerpo como contenedor de la identidad es
facilitada por la tecnologia, que es inherente a su (la del cuerpo) y
nuestra (la sociedad) existencia, por llamarlo asi.

La nueva identidad polifénica y lingiisticamente consciente es una
consecuencia de los dos anteriores supuestos y se construye en base a
la co-presenciabilidad y la co-locabilizacién.

El juego de las comunidades... é¢virtuales?

Lo que tenemos no es una historia ni una biografia, sino una confusion de his-
torias, un conglomerado de biografias. Desde luego, hay un orden en todo
ello, pero se trata del orden propio de una ventisca o de una plaza de merca-
do; no es nada aritmético (Geertz, 1995, p. 12. Ya citado en pagina 129).

Si ya hemos hablado de ese tema digamos, resbaladizo, el de la identidad,
el que me empieza a ocupar ahora, la comunidad, no lo es menos. Como antes,
ahora tampoco hay un acuerdo comun en la definicion del concepto. Como
punto de partida, déjame asumir una muestra de algunos requisitos mas o me-
nos fiables como condiciones a cumplir para una aproximacion a la significacion
de lo que es una comunidad,

La localizacion.
La presencia de relaciones y vinculos comunes.
La interaccién social.

Si la identidad no es Unica e inamovible, ¢cédmo puede ser pensada la co-
munidad como algo, digamos, tangible? Entiendo que la localizacion, la presen-
cia y la interaccion a que me refiero es entre persona tangibles, reales. ¢Como
construir comunidades estructuradas en base a las identidades desestructura-
das?

Es mi deseo ahora problematizar lo que parece evidente. "Pero, équé es
problematizar? Probablemente es algo muy facil de definir y extraordinaria-
mente dificil de llevar a la practica. (...) Lo que nos dice Foucault es, que cuanto
mayor sea la obviedad, mayores razones hay para problematizarla" (Ibafnez,
2001, p. 132). Lo obvio en este caso es esa tangibilidad de lo local, lo presencial
y lo interactivo. Asi, deconstruyo estos tres constructos como integrantes del
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concepto comunidad. Haciendo esto, obviamente, estoy proponiendo un re-
planteamiento de lo que ese concepto quiere decir en nuestro entorno, en el
contexto llamado virtual; pero quizad también en el fisico; la diferencia ya no es
la que era...

El comunicdlogo norteamericano Stephen Doheny Farina nos advierte se-
riamente sobre los peligros de pervertir el concepto comunidad al virtualizarlo,

Ya no es la democracia estadounidense la que aisla al individuo; es el simula-
cro de la democracia, la democracia electrénica, la cultura virtual, la sociedad
de la red que aisla a los individuos mientras que les seduce con meras aparien-
cias de comunicaciones y colectividad. Una vez que comenzamos a divorciar-
nos de lugar geografico y empezamos a situarnos a nosotros mismos en geo-
grafias virtuales, nos acercamos aln mas a la disolucién de nuestras comuni-
dades fisicas (1996, p. 7).

Aunque no la comparto, no quiero perder de vista esta apreciacion. En mi
opinidn, esta especie de fobia hacia lo virtual nace en la identificacion de esta
palabra con el simulacro, con aquello no real. Al final, la discusién en torno a lo
real/virtual se acaba pronto: real es aquello que las personas percibimos y sen-
timos como tal. Asumo esta definicion como valida para el discurrir de la coti-
dianeidad, sin profundizar ahora en aspectos filoséficos o hermenéuticos.

Asi, si el usuario de un foro de discusidn percibe las interacciones que en
él se dan como reales, lo son. Si no, no lo son. Si alguien dice que se ha enamo-
rado a través de internet, es que se ha enamorado.

En cualquier caso, como digo, no quiero abandonar sin mds -aunque no
tengo espacio para discutirlo en profundidad- el punto de vista de Doheny-
Farina. Si que parece que los discursos cotidianos en internet son enormemen-
te dispersos. El antropdlogo hindu Arjun Appadurai los encuentra, incluso, “...
peligrosamente dispersos” (2001, p. 2) y los caracteriza como objetos en mo-
vimiento que incluyen ideologias, gente, ideas, bienes, imagenes, mensajes,
tecnologias y técnicas. Aunque también encuentra un aspecto positivo -que
comparto- en cuanto a que son motor de la imaginacion de las personas, en
tanto fuente de informacion multivariada y diversa.

Las comunidades llamadas virtuales son defendidas por la socidloga esta-
dounidense Mary Chayko como “comunidades de la mente” (2002, p. 40), o
mentales, si se quiere.

No comparto literalmente este concepto porque la palabra mente puede
llevar a equivocos. Desde mi punto de vista no hay una mente psicoldgica que
sustente las “redes mentales” (Chaiko, 2002, p. 41), aunque aprecio el simbo-
lismo de la autora si consideramos esa palabra como una metéafora. La mente
no es otra cosa que la activacion linglistica de la interaccion social que “..
permite desarrollar un sentido de resonancia con el otro” (Id.). Estas comuni-
dades metafdricas linglisticas, mas que mentales, disponen de un estilo propio
gue “...es moldeado por una gama de estructuras preexistentes” (Baym, 1998,
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p. 58), o por ”... los implicitos que los participantes asumen sobre el significado
de sus acciones y en la memoria que guardan de anteriores interacciones”
(Ardevol et al., 2003, p. 5).

Si las comunidades Ilamadas virtuales nos invitan a pensar de una forma
nueva sobre las relaciones sociales -sobre lo local, lo presencial y lo interaccio-
nal- no hay que olvidar que hay una historia, que todo lo referente a lo comu-
nal, a lo grupal y a lo social tiene un antes. Y tendra también un después. Segu-
ramente.

Aprecio que lo importante, lo nuevo, del acercamiento a las comunidades
gue se conocen como virtuales es el cambio de la estructura linglistica virtual
por la de posible. Es en este sentido que entiendo que lo real y lo posible son lo
mismo, frente al antagonismo entre lo real y lo virtual.

Los espacios tradicionales ya no existen. El continuum espacio/tiempo
perdid su consistencia fisica en la primera mitad del siglo pasado gracias a Eins-
tein. Hasta la aparicion de las mas recientes tecnologias de la comunicacidn
interactivas -bdsicamente internet, aunque también la comunicacion movil
personal a través del teléfono- seguiamos, sin embargo, aferrados a la conti-
nuidad simbdlica espaciotemporal. Pero poco a poco, nuestra inisistencia en la
(de)reconstruccién técnica de espacios ha modificado el tiempo. Lo significativo
aqui ya no es tanto la subversion del espacio, sino la del tiempo como una nue-
va formalidad corpdrea. Y en esa subversién hemos construido una vida ex-
temporanea, en la que el tiempo ya no existe; se ha reducido al instante.

La sociabilidad contempordnea es la relacién instantdnea, efimera como
la existencia atdmica. El tiempo se diluye, se desarticula. Como sujetos emi-
nentemente simbdlicos todo intento por dotar de esencia a las interacciones
sociales es vano. Solo el lenguaje en su evanescencia -si, también es evanescen-
te el escrito- nos dota de ciertas referencias que nos permiten, al menos, parar
un momento y pensarnos a Nosotros Mismos como yo-mismo y como miem-
bros de una co-munidad.

Las comunidades, sean lo que sean, son producto puro y duro del devenir
histérico. En este sentido -y en otros- son absolutamente dindmicas, cambian-
tes. No hay un momento presente, aunque si instante, en la vida comunitaria,
como no lo hay en ningun otro imaginario temporal; imaginario que se articula
en torno a un conjunto de sentidos y significados que es la propia comunidad
quien construye y comparte a lo largo de su devenir. Asi, el factor tiempo actua
como un elemento descentralizador de esos significados simbdlicos. No hay un
escenario geografico central. Los espacios clasicos se han ido reduciendo en lo
fisico y adquiriendo mas peso en lo simbdlico.

Nos hemos liberado de la tirania del espacio, sobre el que aun volveré
mas tarde. Nuestra vida ya no se limita a las cuatro paredes fisicas y simbdlicas
de la comunidad tradicional. Los pobladores del mundo occidental somos mas
libres ahora porque disponemos de mas espacio que antes,

165



Mentalidad humana. Josep Segui

En sentido real, no sélo metaférico, tener espacio significa tener libertad, li-
bertad de dirigir, de ser, de relacionarse y viceversa; precisamente en toda so-
ciedad la privacidn de espacio es la correlacién de una posicidn subalterna o
marginal en el sistema social (Signorelli, 1999, p. 53).

Ahora ya no es necesaria la presencia para relacionarnos. O, mejor dicho,
estamos siempre presentes y absolutamente siempre en relacion. Somos pre-
senciables y localizables, de manera que la frontera entre lo publico y lo priva-
do se ha diluido. Somos omnipresentes y como dice el filésofo Baudrillard hi-
pervisibles.

Lo hemos transgredido todo, incluso los limites de la escena y de la verdad. (...)
Presentimos el sabor fatal de los paraisos materiales, y la transparencia, que
fue la consigna ideal de la era de la alienacidn, se realiza actualmente bajo la
forma de un espacio homogéneo y terrorista: hiperinformacion, hipervisibili-
dad (1983, p. 75).

Estemos donde estemos, especialmente si estamos en la intimidad y pri-
vacidad de nuestro hogar, somos hiperlocalizables. Y lo somos porque ya no
pertenecemos a una o dos o tres comunidades -el barrio, la fabrica, el club-
sino a una miriada, muchas de las cuales ni siquiera sabemos que formamos
parte. El viejo orden de la estabilidad identitaria y social de la Modernidad ya
no es posible porque, ademds de hiperlocalizables, estamos en todos los sitios.

Esta ominpresencia tiene consecuencias apasionantes para nuestra con-
versacion en marcha. Los sitios -élas comunidades virtuales?- de internet son
efimeros. La gente entramos, participamos, decimos, amamos, experimenta-
mos emociones y orgasmos. La gente intercambiamos fluidos simbdlicos —
quizdas un poco aburridos de los fisicos e intelectuales- y nos vamos. Volvemos.
O no. Volvemos. Quizas a otros sitios, a otras comunidades. Y lo hacemos répi-
do, muy deprisa. Seguramente ahora nos da miedo parar. Seguramente ya no
sabemos vivir sin una multitud de ventanas (Turkle, 1996a) abiertas a la inmen-
sidad de la sociabilidad comunitaria, sin importarnos hacernos visibles y pre-
senciables, libres.

Esta pertenencia -término cldsico en el estudio sobre las comunidades-,
multipertenencia, configura, precisamente, la base de la identidad multiple y
multisituada del actual individuo tribal. Las viejas fronteras de lo comunitario
cotidiano han caido bajo la presidon del tiempo y el espacio. Si estos ya no son lo
que eran, la comunidad tampoco.

El etnégrafo norteamericano George E. Marcus propone una metodologia
de analisis social multi-situada. Comenta, en linea con nuestra reflexion en
torno a la reconceptualizacion del continuum tiempo/espacio, el andlisis, aten-
diendo a “... la circulacion de significados culturales, objetos, e identidades en
un espacio-tiempo difuso” (1998, p. 79).

Esa propuesta de multisituacion no es mas que fruto de la desaparicién de
los objetos clasicos de estudio de la antropologia: el lugar y la presencia. Ahora
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se trata mas bien de analizar las redes de interaccion. La cuestién es que gra-
cias a la tecnologia la presencia se ha hecho radial y multi-interactiva. Hace
muy poco que hemos superado los pobres limites de lo comunitario tradicional,
aquel espacio pequefio a que estdbamos condenados. Seguramente aun no
estamos acostumbrados a pensarnos como seres muy moviles. Creemos toda-
via que pertenecemos a un sitio, a una comunidad.

Resulta que, frente a lo que pudiera parecer, esa hipermovilidad fisica a
que me estoy refiriendo parece implicar mayores cotas de libertad. La libera-
cién espacio-temporal de la comunidad tradicional supone la integracién en
una macrocomunidad construida de pequefas e inestables referencias micro-
comunitarias pero unidas en lo global. Del mismo modo que el espacio y el
tiempo se han casado por la iglesia, lo local y lo global se incluyen en un cons-
tructo nuevo: la glocalizacién (Robertson cit. en Beck, 1997, p. 77). Lo esencial,
en este punto, es, siguiendo de nuevo a Ulrich Beck que la glocalizacién "...abre
y configura el horizonte mundial en la produccién transcultural de mundos sig-
nificativos y de simbolos culturales" (1997, p. 77). Lo local se integra en una
interaccion multicultural con la amplitud del mundo. éSignifica esto la progresi-
va pérdida de las identidades sociales locales en un mundo absolutamente do-
minado por las marcas publicitarias globales? Me temo que por ahi van las co-
sas. La MacDonalizacion (Beck, 1997) cultural asi parece mostrarlo.

La interaccionabilidad con la gente es, quiza, lo Unico que nos permite
sentirnos personas diferentes y libres en el entorno de la macdonalizacién. La
interaccionabilidad radial en la diversidad es lo que, de verdad, da sentido to-
davia a lo comunitario. En la red internet esa posibilidad de interaccidn se acre-
cienta gracias a la tecnologia que ha hecho indtil la presencia. Pero no es la red
quien la posibilita, es en la red donde se construye (Jones, 1998). Podia haber
sido otra tecnologia. Serd otra tecnologia. Seguro. Pero los constructores de
redes interactivas somos nosotros en comunion con ella. Sigamos siéndolo.

La fisura del género

Lo que me interesa a partir de ahi es ver cdmo nuestras identidades, co-
munidades y culturas se configuran como cyborgs sociales “capitalistas y pa-
triarcales” (Haraway, 1991, p. 72) construyendo un universo simboli-
co/emocional (y por tanto, absolutista, o sea, real) en el que la moderna biolo-
gia estd a la base como “... la maquina para la produccidn, el mercado para el
intercambio y, ambos, para la reproduccién” (Id.). Esta es la nueva concepcion
simbidtica de biologia/cultura: la del mercado, el intercambio y la reproduc-
cion, todos ellos diferentes.

Uno de los temas que mas me interesa como analista es el de la repro-
duccion de los estreotipos sociales en las culturas. Y uno de los que mds en ese
marco, el del género. El género como mercado, intercambio y reproduccion
simbdlica, imaginaria y real, que son lo mismo. El asunto tiene oportunidades y
retos. Especialmente si escapamos de los tdpicos.
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Me interesa ver cdmo construimos nuestras culturas en un entorno a-
referencial sobrepasado por las hiper-referencias, de las que la m3as fiable es la
maquina*. Porque nosotros lo somos. Somos méquinas de hablar, o sea defini-
tivamente simbdlicas -o reales; o imaginarias-. Como las otras. Ellas también
hablan. Y lo hacen alto y claro,

... insisto en que las relaciones sociales incluyen a humanos y a no humanos
como socios socialmente activos, o lo que es lo mismo para este extrafio
amontonamiento, como sociotécnicamente activos. Todo lo que es inhumano
no es no genérico, ajeno al parentesco ni a los érdenes de significacidn, ni ex-
cluido del comercio de signos y maravillas (Haraway, 1997, p. 24).

El “comercio de signos y maravillas”... Haraway, siempre tan elocuente.
Las maravillas de lo semiético, de lo intercambiable en el mercado que es la
vida. Sea esta lo que sea, pero siempre mercado y comercio. Y signo.

El género -y otros mitos de la occidentalidad- no es mds que un signo bio-
l6gico que construye algo parecido a la idea que tenemos cuando hablamos de
cultura. El género -y los otros mitos, insisto- se constituyen como la referencia
en torno a la que gira todo lo demas, lo simbdlico, claro, pero también lo iden-
titario y comunitario. Hablar de género hoy implica necesariamente ver qué se
estd haciendo desde la teoria critica feminista. El feminismo ha superado su
propio objeto de trabajo como movimiento social -la (re)construccion del con-
cepto de mujer- abarcando todos los signos del mundo, con el fin de
“...reinventar un feminismo singular que incorpora miriadas, y a menudo con-
flictivas, formaciones culturales y politicas en un contexto global” (Stanford
Friedman, 1998, p. 4).

Adoptar este nivel de analisis nos lleva directamente a repensar lo simbé-
lico natural social, considerandolo como politico, o mejor, biopolitico (Figue-
roa,2001; Segui, 2004). Las identidades comunitarias (grupales, en términos
mas psicoldgicos) adquieren protagonismo cultural y politico por su ya definiti-
vo alcanzado derecho a mostrarse publicamente,

Ese cambio cultural ocurre parcialmente cuando los grupos despreciados se
apoderan de los medios de expresion cultural para redefinir una imagen posi-
tiva de si mismos. En los pasados veinte afios el feminismo, los activistas de la
liberacién negros, los indios americanos, las personas discapacitadas y otros
grupos oprimidos que han sido marcados como cuerpos temibles, han afirma-
do este tipo de imagenes de la diferencia (Young, 1990, p. 11).

Esa muestra publica de identidad tiene, en el caso del género, un enorme
interés para mi. Si internet no supone ninguna revolucién ni cambio social es-
pecifico, si que me facilita la posibilidad de acceder a mas informacion de la

44 . S .. . ;. ,
Entiéndase a las maquinas como la concrecion mas fabulosa de lo tecnologico. O sea, de fabula.
También de metafora. Las maquinas son una metafora mas de la realidad, como nosotros mismos.
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que tenia antes. Asi, y siguiendo con mis intenciones ya anunciadas, en proxi-
mos apartados trato de ver cdmo se reproducen -o no- determinados estereo-
tipos de género en la red, en esta ocasiéon como constitutivos del contenedor
de la cultura occidental.

Elaboro una construccién tedrica basada en una amplia revision de la lite-
ratura al respecto e introduzco ejemplos entresacados de mi propia experiencia
etnografica. Los ejemplos estan reproducidos casi literalmente, aunque a-
contextualizados. T4 misma/o puedes acceder directamente al campo y extraer
tus propias conclusiones, construir tus propias dudas o discrepar de mis co-
mentarios y reflexiones, claro. Huyo de una descripcién densa. Prefiero dejar
hablar a las protagonistas de la historia, pasando después a aportar mi punto
de vista en cuanto a mis intereses, que espero que puedan coincidir -o no- un
poco con los tuyos.

Volvamos al campo etnografico.
éQuién lee estos mensajes?

- ¢Te has puesto muy enfermo?

- ¢Has traido unas notas a las que no encuentras ni pies ni cabeza y te has da-
do cuenta de que te olvidaste de hacer todas las preguntas importantes?

- Si.

- ¢Cuando piensa volver?

Me rei débilmente. Sin embargo, seis meses mas tarde regresaba al pais Do-

wayo (Barley, 1983, p. 234).

Como psicologo social bebo en las fuentes metodoldgicas de la etnografia,
como creo que ya he dicho. Y elijo esa éptica radical que propone el maestro
Lévi-Strauss. Cuestionar el sistema implica adoptar un punto de vista enorme-
mente critico con la realidad social que uno co-construye y trata de entender. Y
si ya he mostrado mis preferencias por un enfoque psicosocioconstruccionista,
como etnégrafo me adscribo a la corriente postmoderna derivada del Circulo
de Rice representada fundamentalmente por los ya citados George E. Marcus y
Stephen S. Tyler, profesores de aquella universidad, en Houston. Permitaseme
citar a Marcus (1992) en la declaracién programatica del Departamento de an-
tropologia de la Rice University, Houston.

- Asuncion de una fuerte discontinuidad con el pasado.

La etnografia critica trabaja desgranando de una manera fina para
desarrollar la comprension de los procesos emergentes en el ambito
transcultural o transnacional al no dar autoridad a cualquier meta-
narrativa particular.

El punto es desarrollar un discurso analitico que no es esencialista.

La vinculacion con lo que parece inconmensurable, para relacionar
los procesos que desde el pensamiento convencional parecen ‘mundos
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aparte’.
La reflexividad como posicionamiento requerido hacia los conoci-
mientos que uno crea como constitutiva de ese propio conocimiento.

Lo virtual ya no es lo contrario de lo real. Como he sugerido, es lo posible
y, como tal, es tan real -o no real- como cualquier otra cosa caracteristica del
imaginario social. Mi acercamiento critico a lo posible comunitario se basa,
pues, en esos cinco principios que tomo prestados de Marcus y sus colaborado-
res, la discontinuidad con el pasado, la no-autoridad de ninguna metanarrativa,
la no-esencialidad del discurso, la aceptacién de lo que parece inconmensura-
ble y el caracter co-construido del conocimiento.

Diversidad, independencia, multi-relaciones, multi-formalidad y multi-
validez forman parte caracteristica de las nuevas comunidades virtuales. El en-
torno es, seguramente, mas cadtico. La gente va y viene; aparece y desaparece.

Entiendo que hoy, para poder hablar de comunidad no es preciso que se
den las tres situaciones que planteaba unas paginas atrds, sino tan sélo su po-
sibilidad. Sustituyo, pues, la propuesta por,

Locabilizacién.
Presenciabilidad.
Interaccionabilidad.

Una comunidad no es una cosa, sino un proceso. No es o mismo una co-
munidad en el entorno de lo rural y después industrial, que en el de lo hiperin-
dustrial y ya muy comunicado (avion, tren, coche, teléfono, televisiéon), que
ahora, en el de lo postindustrial e hipercomunicado (telefonia mévil -siempre
conectado, siempre disponible-, internet) e hiperinteractivo. Y lo bueno del
caso es que la hipercomunicacidon nos esta haciendo replantearnos si lo que
creiamos saber sobre las comunidades vale hoy o no.

Las comunidades llamadas virtuales tienen un objetivo, a veces difuso, pe-
ro objetivo al fin.

Katia no tenia la intencién de enamorarse, pero si de hablar de amor, de
contar su vida, de compartir comunitariamente su identidad y su existencia.
Por ejemplo,

Katia
PUNTO FINAL

<Dormia el sdbado por la mafiana y sond el movil, pensé que eran mis
padres y lo miré deprisa, pero era él...asi que ya habia vuelto. Decidi dejarlo
para mas tarde, pero siguié sonando una vez y otra y otra..mas mensa-
jes....finalmente hablé con él, estaba en el aeropuerto, en Madrid, eran las
diez y estaria hasta las dos y media. Me vesti muy rapido, nerviosa, cogi un taxi
y llegué a Barajas en poco mds de media hora. Nos vimos, mi corazén iba a mil
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por hora, desayunamos....no pude mas le dije que se quedara hasta el martes,
tres dias. Lo penso un ratito....y me dijo que vale, que haria un para de llama-
das. Ahi me di cuenta, llamaba a otra chica. Se lo pregunté al colgar: tienes
una novia?; Si ; y te parece bien lo que vas a hecer?; no pienso comerme la ca-
beza; bien, tu verds. Pero era yo la que tenia que haberlo visto, eso no llevaba
a nada mas que a hacerme dafio. La tentacién era fuerte: campedn del mundo
de natacion, medalla de oro en juegos de salvamento de Japdn, fiestero, mo-
reno, canario....ex-romance que nunca terminé del todo....y estaba ahi. Llega-
mos a casa, todo pasién, le echaba de menos..., dormiamos un rato cuando
sono el teléfono, era su novia. Durmiendo en Madrid? le pregunta ella; Si, con-
testa él haciéndose el profundamente dormido; pues venga, luego hablamos,
le dice ella.... yo me levanto a toda prisa de mi propia cama y me voy pensan-
do en qué rayos estoy haciendo, qué significa toda esta mierda...en qué estaba
pensando. A partir de ahi todo es infierno....él me dice constantemente en
tono de advertencia que quiere mucho a su novia....yo no lo entiendo, pero
hay mucha gente asi parece ser. Mdas infierno el domingo y el lunes....sélo una
noche mas estuvimos juntos envueltos en la resaca de una noche de ha-
lloween en la que fui bastante feliz bailando, besandole, abrazandole. Todo
termind. El martes le dije "te quiero", él me dijo con cara de fastidio que eso
era imposible y me fui a trabajar. Es un alivio, tras casi dos afios de tonteo se
acabd. Mi animo es bastante indescriptible y es similar a las montafias rusas,
pero lo que si se identificar son los celos hacia quién estaba al otro lado del te-
|éfono y le preguntaba que si dormia en Madrid....pensando en que ella es
afortunada, que él la quiere, que son felices. Bueno ... asi es la vida, yo elegi
jugar con fuego y perdi. Espero que pase pronto, que supere este mono y es-
tas imagenes de ellos felices, de él queriéndola. Como es la cabeza, cuantas

<Z> Bien, ser capaz, justamente, de oir ‘Bienvenido, tienes un mail’ te
hacer sentir realmente bien. Las posibilidades de lo que puedes hacer online...
chatear en directo, hablar con gente en privado, investigar en miles y millones
de paginas web... Eso te hace sentir maravillosamente... conectado a la vida
con tantas persona”(Maczewski, 1999, reproduciendo una conversacién con
un adolescente en la red. El subrayado es mio).

Lo importante es estar conectado en directo con tanta gente... a ver qué
pasa. Eso es lo excitante: explorar las posibilidades, no las aburridas realidades
de la cotidianeidad. Por ejemplo,

IRENE190
POR FAVORRRR QUE ALGUIEN ME DE CONSEJOS QUE EM HABLE...NO SE
PQ ME PASA ESTO...NO PIDO MAS

Es un poco traumatico,yo estudio psicologia!!! Bueno,con mi novio con el
que llevo 10 meses me va bien,me quiere mucho y para mi es un gran apoyo.El
otro chico tb,daria lo que fuera por mi,incluso creo que me llevaria mas en
bandeja que mi novio. no es que eso me importe porque mi novio es ge-
nial,pero yo sigo enamorada de los dos.Aunque si he de admitir que mi novio
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me atrae menos sexualmente que el otro chico(con el que aun no he manteni-
do relaciones)pero no es lo importante lo que yo me planteo es el sentimiento
no lo sexual.Aunque tengo miedo de que mi actual novio deje de atraerme fi-
sicamente y no me apetezca mantener relaciones con el. Lo que siento cuando
estoy con el otro chico y le beso es mucho mas fuerte y excitante que con mi
novio,pero con mi novio tengo una gran complicidad,aunque creo que eso se
gana con el tiempo. La situacion es dificil,pg el otro chico es un mejor amigo
de mi novio,del grupo,y si en un futuro quisiera darle una oportunidad se que
arruinaria la vida del otro chico,por eso nos"resignamos" a estar asi antes de
perdernos. LO QUE REALMENTE A MI ME FRUSTRA ES QUE NO ME VA ESO DE
LAS PAREJAS LIBERALES,NI QUIERO TENER DOS CHICOS,PQ SI EL OTRO CHICO
ESTUVIERA CON OTRA COSA QUE YO NO PUEDO IMPEDIR ME MORIRIA PQ LO
QUIERO...NO SE TENGO UN LIO MUY GRANDE,DE VERDAD Y ME SIENTO
MAL...COMO SI FUERA UNA CUALQUIERA PERO NO SE...AYUDARME PORFA

éQuién lee estos mensajes? ¢Por qué? Mi interés es antropldgico. Pero no
puedo evitar dos emociones: una cierta preocupacion por esa, digamos, des-
gracia ajena (Katia: “Como es la cabeza, cuantas formas de tortura!ll”; Ire-
nel90: “AYUDARME PORFA”) y un cierto morbo al dejarme atravesar por el
erotismo implicito (y explicito) de estos relatos en primera persona.

Probablemente mds adelante entre en foros relacionados con <Sexo>. Re-
sulta interesante el trabajo del inglés Robin B. Hamman (1996, 1997) en torno
al cibersexo. El socidlogo advierte de que en sus investigaciones nunca permite
-ni provoca, obviamente- la interaccion sexual. éLo haré yo? No lo sé. Pero esta
reflexion sobre el cibersexo me trae a la memoria una interesante cita del se-
midlogo Roland Barthes,

El érgano erédtico de O que se representa, que se coloca en nuestra visidn, en
nuestras narices, no es de ningiin modo su sexo (o sus pechos, o sus nalgas),

es -curioso decirlo- su oreja. (...) Oigan como ella: "Vuelva a levantarse y sién-
tese... Quisiera verla completamente desnuda... Quitese la falda, ahora...", etc.:
es en ese momento cuando ocurre el deseo (del lector, del mirén). (...) Pero

tengamos cuidado, pues esa figura de la vulgata psicoanalitica solamente pa-
rece dar el pego: lo que se cuenta e ilustra es quiza simplemente la historia de
dos sujetos humanos que se hablan (1975, p. 110).

“Quiza simplemente la historia de dos sujetos humanos que se hablan”...
Esto es, en mi opinidn, lo fenomenal de las interacciones a través de internet.
Esto es lo que esta construyendo comunidades: dos —o mas- sujetos humanos
gue se hablan de sexo, de amor,... o de lo que sea. Y este es el punto central de
mi teoria de la posibilidad: estd basada en el uso del lenguaje exactamente
igual como todas las teorias de la realidad lo estan. No hay ni una sola palabra
gue haga referencia a algo concreto. Todas se refieren a otras para adquirir su
sentido, “...sentido, o significado enteramente derivado de lo que las palabras
dicen sobre otras palabras, como, por ejemplo, las definiciones del diccionario”
(Tyler, 1978, p. 12).
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Culturas. De los artefactos culturales a la maquina internet

La noche pasd entre cantos y platicas (...) En mi cuaderno de notas conservé,
de mi velada entre los garimpeiros, un fragmento de endecha sobre un mode-
lo tradicional (...) Sin embargo no habia alegria verdadera. Desde hacia tiempo,
las arenas diamantiferas se agotaban; la regidn estaba infestada de malaria,
lesmaniosis y anquilostomiasis (Lévi-Strauss, 1955, p. 206-208).

La ya cldsica idea de cultura de Edward B. Tylor reproducida al principio de
este libro y que copio tiene mucho que ver con la mia propia, “Cultura o Civili-
zacién, tomadas en su sentido etnograficio mas amplio, es ese complejo con-
junto que incluye conocimiento, creencia, arte, moral, ley, costumbre, y todas
la demas capacidades y habitos que adquiere el ser humano como miembro de
la sociedad” (1958, p.1). De una forma algo mas abstracta, los profesores esta-
dounidenses William M. Bukowski y Lorrie K. Sippola (1998) afirman que la Cul-
tura es una “...entidad multidimensional, dindmica y heterogénea que varia en
funcién del lenguaje, la economia, la religidn, las instituciones sociales y guber-
namentales, el clima, y los antecedentes historicos" (p. 742). Y el psicélogo
sudafricano Henry Plotkin (2002) da una visién mas interactiva, "La cultura hu-
mana es el fendmeno mas complejo sobre la Tierra, comprendiendo como hace
las habilidades colectivas, los concimientos y las creencias en las mentes de las
personas que conforman una cultura" (p. 3).

De la concrecidn clasica de Tylor a la multidimensionalidad, dinamismo y
heterogeneidad postmodernas de Bukowski y Sippola; y la complejidad puesta
al descubierto por Plotkin, las posibilidades simbdlicas de definicidon de cultura
son enormes. Yo me quedé hace tiempo con aquélla del contenedor y la sigo
usando, aunque con los matices introducidos.

La cita al principio de este apartado no es gratuita. Tampoco es sélo una
invitacion a la reflexidn, o una provocacion. El cientifico social -analice las iden-
tidades, las comunidades o las culturas- siempre tiene un rincén de sus emo-
ciones limitado por la ausencia de alegria verdadera. Cuanto mas conoce -0
mejor, co-construye- su entorno social, mds rabia, impotencia y perplejidad
experimenta. O sea, mas se hace consciente de que los diamantes se han ago-
tado y que las enfermedades viricas y contagiosas ocupan gran parte del en-
torno.

Aun asi, todo es tan diverso -“Los seres humanos no sdlo crean la socie-
dad, sino que lo hacen en formas infinitamente variadas, constantemente mu-
dables y de una complejidad laberintica” (Carrithers, 1992, p. 14)”- que llega a
ser extremadamente divertido. Divertido para el cientifico social en otro rincén
de sus emociones, que le equilibra aquella falta de alegria.

La vision de la cultura, una cultura, esa cultura, esta cultura, como un consen-
so sobre lo fundamental -concepciones, sentimientos, valores compartidos-
apenas parece viable a la vista de tanta dispersiéon y desmembramiento; son
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los errores y las fisuras los que jalonarian el paisaje del yo colectivo (Geertz,
2000, p. 254)

Son, precisamente, esos errores y fisuras los que me interesan. El consen-
so no me dice nada, no significa nada para mi. Entiendo que es la discrepancia
lo que hoy, en la Postmodernidad, puede dar alguna idea, algun significado de
lo que esta pasando a nuestro alrededor. Asi, a diferencia de la mayor parte de
mis colegas, no me interesa estudiar qué es lo que nos une, en qué nos pare-
cemos, qué tenemos en comun; sino qué es lo que nos desune, lo que nos hace
diferentes y diversos.

Gracias a la contemporanea psicologia cultural -partiendo, entre otros, de
los psicologos rusos Alexander Luria y Lev Vygotsky- aprendimos que el desa-
rrollo individual humano se da en un entorno de artefactos culturales -
herramientas culturales (Wertsch, 1998); instrumentos psicoldgicos (Kozulin,
1998)-. El contenedor de saberes y haceres se va insertando en la zona de desa-
rrollo préximo (Vygotsky, 1978) del sujeto facilitando su culturizacién y sociali-
zacion. Adquirir pleno estatus como miembro de una cultura es, pues, alcanzar
habilidad para manipular los artefactos propios de esa cultura y transformarla,
re-crearla, con su uso. Artefactos como maquinas, técnicas y simbolos. El mas
importante de ellos, la maquina de hablar: el lenguaje técnico/simbdlico.

Desde este punto de vista el proceso es interactivo. Es decir, el sujeto es
receptor pero también agente de esos instrumentos y del contenedor cultural.

Vuelo al foro del amor. Como sabemos, su uso es enormemente interacti-
vo. De hecho, cualquiera puede dar inicio a una nueva conversacién. Otra cosa
serd que el resto de participantes la siga o no. Exactamente igual que en la vida
real.

Un asunto interesante a este respecto es el titulo del primer mensaje de
la conversacion. Si es atractivo, es facil suponer que generara mas lecturas vy,
por tanto, posibilitara mas respuestas. Por ejemplo, algunos de los mensajes
gue han generado mas didlogo ultimamente son unos que llevan por titulo,

- “Una carta a mi amor” (68 respuestas).
- “Cincuentay alrededores” (101).
- “El sonido del silencio” (186).

Sin embargo, mensajes con titulos sexualmente bastante explicitos, como
“Soy una zorra, una arpia”; “éA alguien le gustaria ligar conmigo?”; o “Proble-
mas con el tamafio”, ocupan los lugares mas bajos en el ranking. La gente, pro-
bablemente, en este foro, lo que desea es eso, hablar de amor, mas que calen-
tarse o conocer gente con la que practicar sexo -virtual o no; ese es otro asun-
to-. Parecen sentirse atraidos por contenidos abiertos, mas que por la direccio-
nabilidad de los mensajes referenciados en segundo lugar. Utilizan artefactos
simbdlicos como la poesia o la narraciéon en primera persona; artefactos muy
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comunes en la construccion cultural de la emocién del amor. Son los partici-
pantes en el foro los que estan re-creando el lenguaje cotidiano de su entorno
no-internet. Construyen y utilizan un espacio sociotécnico en el que se recono-
cen mutuamente, independientemente de la posibilidad de engafio o fingi-
miento, asuntos que, como ya comenté, no me preocupan. Reproducen lo que
han aprendido en la adquisicion previa de la cajita correspondiente a las emo-
ciones situada en el contenedor cultural. Juegan con esa cajita y modifican sus
juegos.

Si los objetos y los espacios no tienen existencia per se, independiente de
los sujetos, écdmo podemos considerar la cultura como algo independiente de
las personas? No podemos. Si acaso, los objetos y las cosas, los signos, se van
construyendo en la interaccidén simbdlica -linglistica- entre la gente y el en-
torno, como en el foro. Pero ambos son enormemente diversos*. Una psicolo-
gia -y una etnografia- a la antigua usanza, a la de la Modernidad positivista,
trataria de encontrar pautas comunes de comportamiento. Pero ya digo que no
es esto lo que me interesa. Hilando fino resulta que cada persona, aun en su
constitucidn social, es diversa de las otras y, también, de si misma. Me atrevo a
afirmar que cada persona tiene sus propias culturas, es decir sus apropiaciones
Unicas y diversas de los artefactos culturales. Esto, que es interesantisimo para
la psicologia individual, por ejemplo, la antigua clinica®, genera un maremdg-
num discursivo dificilmente abarcable por la psicologia social.

Resulta que nuestro material de analisis no son los objetos y las cosas, no
es el contenedor cultural, ni siquiera los artefactos. Son los procesos. Si alguna
luz queremos encontrar -o, mejor, encender- en nuestros trabajos y pesquisas
es atendiendo a cdmo las personas nos relacionamos con todos esos construc-
tos, es decir, a como configuramos nuestras realidades diversas en el magma
de la identidad, la comunidad y la cultura. Mi idea del concepto de cultura
atenderia, pues, no a cosas, sino a procesos simbdlicos de interaccidn relacio-
nal y co-constructiva. Y los procesos no son técnicas, sino posibilidades, vol-
viendo a mis hipdtesis apenas esbozadas en anteriores apartados.

El desarrollo de la persona y de la cultura no es la adquisicidn y mejora de
saberes y haceres, sino la construccidon continua de imaginacién virtual, o sea,
posible. Asi queda bastante bien explicado cdmo lo real, lo simbdlico y lo ima-
ginario se funden en un todo abierto: la posibilidad (de nuevo).

No pretendo ser exhaustivo ni realizar un analisis formal del discurso. Pe-
ro en este didlogo observo claramente muchos de los mitos erdtico/amorosos
de la llamada cultura occidental. Ante lo leido me muevo entre el aburrimiento
y la sorpresa. Y, en ambos casos, por el mismo motivo: me aburro por los con-
tenidos tratados; y me sorprendo de que se sigan tratando. Pero, como digo, lo

4> Ya dije en el anterior capitulo que lo que nos iguala a las personas —al menos en la occidentalidad-
es nuestra diversidad. En cuanto al entorno, poco que afiadir, en tanto que es una construccion hu-
mana.

4¢ En otros apartados justifico mas o menos que la psicologia clinica es ya antigua.
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importante no es el tema en si, sino ver cdmo cada uno de los participantes
aporta su simbolismo particular, su verdad.

Volviendo al uso de los artefactos culturales, ahora los veo, insisto, no
como cosas o técnicas, sino como procesos lingliisticos. Desde este nivel de
andlisis es como entiendo el acercamiento de la socidloga de la ciencia y la tec-
nologia inglesa Christine Hine a internet como artefacto cultural, “Bien puede
decirse que, a fin de cuentas, Internet es un objeto construido discursivamente,
como si fuera un Unico artefacto, un objeto mas” (2000, p. 41). Un objeto mas
gue es inaprensible, inabarcable: hay tantos internet como usuarios.

Lo que parece claro es que los discursos de los usuarios no aportan nada
nuevo, nada mas alla de lo que se pueda encontrar en cualquier conversacién
al uso en una reunidn de amigos o en un bar.

Dotar al artefacto Internet -y al ordenador y la comunicaciéon mediada por
él (CMO)- de trascendencia social como motor de cambios me parece frivolo,
aungue mas adelante reconozco que en algo participa (o puede participar en el
futuro) en esos cambios. En diferentes foros (Segui, 2000, 2004) y en este mis-
mo libro he defendido que la vida virtual y la real son lo mismo. Si acaso, aqué-
Ila es una continuacidn, un complemento de esta. O viceversa; cada vez mas. Ni
internet ni ninguna nueva tecnologia revolucionan nada. No sé que la CMO
haya cambiado sustantivamente nuestras emociones u otros procesos psicolo-
gicos. Tampoco que influya en ningln cambio social significativo. Entiendo que
la tecnologia siempre nos ha acompaiiado y que la evolucién social de la hu-
manidad es, seguramente, causa -y no consecuencia- de la evolucién de las
tecnologias. De acuerdo con el profesor de antropologia e informatica social
estadounidense David Hakken, “La revolucion computacional es un tecnicismo
gue solo puede ver los cambios sociales como consecuencias, no como causas
del cambio tecnoldgico” (1999, p. 3).

Para este autor el tecnicismo es una especie de deificacion de la tecnolo-
gia moderna que olvida que esta siempre ha sido contemporanea y consustan-
cial al humano. Propone varios enfoques criticos a ese punto de vista:

a) La ausencia de estudios empiricos. Légico, ya que no hay ningu-
na muestra de que la supuesta revolucién computacional haya cam-
biado sustancialmente nuestras actividades sociales. La discriminacion
por estereotipos de género, raza o clase sigue siendo la misma, inde-
pendientemente de que la propia evolucion social vaya mejorando en
algunos aspectos. Eso si. De revolucidn, nada de nada.

b) La inflacidn retdrica. La publicidad. Las empresas transnaciona-
les son las primeras interesadas en convencernos de que las tecnolo-
gias estan cambiando nuestras vidas, de forma que llegamos a creer-
nos las mentiras que los propios artefactos generan de cara a un ma-
yor consumo irracional de lo que aquellas producen. En este sentido
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estoy, de nuevo, muy de acuerdo con Haraway, “A pesar de su exage-
rada publicidad, la tecnociencia no es la Mayor Historia Jamas Conta-
da, aunque esté actuando de manera poderosa sobre publicos distri-
buidos a lo largo y ancho del planeta” (1997, p. 20).

c) El etno/tecnocentrismo de las comunicaciones. La comunicacion
humana existe desde siempre y siempre ha sido mediada por las tec-
nologias que han sido precisas en cada momento. Ni mas ni menos. La
comunicacion es, por otro lado, lo mismo que la cultura en el sentido
absolutamente procesual y constructor a que me he referido repeti-
damente.

Asi, mas que sélo como un artefacto, internet es visto por algunos como
un proveedor de elementos de reflexion que posibiliten la construccién de
mundos simbdlicos mas amplios, mediante la practica compartida en redes
(Hakken, 1999).

En mi opinidn, la red no construye una cultura distinta. Las novedades
tecnoldgicas no constituyen en si ninguna nueva forma de cultura. Cuando apa-
recen causan una cierta expectacidon y quiza alguna que otra sorpresa en las
personas que no las esperaban. También algin pequefio cambio en las cos-
tumbres (por ejemplo, el teléfono, la televisidn). Pero, con el tiempo y las nue-
vas generaciones, “Como fue el caso con el teléfono, la televisidn, o incluso la
maquina de fax, mientras que la sociedad se acostumbrd a las capacidades de
la tecnologia, sus efectos en la propia sociedad se convirtieron en menos ex-
tremos” (Fisher, 2001, p. 9). No he observado ninglin cambio cultural de ningun
tipo en los mitos relacionados con la sexualidad, el género o el amor.

Globalizacion y nomadizacion.
Cosas que pasan

Sin revoluciones ni cambios sociales espectaculares, internet si que nos
facilita, sin embargo, nuevas formas de pensarnos a nosotros mismos y a nues-
tras culturas. Como la telefonia movil, la television o los aviones. Todo ello re-
fuerza nuestra sensacién de poder estar y ser a la vez en muchos sitios y tiem-
pos. Nos ayuda a (de/re)construir algunos mitos en torno a la cultura (Reid,
1994) y redefinir algunos estandares culturales como el género, la infancia y la
maternidad, el trabajo, el aprendizaje, las comunidades y la identidad... Pero
todo ello en tanto que nos facilita escapar de los limites de nuestra propia cul-
tura. En muchos sentidos, nos permite imaginarnos como ciudadanas/os del
mundo, como auténticos cosmopolitas globales,

Esto ('Cosmopoliteness') se refiere a la medida en que uno se orienta hacia la
comunidad en la que se vive o se orienta mas alla hacia un contexto mds am-
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plio. 'Cosmopoliteness' también se ha utilizado para referirse a la identifica-
cion con un contexto mas amplio, mas alla de la propia nacién o cultura (Jef-
fres et al., 2004, p. 3).

Estoy tentado de estar de acuerdo con el argumento general del professor
de comunicaciones estadounidense Joshua Meyrowitz de que

. al mismo tiempo en que nos estamos moviendo rdpidamente hacia una
nueva era de la globalizacién y la comunicacidn inaldmbrica, también estamos
en una espiral hacia atras, en algunos aspectos clave, hacia la primera forma
de asociacion humana: la caza némada y la recoleccidn. Estamos, en definitiva,
convirtiéndonos en ‘ndmadas globales’ (2003, p. 91).

La nomadizacion cultural si que puede ejercer un papel en la deconstruc-
cién de mitos -estereotipos- de nuestro entorno social. Pero no por si sola. An-
tes de los asentamientos comunales facilitados por la agricultura y la ganaderia
muchos de esos mitos no existian. La adolescencia, las diferencias funcionales
de género, el poder tribal, las clases, los clanes y las castas son constructos de-
rivados de la organizacion laboral de las comunidades estables y estan a la base
de nuestras culturas también estables. Si la cultura es comunicacidn (Carey,
1989) y la comunicacidn se globaliza, los limites de las comunidades y sus cultu-
ras se suavizan.

A medida que cambian los margenes, el contenido de todas las formas de or-
ganizacion humana cambia. Como resultado, estamos experimentando un
cambio dramdtico en nuestro sentido de lo local, la identidad, el tiempo, los
valores, la ética, la etiqueta, y la cultura (Meyrowitz, 2003, p. 97).

Y me refiero, creo que ya la he nombrado antes, a |la palabra magica: glo-
balizacion. La cuestidn estd en que la nomadizacién -huir de las angustiantes y
angustiosas comunidades tradicionales, de las identidades en cierto modo ase-
sinas (Maalouf, 1998), alejandonos también de nuestras raices culturales- pare-
ce llevarnos sin solucidn de continuidad a esa globalizacién que nos suena tan
mal a muchos,

éNo es caracteristico de nuestra época haber convertido a todos los seres hu-
manos, de algin modo, en migrantes y minoritarios? Todos estamos obligados
a vivir en un mundo que se parece muy poco al terrufio del que venimos; to-
dos hemos de aprender otros idiomas, otros lenguajes, otros cédigos; y todos
tenemos la impresion de que nuestra identidad, tal como nos la venimos ima-
ginando desde la infancia, se encuentra amenazada (Maalouf, 1998, p. 51).

Esto me invita a reflexionar sobre una cuestién bastante obvia, aunque
tendemos en muchas ocasiones a dejar de lado: la globalizacion es la mundiali-
zacion de la economia, la generalizacidon de las empresas transnacionales -que
ya no multinacionales-, el “corporativismo transnacional” (Miyoshi, 1998, p.
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259) que escapan no sélo al control de los ciudadanos comunes, sino también
al de los estados nacionales (los que antes gobernaban en las diferentes cultu-
ras).

En la era de la informacidn, la computacion multimedia es a la vez el medio
para generar nueva economia y el medio para modelar esas economias. (...)
Los mecanismos para explotar las condiciones multimedia y mecanismos para
el modelado de estas explotaciones son herramientas basadas en el conoci-
miento. Las herramientas basadas en el conocimiento son artefactos cultura-
les. Entonces, icomo afecta este proceso a la antigua percepcién industrial de
la cultura? (Davis, 1995, p. 250).

Me gusta la idea del profesor estadounidense del Massachusetts Institute
of Tecnology (MIT) Ben Davis de que la percepcidn de la cultura estaba influida
por antiguos modelos industriales. Los nuevos, los aparentemente basados en
el conocimiento -en su generacidn, transformacidon, manipulaciéon y rapida
transmision- dan lugar, sin duda, a nuevos iconos y signos que configuran nue-
vas identidades culturales, totalmente ajenas a nuestro viejo terrufio, idioma,
lenguaje y cédigo (Maalouf, op. cit.). Ya me referi al fenémeno de la macdonali-
zacion. La antropodloga italiana Cristina Rossi lo describe muy bien, incorporan-
do un elemento mas que atractivo: el de la saturacion cultural,

La circulacidén y el éxito de los elementos mundializados de la cultura popular,
como Coca-Cola, Dallas, Pokémon, McDonald confirman algunas de nuestras
asunciones contemporaneas sobre la homogeneizacion global de culturas: se-
dimentandose en los contextos locales, poco a poco van a asfixiar la creativi-
dad y tradiciones especificas. Este 'proceso de saturacion en ultima instancia
hara que la 'periferia’ X sea culturalmente ‘indistinguibles del centro' (2003, p.
33).

Si apostamos por una nomadizacidon que nos libere de las ataduras de
nuestras antiguas microculturas, la alternativa, ées esa centralizacion cultural
saturada que nos anuncia Rossi? Es preciso seguir trabajando a fondo sobre el
asunto. Asunto que pone sobre el tapete cuestiones ¢culturalmente? de largo
alcance, resaltadas por Geertz (1995) y Frade (2000).

La coherencia de las formas de vivir

El grado en que estamos todos mads socialmente conectados

La homegeneidad cultural.
- Compartir creencias, practicas y habitos.

Los limites de las culturas.

La continuidad, el cambio, la objetividad, el determinismo, la singu-
laridad, la descripcidn, la explicacién, el conflicto, la alteridad.
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En defnitiva, todos los grandes temas que he tocado durante los aparta-
dos anteriores y que no terminan aqui. Los temas que -de forma procesual,
magmadtica y muchas veces intangible- configuran la(s) cultura(s); sea(n) esta(s)
lo que sea(n).

¢Y los protagonistas de mi etnografia? No, no los he olvidado. Viven en el
amor. Dentro y fuera de la red. El amor es la emocién mas socioconstruida, en
tanto es la mas vulnerable a las fuerzas macro y microeconémicas del consu-
mo. Participar en los foros de internet sobre el amor incluye la emocion del
consumo. Una vez destruida la centralidad del trabajo, el “... protagonismo del
trabajo como eje vertebrador de las personas... (Gil et al., 2003, p. 1), nos que-
da el escapismo hacia el consumo del amor como algo que no se agota. Nuevas
formas de enamorarse, nuevas formas de sentir mariposas en el estémago, de
ejercer nuestra libertad y afirmar nuestra individualidad.

Es esa redireccién de nuestras vidas desde el mundo objetivo del trabajo
hacia el emocional del consumo la que estd configurando en parte, en mi opi-
nién, las nuevas ideas en torno a la cultura. Es, de algin modo, una forma de
escapismo de nuestras antiguas ligaduras microcomunitarias e identitarias,
aunque no ajena a los intereses macroecondmicos que movilizan todo,

Es también una forma de divertimento, “La vida consiste en combatir el
aburrimiento haciéndose espectador de todo lo interesante en el universo y
comunicandose con otras personas con el mismo interés” (Dreyfus, 2001, p.
93).

Katia y el resto de informantes aman y consumen en internet; se escapan
de sus antiguas comunidades y se divierten. Exactamente igual que en su vida
no-internet. De momento creo que no podemos pedirles mucho mas.

Se me quedan cosas en el tintero. Me hubiera gustado tratar asuntos re-
lacionados con el ejercicio del control y el poder. En otra ocasidn...

He seguido en mi linea problematizadora de no creerme a la primera todo
lo que leo, veo y oigo (tampoco lo que digo). He leido mucho y he participado
en los foros y en conversaciones privadas con Katia. Algo de lo que he aprendi-
do, también muchas de mis dudas e interrogantes, es lo que he pretendido
dejar constancia aqui. A pesar de que a veces he sido muy tajante, mi intencion
es compartir esas dudas e interrogantes con mis lectores. Quiza, después de
todo, sea cierto aquello de que “las culturas no existen” (Feliu, 2004)...

¢Cuanto tiempo haria falta para documentar -no ya interpretar o comprender-
una cultura cualquiera? ¢Cudnto tiempo haria falta para documentar nuestra
cultura?éyY para documentarlas todas? (Carrithers, 1992, p, 15). Dada la diver-
sidad de formas de vida humana, équé es cierto para los humanos en general?
(p. 17).

Todo era heterogéneo, poroso, entrelazado, disperso; la busqueda de la tota-

lidad una guia incierta, inalcanzable un sentimiento de clausura (Geertz, 2000,
p. 253).
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La brecha entre lo que representa ocuparse de otros en el lugar donde estan y
representarlos alli donde no estan, siempre inmensa pero nunca demasiado
percibida, ha empezado hace poco a hacerse extremadamente visible. (Geertz,

1988, p. 140).
El hipermercado de la realidad.
Tetas de silicona
iQué tozudez la suya exilidndose a si mismo de aquel corazéon amante! (...) Pe-

ro ya todo estaba arreglado, todo alcanzaba la perfeccién, la lucha habia ter-
minado. Se habia vencido a si mismo definitivamente. Amaba al Gran Her-
mano (Orwell, 1972; p. 280).

En la casa de Gran Hermano ocurrira lo que suele pasar en la vida real. Seguro
que os ha sucedido a casi todos. Pagina web Gran Hermano/Telecinco.

El folletin se convierte en destino. (...) fuera del ritual no eres nadie, pero el ri-
tual es suficientemente flexible para explotar todos los accidentes de la vida.
(Baudrillard, 19873, p. 88).

Este es el momento de la sacralizacion de lo banal; o de la banalizacion de
lo sacro. Estos son malos dias para lo moral. Pero mi intenciéon no es moralizar
aqui sobre lo banal y/o lo sacro; sino reflejar la hiper-realidad a que estamos
asistiendo -y en la que estamos participando- a través de las pantallas omnipre-
sentes de nuestros televisores. Y hacerlo un poco a la manera del filésofo fran-
cés Jean Baudrillard.

Me atrae del francés su concepto de lo hiper. No fue él quien lo invento,
sino las cadenas de mercados. Antes existian los supermercados. Eran grandes.
Se podian comprar muchas cosas. Ahora practicamente sélo hay hipermerca-
dos. Son muy grandes, enormes, quizas infinitos. Tienen todo. Se puede com-
prar y consumir todo. Las cosas y los simbolos -nuestro imaginario colectivo- ya
no son grandes. Tampoco infinitas, no. Son hiper. Y emocionantes.

Me gustan los Reality shows. Me emocionan. Y un poco también los Talk;
ahora convertidos en Pseudo-Political-Talks. Entre los primeros ocupa el primer
lugar en mi ranking de preferencias el famoso Gran Hermano (GH), de la cade-
na Tele Cinco. Y, en cuanto a los Talk, sin duda, el ya desaparecido Cronicas
Marcianas, de la misma sintonia. En este espacio me ocupo de los primeros. No
puedo seguirlos todos; ni todo el tiempo. Pero intento estar al dia.

Las posibilidades de analisis iconografico, simbdlico e incluso psicosocial
de todo lo que esta pasando en los shows son enormes, especialmente si nos
alejamos de esa intencién moral a que me he referido antes. En alguna de las
ediciones de GH aparece un tema interesantisimo -ademas de contener un
cierto (jo un hiper!) morbo- éson mejores las tetas naturales de Raquel o las de
silicona de Sandra? Dejando de lado el morbo y la tentacidn de critica hacia la
utilizacion mercantilista de la mujer en la television, la cuestion es de nuevo
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équé es mas real, lo real o lo no-real (lo simulado)? O mejor, épodemos usar
todavia esos términos para hablar de /a realidad, en un mundo absolutamente
mediatizado por la imagen, segin muchos, no-real, virtual, representacion de
segunda mano? ¢Es mas real lo natural o lo siliconado?

Baudrillard (1995) nos anuncia el fin de lo real porque el orden natural de
las cosas ya no es concebible. Y porque la menopausia social, la “Alergia a lo
social, trastornos de la socialidad, final de la ovulacidn social” (p. 194), ha susti-
tuido a nuestras anteriores intenciones de creer en el universo tangible que
compartiamos con los demas cara a cara. La realidad, la suposicion de que las
cosas estan ahi donde deben estar y ser como deben ser es asunto del pasado;
es una ilusién. La vida en directo -eslogan con que se anuncia GH- es bastante
cadtica -la silicona de Sandra es sélo un ejemplo-; pero no es menos que la ilu-
soria realidad de nuestra cotidianeidad. Sélo hay que echar un vistazo a nues-
tro alrededor: hipermercados, autopistas, cines, colegios, avenidas, aviones,
hospitales; en fin, los llamados no-lugares (Augé, 1992). O los lugares -barrios,
esquinas, mercados, trenes, plazas; agoras antiguas de comunicacioén e inter-
cambio-.

Baudrillard (1999) habla de la singularidad del acontecimiento, transfor-
mado en el no-acontecimiento por el sistema de informacion y los medios de
comunicacién. Anhelamos el acontecimiento real; pero ya no existe. Buscamos
un significado hermenéutico causa-efecto que ya no hay. Lo sacro y lo banal se
sitian al mismo nivel simbdlico dando algo de sentido a nuestras vidas media-
das. Buscamos una “literalidad del objeto” (p. 143) que nos explique por qué
“Nunca estamos exactamente presentes ante nosotros mismos o ante los
otros” (2000a, p. 63). La literalidad y su significacidén se nos hacen patentes en
la pantalla, también en la del ordenador. Y se muestran crudamente porque ya
no son unicas e invariables, como en los viejos tiempos de la verdad, lo real, el
objeto y el sujeto (Baudrillard, 1983). Ahora son intersubjetivas y mediadas. La
mediacién de los artefactos tecnoldgicos construye nuestra presencialidad,
también ante nosotros mismos, facilitdndonos instrumentos y modelos de re-
flexion de que no disponiamos hasta hace poco. Estamos muy informados y
estamos muy comunicados. Los que nos ocupamos de la ciencia social y de las
cosas del intelecto sabemos algo. Pero nuestros vecinos también. Por ejemplo,
tengo una amiga de veintidds afios que sabe mucho mas que yo de la silicona. Y
mi madre, del papa (como maxima expresion de lo sacro). Dudo que ninguna
de ellas sepa mucho de lo que sabe la otra.

Ese saber nos mantiene alerta en un medio ambiente absolutamente tec-
noldgico siempre al borde de la implosién informativa. Es importante conocer
los ultimos avances de la infografia o de la velocidad de transmisién de datos a
través de ADSL o fibra dptica. Y es importante saber qué nueva boutade hace el
papa o el proximo expulsado de GH. Y lo es porque todo eso —y mas- es impor-
tante para nosotros mismos y para nuestros vecinos, con quienes construimos
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la intersubjetividad®’ a que me he referido antes. Y cuando digo que es impor-
tante saber, no lo hago en un sentido moral, sino de supervivencia simbdlica,
ya que nuestras vidas estan basadas en simbolos; seguramente en metaforas,
cuyos significados debemos conocer para compartir.

Homo sum, humani nihil a me alienum puto, nada humano me es ajeno. Publio
Terencio Africano, 165 a.C.

Creo que como cientificos y practicantes sociales la maxima de Publio Te-
rencio nos puede inspirar bastante. Es por eso que me detengo un rato en es-
tos ejemplos del hipermercado de la realidad como los Reality Shows o el es-
pectaculo sacro del papa. Estas, y muchas cosas mas, son las que traen a nues-
tras consultas nuestros consultantes, seamos terapeutas, profesores, trabaja-
dores sociales, investigadores, asesores organizacionales. Estos asuntos, y otros
menos banales, si quieres, son los que configuran las realidades en las que vi-
vimos, nos movemos y trabajamos. No podemos permanecer ajenos a ellas;
aunque esto no quiere decir que debamos de ser unos expertos en GH o en las
andaduras del papa.

También si he dedicado espacio -y bastante- al asunto de las tecnologias
es debido a eso, a que estan muy presentes no sélo en nuestras vidas, sino en
las de nuestros consultantes. En al menos la mitad de los casos en que he cola-
borado como consultor colaborativo y dialégico durante el ultimo afio la ma-
quina internet ocupaba un papel central. En muchos, la television u otros mass
media, incluyendo consignas de la New Age o directamente religiosas se han
hecho presentes también en mayor o menor grado. Aunque no las trato direc-
tamente, en préximos capitulos en que pongo algun ejemplo de esas consultas
veras como estar, estan.

La hiperinformaciéon y la hipercomunicacion nos hacen hipervisibles
(Baudrillard, 1983) y, contrariamente a lo que deberia ser, invisibles por disimu-
lables (Baudrillard, 1997). Y estamos extasiados. Extasiados ante la red y la pan-
talla (Baudrillard, 1987b); ante la desintegracién del yo en una miriada de in-
teracciones -siempre emocionales- teledirigidas desde y hacia todos lados.

Somos lo que vemos. Y somos lo que intercomunicamos. El éxtasis de la
simulacion de lo hiper-real nos situa plenamente como seres transparentes y
aparentes; seducidos y seductores. Cuando la verdad ya no existe, “No hay que
querer apartar las apariencias (la seduccidon de las imagenes)” (Baudrillard,

47 No, no me estoy contradiciendo. O, al menos, no mucho. Por ahora uso el concepto de intersubje-
tividad mas propio del constructivismo que del construccionismo social y relacional. Ambos tienen
muchas cosas en comin, como que la realidad se construye en la interaccion entre las personas. La
diferencia estriba en que el constructivismo considera que esa interaccion se da entre dos (o mas)
mentes cognitivas individuales. El construccionismo no ve esto por ningun lado. Lo que si que ve es
que es en la propia interaccion -la relacion- donde emerge la realidad, que antes no existia. Es decir,
existe en la conversacion; no en la interaccion de dos -o mas- subjetividades. Continuaremos. ..
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2000b, p. 60). Muy al contrario, hay que sumergirse en ellas, dejarse llevar sin
perder la intencidn hermenéutica que todos los humanos hemos aprendido.

Las formas del yo identitario y social han cambiado tremendamente en los
ultimos 50 afios (y mas que lo haran en los préximos). Buscar al yo un sentido
mas alla de la seduccidn de la imagen, del simbolo, del signo, de la metafora,
del mito, es psicolégicamente inutil. “La seduccidn es un desafio, una forma
gue siempre tiende a desconcertar a alguien respecto a su identidad, al sentido
que puede adoptar para él” (Baudrillard, 2000c, p. 31). Es preciso dejarse sedu-
cir, seducir, seducir-se por la interaccién con el papa, Sandra o Raquel; por lo
que es importante para ellos. Después, tras el acto seductivo ya moralizaremos,
si es de eso de lo que se trata; ya tomaremos partido.

Esa toma de partido es el ritual cotidiano y comun, que no banal, de la
participacion en el folletin a que se refiere Baudrillard en la cita reproducida al
principio. Ritual que se elabora en base a unas normas sociales que construyen
el famoso si mismo propio de la época en que Orwell escribidé su conocida no-
vela (ver cita también al principio) y que hoy se ha transmutado gracias, como
siempre, a la tecnologia: hiper-realidad, hiperinformacidn, hipercomunicacion,
hipertransparencia, hipersimulacién, hiperseduccion. Son estas las normas ri-
tuales a que me he venido refiriendo en este apartado.

Lo real y lo no-real ya son lo mismo. Lo real y su representacion también.
Gran Hermano y el papa son la hiper-realidad. Somos todas y todos. Son lo sa-
cro y lo banal juntos porque estan juntos en el mismo espacio. Quiero aclarar
qgue a efectos puramente discursivos o -si se quiere- analiticos, a lo largo de
este texto estoy identificando simbdlicamente lo sacro con el papa y lo banal
con GH. Esto es totalmente artificial; no tengo ninguna autoridad técnica ni
moral para hacerlo. Y que nadie se sienta ofendido, por favor.

La television es el hipermercado de la hiper-realidad. Esta todo. Todo se
puede comprar. Y consumir.

éMedios globales o globo mediado?

Ahora he venido poniendo ejemplos de comunicaciéon basados en los
practicamente unidireccionales mass media, especialmente la television. Déja-
me volver un poco a teorizar sobre los mas multidireccionales: celular e inter-
net (aunque todo converge de una forma u otra).

El teléfono moévil e internet facilitan un tipo de comunicacion distinto a los
medios tradicionales. Sus caracteristicas diferenciales fundamentales son a)
gue la comunicacion no es masiva e indiscriminada; y b) posibilitan la interac-
cién multidireccional.

La mediacion electrdnica y digital facilita la migracion. El mundo es cada
vez mds pequefio no sélo en un sentido imaginativo (Appadurai, 1996), sino
fisico. Imaginar que uno puede estar alli, facilita que uno termine por ir alli. El

184



Mentalidad humana. Josep Segui

antropdlogo propone cinco paisajes diferentes, aunque inter-relacionados,
fluidos e irregulares, en el universo electrénico,

Paisajes étnicos. De personas.

Paisajes técnicos. De tecnologia.

Paisajes financieros. Que facilitan la movilizacidn de capitales.
Paisajes mediaticos. Informacion.

Paisajes de ideas.

Todos ellos comparten la caracteristica de ser espacios reales construidos
con bits y que configuran gran parte de nuestra realidad cotidiana. No son sélo
productos imaginarios, sino bienes de consumo electrénico, eso si, volatiles y
dispersos. Appadurai encuentra que su discurso es "... peligrosamente disper-
so” (2001, p. 2) y los caracteriza como objetos en movimiento que incluyen
ideologias, gente, ideas, bienes, imagenes, mensajes, tecnologias y técnicas.
Encuentra un aspecto positivo -que comparto- en cuanto a que son motor de la
imaginacion de las personas, en tanto fuente de informacién multivariada;
aunque nos advierte de los peligros de que los movimientos del capital sean
independientes del control de los estados.

Una microetnografia de la vida social nos acerca al ciudadano glocal y glo-
calizado. Todos los paisajes appadurianos le conectan con un mundo en el que
también juega su papel. La vida en red ya no se limita a unos margenes fisicos
muy determinados -el vecindario, la comunidad, la nacionalidad- sino que se
procesa en la macro-urbe, en el sentido del antropdlogo espafiol Manuel Del-
gado (1999) de relajacion de los controles sociales no escritos, frente a lo co-
munal, a lo insertado en las coordenadas del tiempo y del espacio; y donde
todo el mundo se conoce. Tener un espacio propio en la ciudad global es alar-
gar la identidad, eternecer la vida. Es la ilusién de que alguien, en algun lugar
del globo, antes o después dedicara un cuarto de hora a las fotos, a las poesias,
a todas las cosas mds que la gente ordinaria insertamos en nuestras pdginas
web personales y facebooks, en los blogs, en nuestros curriculums, en nuestras
historias de vida antes privadas, ahora publicas, "Las implicaciones de la gente
comun como creadores de contenido van mucho mas alla de simplemente pro-
porcionar el contenido. En un medio interactivo como Internet, la gente espera
participar, (...), lo que les permite ser vistos y oidos" (Evans, 2001, p. 223).

La globalizacién en si facilita y promueve la migraciéon de las personas
(Mittelman, 2000) a la busqueda de mejores condiciones de vida. Migracion
fisica y electrdnica que genera la “Cosmopoliteness” global (Jeffres et al., 2004,
p. 3), la vuelta a formas ndmadas de organizacion tribal y el cambio de los mar-
genes institucionales e imaginarios.

Ben Davis observa cémo las nuevas formas de comunicacion se alejan de
los viejos modelos industriales y sociales. El ordenador, el teléfono movil, se
convierten en maquinas de conocimiento, “Mecanismos para la explotacion de
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las condiciones multimedia” (...) “generando nuevas economias y medios y las
formas de modelar esas nuevas economias” (1995, p. 250), al tiempo que la
audiencia se hace mas activa y selectiva (Mowlana, 1996).

La comunicacion audiovisual como mass media esta cambiando rapida-
mente. El publico exige a los medios tradicionales lo que ya recibe de los nue-
vos: inmediatez, interaccion. {Nos acercamos a la desaparicion de los medios,
digamos, clasicos? Probablemente si. Probablemnte estemos asistiendo a una
especie de convergencia de todos en uno: el celular.

Y, si los cambios tecno-comunicativos siguen, también tendran que cam-
biar nuestras formas de acercarnos como cientificos sociales a su estudio y ana-
lisis.

La globalizacion y la comunicacion mediada ejercen una influencia defini-
tiva en la construccion de identidades y culturas. También en su destruccién.
Las tensiones y conflictos son comunes en ambos procesos. La contestacion a
los proyectos globales de homegeneizacion es patente y activa; y sus métodos,
fuente de inspiracidn y conocimiento para el cientifico social. La creciente no-
madizacién facilitada por los media nos permite pensarnos y construirnos de
una forma nueva al tiempo que nos duele alejarnos de nuestras cémodas mi-
cro-comunidades.

Sobre todo ello se reflexiona en este apartado. Partiendo de la reflexion y
del andlisis de la literatura propongo una discusién en torno a los retos meto-
doldgicos que se plantean a la ciencia social.

Es razonable pensar que la multiplicacion de las maquinas de informacion
afecta y afectara a la circulacion de los conocimientos tanto como lo ha hecho
el desarrollo de los medios de circulacion de hombres primero (transporte), de
sonidos e imagenes después (media) (Lyotard, 1994, p. 15).

'Acontecimiento mediatico’: esta expresion de nuestros dias puede parecer un
neoplasma. Si tenemos la sensacion de que siempre estd ocurriendo algo en
alguna otra parte, es porque estamos ‘informados’ de ello, como se suele de-
cir. Desde ese momento nos preguntamos (aunque la respuesta sea incierta)
qué distancia tomar, qué punto de vista hay que retener, qué oreja hay que
tapar para discernir, detras del estrépito y el estruendo de la actualidad, el ro-
paje disimulado y los cuchicheos de la historia en marcha (Augé, 2001, p. 15).

La Virgen de Guadalupe no significa lo mismo para los chicanos que para el
papa (Zires, 2001, p. 6).

La psicologia social viene interesdndose desde hace tiempo por las inter-
acciones entre la comunicacién humana y la globalizacion. Consideramos, por
un lado, que la comunicacion esta a la base de la construccién del Yo. Por otro,
sabemos que las interacciones fruto de aquélla formulan la realidad social, hoy
global. No en vano Ken Gergen hablaba en el afio 1991 -y practicamente no
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existian internet ni los celulares- de como la andanada de estimulos sociales
configuran nuestra cotidianeidad,

La reflexion que hice de mi propia vida y de las de los seres que me rodean, y
los comentarios que he leido acerca de la historia social de los ultimos tiem-
pos, me sugirieron esta respuesta: el cambio tecnoldgico. Los logros tecnologi-
cos a lo largo del siglo han producido una alteracion radical en nuestra forma
de revelarnos a los demas. Como consecuencia de los avances realizados en el
campo de la radio, el teléfono, el transporte, la television, la transmision via
satélite, las computadoras, etecétera, estamos hoy sometidos a una tremenda
andanada de estimulos sociales. Las comunidades pequefias y estables, que
tenian un molde conformado de otros valores, van siendo sustituidas por un
conjunto amplio -y creciente- de relaciones humanas (p. 13).

No podemos obviar como esos avances tecnolégicos, esos medios, influ-
yen en la socioconstruccion comunicativa de la vida y el mundo.

El juego de palabras con que titulo este apartado tiene su razén de ser,
équé fue antes, los medios o lo global? Creo que la interaccién entre ambos
conceptos es tan intima que la respuesta a esta pregunta resulta mas que com-
pleja. Sin la enorme expansion que han experimentado los medios de comuni-
cacion en los ultimos afios hoy no estariamos hablando de globalizacién. Pero,
al mismo tiempo, si las diferentes culturas y sus pobladores no hubiéramos
sentido esta especie de necesidad de salir de nuestras pequefas comunidades -
necesidad seguramente ancestral- tampoco los media se hubieran desarrollado
como lo han hecho.

Los medios de comunicacién dependen enormemente de la tecnologia. Y
es mi idea que cada sociedad y cada época histérica dispone de las maquinas
gue necesita, como he aventurado antes. Nuestros abuelos no hubieran sabido
qué hacer con un ordenador, como muchos de nosotros no sabemos usar una
azada. En este sentido, no creo en la determinacién tecnolégica de las culturas.
Entiendo mas bien que cultura, comunicacién y tecnologia se construyen en
una amalgama social simbdlica -pero también practica- de artes, imaginarios,
necesidades sociales y esperanzas de futuro; en la confianza de una vida mejor.

No me son ajenas las ideas de la Escuela de Toronto (Innis, 1951;
McLuhan y Powers, 1989; De Kerckhove, 1995; 1997) en el sentido de que la
evolucién cultural estd basada en los avances comunicacionales. Ni la de la de
la profesora australiana de estudios de los media Ingrid Volkmer de que “esa
cultura clobal mundial esta atravesada por la comunicacion” (1999, p. 1). Pero
eso no quiere decir que una forma de comunicarse sea mas eficaz que otra, ni
gue, por consiguiente, una cultura sea superior a otra. Son las necesidades co-
tidianas de transformar el mundo hacia esa vida mejor a que me he referido las
gue nos han hecho siempre inventar nuevas tecnologias. Tecnologias instru-
mentales, por supuesto, y -sobre todo, por su mayor potencia constructora y
transformadora de la realidad- comunicacionales.
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Estamos hablando sobre esa amalgama social simbdlica, configurada en
torno a conceptos como la internacionalizacién, la universalizacién, la transna-
cionalizacion y la globalizacidn; las culturas y las identidades en el espacio glo-
bal; los conflictos interculturales; las tecnologias digitales; y -finalmente, pero
no por ello menos interesante- las nuevas formas de pensar acerca de las for-
mas nuevas de comunicar.

La internacionalizacién de cualquier quehacer humano tendria que ver
con el establecimiento de relaciones en planos mds o menos equilibrados a
nivel de estados-nacién. Una nacién exporta su cultura u otros bienes de con-
sumo y comercia con otra. Cuando esa otra se convierte en otras o, mejor, en
todas las naciones, podemos hablar de universalizacién. El comercio de las na-
ranjas que se producen en el Pais Valenciano es internacional. Se venden na-
ranjas a otros paises; y se compran otros productos. La paella es un plato cono-
cido universalmente.

Hace siglos (Volkmer, 1999) que los humanos comerciamos internacio-
nalmente. Los universos simbdlicos locales -aun hasta hace poco en su desco-
nocimiento de la existencia global de otros- existen desde siempre. Comerciar e
intercambiar los valores culturales universales de una comunidad son activida-
des propiamente humanas que se posibilitan gracias a la comunicacién, a los
medios de comunicacion, desde la puramente oral a la electrdnica y digital. La
comunicacién internacional y universal necesita dos factores: tiempo y espacio,
especialmente el primero. Ninguna de las dos son inmediatas. Y esa es la carac-
teristica, precisamente, que las distingue de la comunicacién global.

La globalizacion (Caputo, 1997; Castells, 1999) esta basada fundamental-
mente en la inmediatez, en la velocidad con que suceden los intercambios. Los
medios utilizados para comunicarse (y ninguna actividad humana, econémica
y/o cultural, es posible sin hacerlo) en la sociedad global son inmediatos, en
tiempo real. Y permiten, ademas, la introduccién en lo local sin desplazamien-
tos espaciales (Volkmer, 1999).

El profesor irani-estadounidense Hamid Mowlana observa diez dindmicas
en el campo de la comunicacién internacional, todas ellas interesantes, pero
entre las que destaco la que hace referencia a la progresiva desaparicién de los
estados-nacidn, “La erosioén de la soberania nacional y de las formas tradiciona-
les del poder estatal y el incremento del poder transnacional” (1996, p. 194). El
autor advierte que este es uno de los puntos de partida de la comunicacion
internacional hacia la global y que ninguna de ellas, ni la universal, son lo mis-
mo.

Lo curioso es que la universalizacién de la comunicacidon se convierte en la
globalizacion mediante la hegemonia de las formas de hacer del etnocentrismo
occidental, construido sélidamente sobre los pilares culturales de las naciones
de Europa vy los Estados Unidos de Norteamérica. Y digo que resulta curioso por
la evidente poca tradicion e historia cultural del pais americano. Pero también
porque diferentes analistas coinciden en considerar, como el islamista y filso-
fo marroqui Abdou Filali-Ansary (2005) quien asegura que Europa siempre ha
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sido un barrio pobre de la zona euroafroasidtica, “... que nunca ha sido el ‘cen-
tro’, y que, durante la mayor parte del tiempo, ha sido solo la ‘periferia” (Dus-
sel, 1998, p. 5).

Los occidentales, a pesar de lo comentado por Filali y el también filésofo
argentino Enrique Dussel, nos consideramos el centro del mundo; quizds un
poco mas que los orientales, los musulmanes, los africanos o los latinoamerica-
nos, por citar algunas de las grandes culturas.

Es preciso reconocer que la nuestra -una vez superado el oscurantismo de
la laguna medieval gracias a la llustracién, ahora también superada- posee un
grado de plasticidad del que no disfrutan otras (Eco, 1962). La razén, proba-
blemente, es de orden puramente simbdlico: hace ya siglos que no nos move-
mos por motivos de fe. Pero ello no creo que nos de derecho a pensar que es-
tamos en el centro del universo. La relativa facilidad con que la cultura occiden-
tal hace suyas muchas caracteristicas externas no le autoriza a imponer cédigos
de comunicacién universal constructores de identidades privadas e institucio-
nales-; a generalizar -globalizando- el capitalista “corporativismo transnacional”
(Miyoshi, 1998, p. 259) y lo que el socidlogo belga Armand Mattelart (1996)
Ilama el prét a porter ideoldgico.

Ideologia -“jextremadamente primitival!”, siguiendo al economista egipcio
Samir Amin (1997, p. 92)- del capital global materializada a través de la trans-
nacionalizacion econdmica, que se sustenta en la volatilidad de los capitales
(Sennett, 1998; Rifkin, 2000) y que tiene su maxima expresion en la ya referida
macdonalizacién.

Los antropdlogos -argentino- Néstor Garcia Canclini (1999) y Arjun Appa-
durai -hindu- (1996), cada uno desde sus diferentes universos culturales, coin-
ciden en afirmar que la globalizaciéon a todas luces imparable no tendria por
qué suponer un proceso de homogeneizacion de las culturas del mundo. Pro-
ponen mas bien una profundizacion en el andlisis de lo local, lo nacional y lo
mundial contrapuesto al pensamiento Unico occidental que trata de imponerse
desde diversos sectores, algunos aun simbdlicos -religiosos-; otros politicos -
claramente conservadores-; y, los mas, econdmicos.

El conservadurismo politico se instrumentaliza y materializa al mismo
tiempo a través de los medios de comunicacién masivos -que no tanto de ma-
sas- mediante la concentracién del poder econdmico en cada vez menos ma-
nos. El liberalismo totalitario que permite esa concentracién salié enormemen-
te reforzado tras la caida en el vacio, traumatica y sin alternativas de los regi-
menes comunistas occidentales a principios de los pasados afios 90. La fuerza
del poder del délar -y ahora del euro; también la del yen japonés-, su movilidad
transfronteriza, parece imponer sin trabas su dictadura -la explotacién de los
recursos y de las personas- a los paises periféricos, antes del Tercer Mundo.
Fuerza ideoldgica primitiva y homogeneizadora que muestra ser capaz de no
dejar titere con cabeza.

Sin embargo, algo parece estar moviéndose en el entorno global. Los nue-
vos movimientos sociales de contestacion, muchos de ellos basados en medios
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de comunicaciéon multidireccionales. La enorme movilidad de personas y bienes
de produccién y consumo que estan haciendo cambiar totalmente los supues-
tos econdmicos y sociales que hasta ahora nos mantenian atados a la centrali-
zacién del trabajo y a la seguridad del entorno comunitario y vecinal. Y, sobre
todo, los flujos de informaciéon. Todo se debate entre el control pandptico de
los medios de comunicacién centrales del transcapital y los multidireccionales;
y como la gente comun nos apropiamos de ambos, como los usamos en la
construccién de nuestras identidades y culturas.

Déjame volver a ellas.

La cuestion de las identidades es una de las mas polémicas en los estudios
culturales, antropoldgicos y psicoldgicos. Definir la identidad, tanto a nivel indi-
vidual como comunitario, tiene enormes dificultades, como ya hemos visto.

Diversas identidades culturales muestran diferentes puntos de vista en
cuanto a la realidad social, a la simbdlica y a la comunicacional, las tres total-
mente interdependientes. La ya citada tendencia a la homogeneizacidon no
puede quedarse en la mera constatacion de un hecho. Es preciso profundizar
en su analisis. Este apartado no lo pretende, pero si, al menos, formular algu-
nos apuntes en esa linea.

Mowlana (1998) caracteriza la cultura isldmica como problematica en
cuanto a las relaciones entre el estado y la comunidad, lo que genera una au-
téntica crisis de identidad, agravada al entrar en contacto con los medios de
comunicacidn europeos. Los media modernos -de transporte fisico (el tren, el
avion) y simbdlico (la radio, la televisidn, el teléfono)- se han introducido al
mismo tiempo que los clasicos; los basados en la lectoescritura: el libro, la
prensa escrita. Ninguno de ellos tiene un mayor peso especifico que otro y se
introducen en aquélla cultura sin renunciar al intercambio comunicativo tradi-
cional en las mezquitas y otros lugares publicos de reunién. Esa crisis de identi-
dad a que se refiere Mowlana parte de la europeizacion de algunas comunida-
des islamicas que, aun manteniendo gran parte de sus tradiciones, van aban-
donando muchos de los supuestos mas fundamentalistas del Coran y la Sharia.
Es suficiente acceder al canal de capital privado 2M tv de Marruecos, o a las
televisiones de Argelia o Egipto, para comprobar cémo muchos de los simbolos
-modos de vestir, musica, futbol- y formas de hacer -telenovelas, telediarios,
concursos, series de produccién propia- tipicamente europeos se han incorpo-
rado a su imaginario colectivo, conviviendo con otras férmulas sociales mas
tradicionales. Resulta interesante también acceder a la cadena internacional
Aljazeera.

Mas lejano en el espacio, el asianismo es visto por los occidentales como
un espectaculo. Un espectaculo a consumir a través del turismo, los reportajes
de televisidn o el cine. Un espectaculo dramatico en ocasiones. Como los cons-
tantes tsunami y otros desastres supuestamente naturales. Asia, aun asi, pare-
ce ser el destino ideal de cualquier turista aventurero, de la mayor parte de
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parejas de recién casados. Tailandia y Bali sustituyeron en algin momento a
otros destinos exdticos de América Latina. El turismo de lujo y también el lla-
mado sexual parecen dirigir, asimismo, hacia alli sus vuelos. Las mejores fuen-
tes de informacion sobre aquellos paises tan lejanos las encontramos en inter-
net: en las paginas web de las agencias de viajes.

Garcia Canclini (1990) analiza el fendmeno de la hibridacién al estudiar la
reciente historia cultural de América Latina. Antes me he referido a las teleno-
velas como tipicas formas de hacer television en Europa. Sin embargo, sus in-
ventores fueron las cadenas latinoamericanas. No en vano, dos de las mas po-
tentes a nivel global tienen su origen en aquel continente: Televisa en México y
O Globo en Brasil, muy préximas a nivel de produccién y consumo a las grandes
productoras estadounidenses: CNN, MTV, Fox. El antropdlogo reconoce, no
obstante, que la ubicacidn exacta de todas estas cadenas es dificil de determi-
nar. Gracias a la tecnologia, hoy pueden estar emitiendo desde cualquier lugar
del mundo en funcion de los costes, por ejemplo, de mano de obra.

La profesora mexicana Margarita Zires introduce un elemento de reflexion
en cuanto a la apropiacién que las personas hacemos de los mensajes media-
dos,

¢Acaso por el hecho de que millones de miradas estén viendo una misma ima-
gen, todos ven lo mismo y se produce el mismo fenédmeno? Evidentemente el
acto de mirar ‘lo mismo’ tantas personas no es irrelevante, ni mucho menos,
pero no se puede reducir, como a veces sucede, a una macrointerpretacion
(2001, p. 1).

Y muestra la tensidn entre la homogeneizacidn cultural y la diversificacion
en América Latina, perfectamente reflejada en su cita que reproduzco al inicio
de este articulo.

Esa tension es la que se produce entre lo global y lo local, dando lugar al
ya citado nuevo concepto socioldgico: la glocalizacion. Ulrich Beck habla de la
“intensificacion de dependencias reciprocas mas alla de las fronteras naciona-
les” y de que “las globalizaciones presentes y las globalizaciones conscientes y
reflejadas en los medios de comunicacion son también dos caras de un mismo
proceso” (1997, p. 77; cursivas en el original). Lo local es ya glocal como apro-
piacion del imaginario global que se hace consciente y, por tanto, se muestra a
través de los medios. Todo ello es fruto de la fragilidad de lo local en los dos
sentidos que le da Appadurai (1996):

- la corrosion del contexto en que se produce materialmente la vecin-
dady

- la subrogacion de lo local vecinal a procesos de jerarquizacién orga-
nizacional.
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Lo esencial, en este punto, es, siguiendo de nuevo a Beck, que la glocaliza-
cién "... abre y configura el horizonte mundial en la produccién transcultural de
mundos significativos y de simbolos culturales" (1997, p. 77-78). Lo local se
integra en una interaccién multicultural con la amplitud del mundo. ¢Significa
esto la progresiva pérdida de las identidades sociales locales en un mundo ab-
solutamente dominado por el transcapital y las marcas publicitarias globales?
Posiblemente... Aunque espero y deseo que no...

Lo local, como producto de lo vecinal, pierde cada vez mas su sentido en
lo global. Y mas aun cuando la Unica garantia institucional de su pervivencia, el
estado-nacion, esta en serio peligro de desaparecer, manteniendo Unicamente
su funcién como defensor del orden de poder de los intereses transnacionales.

Este, el estado-nacion, pierde hegemonia politica y simbdlica gracias a la
transnacionalizacion del capital, pero también a la movilidad de las personas y
la informacion. La legitima soberania y el isomorfismo de la gente vy los territo-
rios, usando palabras de Appadurai (1990), amenazan también su consistencia.
Las interacciones internacionales en la globalizacion son asimétricas por lo que,
segun el analista chileno Dante Caputo (1997) es necesario reforzar el estado-
nacion para poder subsistir en un entorno globalizado. Manuel Castells, sin
embargo, afirma que el estado actual es rehén de los flujos globales, aunque se
estan generando nuevas articulaciones sociales no exentas de riesgos de exclu-
sion,

La globalizacidn, en su encarnacién actual de capitalismo informacional desre-
gulado y competitivo, supera a los estados, pero articula a los segmentos di-
namicos de las sociedades en todo el planeta, al tiempo que desconecta y
margina a aquellos que no tienen otro valor que el de su vida (1999, p. 7).

El profesor aleman de literatura comparada Andreas Huyssen (2001) man-
tiene la hipdtesis de que cuanto mas amenazada se ve la memoria cultural de
una comunidad mas se refuerzan las estrategias de memorizacién publica y
privada. Los media no son inocentes tanto en las féormulas de amenaza como
en las de refuerzo identitario. Siempre tienen una intencidon en funcién de
quién los controla. Naciones con una autopercepcion fuerte utilizan los medios
como refuerzo. Otras, mas débiles, ven cédmo su identidad es amenzada y se
deteriora cada dia mas.

¢Qué hay de los conflictos interculturales?

La comunicacién es siempre retdrica (Billig, 1987; Gergen, 2004). Siempre
tiene una intencién manipulativa, intencion de que alguien haga algo. Es inevi-
table que en el quehacer comunicativo humano surja el conflicto, a todos los
niveles.

Si la comunicacién fuera sélo informacion, transmision de conocimiento,
los conflictos interculturales o internacionales deberian tender a anularse, en
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tanto que parece ser que cuanto mas se conoce al otro, mas se le aprecia. Sin
embargo, no hay evidencia empirica de que esto sea asi. Mas bien al contrario,
cuantos mas avances en los medios de comunicacién, mas conflictos aparecen.
Cuando la manipulacién comunicacional llega a extremos como el de la imposi-
cién de unas formas de vida, por ejemplo, politica como la democracia, a de-
terminadas naciones -Afganistan, Irak- (ademas de otros intereses, como sa-
bemos), el conflicto desemboca en violencia declarada, como también sabe-
mos.

El DVD de la pelicula de Michael Moore, Fahrenheit 9/11 (2004) incluye
como extras algunos reportajes en los que se muestra cémo era la vida cotidia-
na antes de la invasién occidental de Irag. Podemos afirmar, con todas las con-
secuencias y también con toda la relatividad del término, que era normal, a
pesar del embargo y los continuos bombardeos desde la guerra del Golfo.
También a pesar de Sadam Hussein, a quien no estoy justificando en ningun
caso.

Queréis afirmar la Diferencia e, incluso, si lo he entendido bien, defender el
derecho a la Diferencia. iPues qué bien! No pediamos tanto. Si que nos habéis
ayudado a aclararnos... Ya no diremos que tal raza es superior a tal otra -se
acabd el racismo de papa-, diremos simplemente que es diferente. ¢No es la
Modernidad el respeto a la Diferencia? ¢Queréis un Estado lo mas reducido
posible? No sabéis hasta qué punto estamos de acuerdo... Ya es hora de que el
Estado-providencia adelgace un poco: no es necesario estar demasiado corpu-
lento para ser un vigilante nocturno eficaz. ¢Hasta cuando vamos a seguir ago-
tdndonos para mantener bajo perfusién a la Seguridad Social y a la Educacion
nacional? ¢Habéis dicho nomadismo y movilidad?... También en esto os sor-
prendera nuestra audacia: nuestras empresas van a empezar a "nomadizarse"
-disculpad el neologismo- mas deprisa que vuestros trotamundos mas aguerri-
dos. Evidentemente, en Nueva York, Paris o Londres, habrd un poco mas de
gente en las aceras. Pero, después de todo, éno es lo que ocurre en Nueva
Delhi, Caracas o Sao Paulo? é¢Por qué los paises ricos tendrian que ser privile-
giados? (Chatelet, 1998, p. 54).

El texto del fildsofo francés Gilles Chatelet refleja a la perfeccidn el espiri-
tu de la globalizacidn capitalista. Sin duda. Pero hay otras voces.

El filésofo francés Edgar Morin aplaude en un articulo de 1999 el surgi-
miento en Seattle de una resistencia a la homogeneizacion mental y cultural. Y
esa ciudad -y los actos de protesta que alli hubo frente a la reunion de la World
Trade Organization- dieron lugar a un movimiento difuso y universal de contes-
tacion global y electrdnica (también fisica: Génova, Barcelona, Laussane...), que
pudo haber ido dando lugar luego a los movimientos del 15-M, insertos en ple-
na crisis econémica mundial, justo la que estaban preparando en esos afios en
Seattle y en otras ciudades. Por ahora son ellos quienes van ganando la guerra.
Pero hay otros contextos. Globales, si; pero todavia otros.

El terrorismo islamico internacional -cuya historia no es reciente, pero al-

193



Mentalidad humana. Josep Segui

canz6 su maxima expresidn criminal, y también simbdlica, el 11-S y el 11-M-
puede ser visto en cierto modo como una reaccién defensiva ante las agresio-
nes constantes que algunos estados-nacién de aquella cultura sufren desde
hace afos. En ningln caso es justificable, pero un articulo del critico politico
plaestino-estadounidense Edward Said -“Bdrbaros a las puertas”- parecia estar
advirtiendo el afio 1999 de que lo que sucedié podia suceder, de no cambiar la
politica exterior de los Estados Unidos de América contra aquéllos paises. Las
consecuencias del terrorismo externo se dejan notar, ademas, en un refuerzo
del control interno facilitado por el estado... éen beneficio de quién?

Desde las alturas del propio imperio globalizador surgen voces disidentes.
Joseph Stiglitz, Premio Nobel de Economia en el afio 2001, ex-vicepresidente
del Banco Mundial, exconsejero del Fondo Monetario Internacional, exconseje-
ro del expresidente norteamericano Bill Clinton y defensor de la liberalizacion
econdmica, dice que "se han pasado". Hace un tiempo lo vi por la CNN diciendo
que el capitalismo global, en su animo desregulador, en sus prisas liberalizado-
ras fundamentalistas ha superado todos los limites razonables. También dice
gue se ha perdido el sentimiento de decencia y de justicia social y observa que
los paises periféricos (antes del Tercer Mundo) estan cada vez mas enfadados
(2002).

Paises, estados-nacién, comunidades, vecindades, identidades,... periféri-
cos en los que “La marginalidad esta llegando a ser universal” (De Certeau,
1984, p. xvii). Revitalizacidon de los ciclos de protesta antisistema, terrorismo
externo e interno, criticas desde las alturas del propio imperio...

Algo mas se mueve globalmente.

Appadurai manifiesta que necesitamos “Una fuerte teoria de la globaliza-
cién desde un punto de vista sociocultural” (1996, p. 187) que nos permita ana-
lizar las nuevas intertextualidades incorporando las que ya conocemos; que
atienda tanto a las actividades comunicativas locales como a las globales. La
socidloga neerlandesa Saskia Sassen (2001) nos alerta de la produccion de nue-
vas espacialidades y temporalidades basadas en los medios interactivos.

El antropdlogo chileno Francisco Osorio, por su parte, se pregunta en su
acercamiento al estudio de los mass media desde su especialidad, “¢Qué estu-
diar? ¢Qué teoria tengo que usar? ¢Son nuestros métodos normales suficien-
tes?” (2002, p. 1).

Se estd haciendo mas que patente la necesidad de nuevos métodos en la
ciencia social.

Desde la sociologia, la psicologia social, la antropologia, el trabajo social o
la comunicologia hemos usado y abusado de técnicas clasicas, tanto cuantitati-
vas como cualitativas. Las encuestas, los cuestionarios, la estadistica -
tecnologias duras propias de los métodos cuantitativos- tienen un grave pro-
blema en sus analisis y representaciones de la realidad: esta cambia demasiado
deprisa. Construir y probar un indicador sociométrico es muy laborioso. Apli-
carlo y analizarlo también. Y, una vez hecho, lo mas probable es que la realidad
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social que hemos investigado haya cambiado tanto que el resultado de nuestro
trabajo ya no sirva para nada.

La observacién participante, la entrevista semiestructurada o en grupo, el
estudio de caso, la historia de vida -tecnologias cualitativas- dependen en exce-
so de la interpretacion subjetiva del investigador, por lo que corren el riesgo de
derivar en literatura.

Se hace precisa una reconceptualizacidon de los métodos tradicionales de
andlisis y la busqueda de nuevos métodos. Pero antes es necesario saber qué
gueremos investigar. Ahora ya no es suficiente con ver cémo funcionan las es-
tructuras de relacién humanas o cémo son las conductas de determinados gru-
pos sociales. Ahora estamos hablando de redes de interaccién muy difusas y
cambiantes. Ya no hay estructura, ya no hay grupo. Afirmaciones como la pre-
cedente me han costado no pocos disgustos en alguna que otra interaccién
académica. Espero que en esta ocasidn no sea asi.

Hoy una persona de setenta afios puede comunicarse como una de dieci-
ocho. Ahora un hombre y una mujer consumen igual, seguramente, lo mismo.
Un marroqui conduce un BMW y un valenciano come cous-cous el domingo, en
lugar de la tradicional paella. Los papeles y los roles se estan intercambiando.
La realidad ya no es lo que era...

Pero hay mas: la evidencia de que la participacién del cientifico en la in-
vestigacion de lo que estd pasando cambia a su vez lo que estd pasando. Los
socidlogos, psicélogos, antropdlogos, trabajadores sociales y comunicélogos
tampoco somos lo que éramos: notarios de los hechos. Ahora, con cada inter-
vencién construimos nuevos mundos; cada teoria (imdas teorias, por favor!)
evoca nuevos imaginarios, nuevos simbolos.

No quiero que se vea en mis palabras una tendencia hacia la anarquia, el
caos intelectual o el nihilismo. Probablemente, nuestras nuevas formas de ha-
cer pasen por una simbiosis entre lo cuantitativo y lo cualitativo, entre la repre-
sentacidn y la interpretacién. También por inventar otras formas evocativas
evitando caer en la literatura pura y dura. Seguramente hemos de ser capaces
también de integrar otras formas de pensar que estamos aprendiendo de otras
culturas; dialogar con ellas con la mente abierta a otras posibilidades de razo-
nar, de entender y explicar las cosas, de hacer ciencia.

El camino -y la discusion- es apasionante.

La humanidad no esta en ruinas, esta en obras. Pertenece aun a la historia.
Una historia con frecuencia tragica, siempre desigual, pero irremediablemente
comun (Augé, 2003, p. 19).

De la sociedad del riesgo a la sociedad del terror
La globalizacién es una de esas palabras engafiosas que forma parte de las no-

ciones instrumentales que, bajo el efecto de las légicas mercantiles y a espal-
das de los ciudadanos, se han adaptado hasta el punto de hacerse indispensa-
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bles para establecer la comunicacion entre ciudadanos de culturas muy dife-
rentes. Este lenguaje funcional refleja un 'pensamiento Unico' y constituye un
verdadero prét a porter ideoldgico que disimula los desérdenes del nuevo or-
den mundial (Mattelart, 1996, p. 99).

Permitaseme cerrar este capitulo configurando mi discurso en torno a una
reflexién critica de la obra del sociélogo aleman Ulrich Beck "La sociedad del
riesgo. Hacia una nueva Modernidad" (1986). Ya tiene unos afios. Parece men-
tira. Utilizo dicha reflexién como una excusa para elaborar una hipétesis:

La globalizacion es un estado cadtico del terror generado por la aparicion de
. 4 .. st .1 48
nuevas subespecies humanas a través de la mutacidn genético/social.

No trato de elaborar un critica facilona y tenue de la globalizacién -
econdmica, politica, cultural,...- sino una descripcion de como el estado del
terror transnacional estd invadiendo los recodos mas intimos de nuestra vida
cotidiana, tanto social, como personal. No pretendo ser candnico y tampoco
catastrofista, sino tan sélo mostrar cémo la sociedad del riesgo que Beck tratd
en el afo 1986 del siglo pasado se ha transformado en una sociedad, ya no del
miedo, sino del auténtico terror, con todas sus implicaciones a nivel politico,
social y psicoldgico. Que nadie se asuste.

No hago un resumen del libro de Beck ni de sus ideas. Sélo lo utilizo como
excusa, digo, para desarrollar mi hipdtesis. Y voy a seguir exactamente las tres
partes en que esta subdividida su obra para dar unidad y coherencia a mis pro-
puestas. La tesis de Beck es clara: la sociedad postindustrial -de la Modernidad
extrema segun su definicién, que también nombro como Postmodernidad- glo-
balizada facilita el paso de una sociedad de lucha de clases por un mas justo
reparto de los bienes, a una forma organizativa donde estd en juego el reparto
de los riesgos. Divide la obra en tres grandes partes que hilvanan sus razona-
mientos.

En la primera parte define los contornos de esa sociedad del riesgo; la se-
gunda trata sobre la individualizacién de la desigualdad social y, finalmente,
propone una reflexivilizacion sobre la Postmodernidad en cuanto a la generali-
zacion de la ciencia y de la politica. Ese es exactamente el guién que sigo, si
bien introduciendo algunas variaciones sobre los razonamientos del autor en-
caminados a poner a prueba mi hipdtesis.

1.- El Volcan civilizatorio y los contornos de la sociedad del riesgo de Beck:
del miedo social al terror global.

Hay dos lineas argumentativas sobre las que me interesa tratar. Por un la-
do, referencias a la dictadura de la escasez que la sociedad moder-

48 . . . . . . y,.
Muy atrevido por mi parte, lo reconozco. No sé nada de subespecies, mutaciones ni genéticas.
Acéptenseme estos conceptos como puras metaforas...
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na/postmoderna parece disponer las bases para eliminar. Resumiendo: esta-
mos en condiciones para eliminar la escasez -el hambre; pero también otros
procesos- de los paises limitrofes (antes del Tercer Mundo).

Por otro lado, las amenazas globales de la fisién nuclear y de la destruc-
cién ecoldgica.

Bajo estas condiciones de la sociedad de la carencia se halla y se consuma el
proceso de modernizacion con la pretension de abrir con las llaves del desa-
rrollo cientifico-técnico las puertas de las fuentes ocultas de la riqueza social
(Beck, 1986, p. 26).

Nuestra sociedad globalizada es una sociedad de la opulencia. A nivel de
produccidén y renta per capita mundial, no deberia de haber ninguna persona
en el mundo que padeciera hambre, ni siquiera escasez en términos de satis-
faccidn de las necesidades basicas para la supervivencia. Pero, muy al contra-
rio, sabemos que no es asi. No sélo dos terceras partes de la poblacion mundial
padecen escasez, sino que el numero de las personas hambrientas va en au-
mento. ¢ddnde radica la aparente contradiccidn entre la opulencia y la pobreza
(el hambre, la escasez)? En la estadistica. Nuestra sociedad globalizada es tam-
bién una sociedad de la estadistica, de los términos medios. Beck lo ejemplifica
de manera muy grafica y clasica en la pagina 31 de su libro: "Dos hombres tie-
nen dos manzanas. Uno se come las dos. Asi pues, por ‘término medio’ cada
uno ha comido una manzana". Pero la cosa no se queda ahi, en una reflexién
de primer grado sobre la injusticia del reparto de los bienes que la globalizacion
parece estar agudizando en contra de lo que nos vende.

La cosa se trasmuta a si misma de injusticia en algo socialmente grotesco:
la balumba. Este “bulto que hacen muchas cosas juntas; desordenado y excesi-
vo” (Diccionario de la RAE, 2001) se ha convertido en algunos paises del mundo
(por supuesto central, no periférico) en un auténtico problema médico, social y
econdmico, en base a los costes que supone su tratamiento cuando se trans-
muta en enfermedad. Por ejemplo, "En lugar del hambre aparecen para mu-
chos seres humanos los 'problemas' de |la obesidad" (Beck, 1986, p. 26).

La balumba es una representacion de la opulencia, entendida como la
ruptura con todos los limites.

Quiero referirme a una anomalia, (...) que encontramos en todas partes de los
Estados Unidos™. A esta especie de conformidad monstruosa al espacio vacio,
de deformidad por exceso de conformismo, que traduce la hiperdimension de
un caracter social tan saturado como vacio, donde se han extraviado la escena
de lo social y la del cuerpo.(...) Ya no hay limite, ya no hay trascendencia: es
como si el cuerpo ya no se opusiera a un mundo exterior, sino que intentara
digerir el espacio en su propia apariencia (Baudrillard, 1984, p. 27).

4, Hablibamos de paises centrales?
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Las victimas genético/sociales de esta anomalia son representacién de la
opulencia, de lo que sobra; pero también de la desaparicién de los limites. El
caracter psicoldgico de lo balumbero como concepto es adquirido a lo largo de
una socializacién hipersaturada, en la que no importa nada mds que la diges-
tion del espacio y también del tiempo, en una (a)traccion fatal hacia el vacio. Es
un consumo profilactico, siliconico, exagerado. Todo se encapsula en gigantes-
cos condones mentales, se muestra en descomunales tetas de silicona, se
acompafia de viagra para todo.

La satisfaccion grotesca y ridicula de los siete pecados capitales (modo
metafora On) -lujuria, gula, avaricia,...- conduce irremediablemente al vacio. Ya
no hablamos de los sanos excesos dionisiacos que nos proponia Nietszche, sino
de un penduleo exagerado y constante entre esos pecados capitales y la su-
puesta pureza espiritual New Age; que se ajuntan.

Y esto forma una parte fundamental de mi hipotesis: ¢qué hay mds alld
del vacio, de lo supergrotesco, de la hipersaturacion?

El terror.

El miedo social de formas absolutamente irracionales de mutacidn social
histérica desde la Modernidad hacia la globalidad del conformismo posthu-
mano. Nos espera una nueva mutacién hacia lo grotesco, ridiculo, extravagan-
te, irregular, grosero, de mal gusto; pero también, que pertenece a la gruta
artificial (Diccionario de la RAE, op.cit.). Estd a la vuelta de la esquina. Mutacién
de las riquezas en riesgos de la légica del desarrollo capitalista hacia el big bus-
siness sin objetivo; del problema de cémo asignar los riesgos de forma civiliza-
da -como los recursos alimenticios- de modo que el terror, como la riqueza,
como el riesgo, quede redistribuido bajo la ldgica, también, de lo politico. Y
todo ello en el entorno artificial de la gruta en que nacemos y (per)vivimos.

La gruta artificial es un excelente simil del mundo globalizado: entorno
absolutamente supraindustrial y tecnificado en el que deambulamos ahora en
busca del vacio sin mas. Efectivamente, no hay limites. Ningln estado puede
poner freno a las terrorificas mutaciones sociales por las que estamos transi-
tando.

Pero no todos somos tan aparentemente pesimistas o criticos con lo que
estd por venir. Hay quien vaticina un futuro mejor gracias a la supertecnifica-
cion:

Si asumimos la era digital podremos acelerar sus efectos positivos y mitigar los
peligros, como los ataques a la intimidad y las diferencias entre pobres y ricos.
(...) Los ciudadanos de todas las culturas deben participar en la discusidn sobre
las repercusiones sociales y politicas de la tecnologia digital, para estar segu-
ros de que la nueva era digital refleje ‘la sociedad que deseen tener’ (p. 464;
las italicas son mias).
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(Te propongo un pequefio juego respecto a esta cita: no he olvidado refe-
renciar al autor de la misma. Lo he omitido a propdsito: intenta adivinarlo, sin
hacer trampa [al final de este apartado esta la referencial).

Lo natural ya no es lo natural.

Los riesgos reconocidos socialmente, tal como se manifiesta claramente por
primera vez en el ejemplo de la discusion sobre la muerte de los bosques, tie-
nen un contenido politico explosivo muy peculiar: lo que hasta el momento se
habia considerado apolitico se vuelve politico: la supresidn de las 'causas' en el
proceso de industrializacion mismo (Beck, 1986,p. 29).

La transnacionalizacion de la produccién industrial genera, seguin Beck, un
estado de excepcidn como norma ante las catastrofes a-fronterizas ecoldégicas.
Cualquier desastre ecoldgico ocurrido en cualquier espacio del planeta no res-
peta fronteras, como ocurrié en Cherndbil o como con la cuestidn de la lluvia
acida sobre las masas boscosas.

Riesgo, transnacionalizacidn, superindustrializacién, amenaza nuclear, llu-
via dcida. Agitese bien y el cdcktel resultante se llama, de nuevo, terror. La
mundializacion de lo natural se convierte en la desaparicion de fronteras para
lo natural, en términos ecoldgicos.

La reflexion sobre el reparto de la riqueza/distribucion del riesgo no apor-
taba ningun aspecto especialmente novedoso desde un punto de vista sociol6-
gico/politico. Beck comenta que en la sociedad del riesgo las clases sociales se
difuminan. El sociélogo no termina de definirse en este sentido, pues si bien
afirma que la lucha de clases ya no es el motor de la evolucién de la historia,
reconoce que sigue existiendo una enorme fractura entre ricos y pobres.

Cuando entramos en el campo de lo ecoldgico aparecen nuevos elemen-
tos de alarma.

Es mds o menos patente que el origen de los desastres ecoldgicos tiene un
lugar fisico determinado: una ciudad, un pais, una nacion. Pues bien, siguiendo
a Beck -y sélo es preciso echar un vistazo a nuestro entorno mundial- los cen-
tros de produccidon contaminantes se estan trasladando a zonas tradicional-
mente hambrientas, deprimidas, de escasez; a los paises periféricos. Sin duda,
en ello influyen razones econdmicas: alli la mano de obra es mas barata y los
gobiernos ponen menos trabas administrativas, fiscales y ecoldgicas que en el
mundo central.

Esta actuacion de las multinacionales (transnacionales) tiene multiples
consecuencias, pero me voy a fijar en una sdla: el riesgo radiactivo (no sélo por
mutaciones a nivel de la transformacion subatémica de la materia, sino tam-
bién por todo tipo de polucidn socioquimica). Volviendo al ejemplo usado por
Beck -Cherndbil; aunque tampoco esta de mas retrotraernos a unos menos
afos; Fukushima-, nunca sabremos si ese amigo que fallecié hace unos meses
de un fulgurante cancer adquirié la enfermedad consumiendo un producto que
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fue alcanzado por la radiacidn de la explosién a miles de kilémetros (parece ser
que llegaron a medirse aumentos notables de radiacion incluso en el Medite-
rraneo). Lo que si sabemos seguro es que las personas que se encontraban en
la central o muy préximas a ella (un radio en torno a los 50/60 kilémetros) mu-
rieron en el acto o fueron directamente afectadas por la radiacién causada por
la explosion del reactor.

Siguiendo esta linea argumentativa -que pronto me va a llevar a conclu-
siones con la ayuda de Beck-, la central nuclear de Cofrentes estd situada en un
valle tradicionalmente deprimido, el de Ayora, y alejado de la ciudad de Valen-
cia por unos 70/80 kilémetros. Los habitantes de aquel valle acogieron la insta-
lacidn de la central sin reaccién negativa: se creaban puestos de trabajo direc-
tos e indirectos y, por lo tanto, una redistribucién de la riqueza. También una
redistribucidon del riesgo. En caso de accidente nuclear, ellos moriran seguro;
nosotros -los habitantes de la gran urbe y su entorno inmediato- es posible que
nos salvemos o que las malformaciones de las radiaciones se transmitan a otras
generaciones, pero al menos sobreviviremos. Sin embargo; sélo el nucleo ur-
bano de la ciudad de Valencia consume mas de un tercio de la energia que pro-
duce esa central nuclear: el riesgo esta injustamente distribuido.

A partir de estas reflexiones sobre la vida cotidiana se establece una bue-
na teoria sobre el reparto de riesgos en una sociedad donde se nos asegura
constantemente que las clases sociales en un sentido marxista han desapareci-
do. Pero, los que antes tocaban a mas escasez (y en muchisimos casos siguen
participando en ese reparto con las de perder) ahora tocan también a mas ries-
go.

La sociedad del riesgo global se ha convertido en un Gran Casino, con una
diferencia: en el juego de la globalidad no hay banca (siguiendo a Richard Sen-
nett, 1998); el que gana, lo gana todo. Asi, la sociedad de clases tradicional (ba-
sada en el reparto de bienes y escaseces) se convierte en una nueva sociedad
de reparto del riesgo con la aparicion social de tres grupos sociales (hay mas,
los veremos dentro de poco):

- los pocos (cada vez menos) que balumbean mucho (cada vez mas);
- muchos que balumbeamos de lo que les sobra; y
- aun hay (cada vez mas) quien balumbea de nuestras migajas.

Parece que estos grupos tienen bastante que ver con las tradicionales cla-
ses sociales: la alta, la media y la baja. Pero hay una diferencia notable con la
Modernidad: si la globalizacién econdmica, en su transnacionalidad etérea, no
genera un mejor reparto de los bienes: nadie -ni siquiera los que balumbean
mucho- estamos libres de que nos toque algo en el reparto del riesgo. En caso
de desastre ecoldgico los pobres mueren, estan muriendo; pero nosotros tam-
bién -como ese amigo que, de forma incomprensible, padecié ese fulminante
cancer-; y también los ricos. Nosotros consumimos lo que aquellos producen y
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no es preciso que ocurra ese desastre magnicida: vamos muriendo poco a poco
(pesticidas y otros productos quimicos y mutados genéticamente cuyos efectos
acumulativos desconocemos).

La sociedad de la estadistica y del reparto global del riesgo nos miente de
nuevo: el maximo de tal producto quimico (que contienen la mayoria de bienes
con que nos alimentamos, por ejemplo) que puede ser nocivo para nuestra
salud es de tanto al dia. Pero écudnto es el maximo acumulativo? Nadie lo sa-
be. Resultado: terror.

La globalizacidn -el volcadn civilizatorio (Beck)- nos hunde con el reparto de
los recursos y de los riesgos. No mas ni menos que antes de la globalizacion.
Pero ahora sin limites. No hay limites en la sociedad del riesgo/terror. Antes el
limite era el estado/nacién. Ahora vemos como este queda diluido en el éter de
la supranacionalizacién mundial y bajo los dictados de la multinacionalidad
econdémica. Resultado: vivimos aterrorizados.

2.- Individualizacién: destradicionalizacién de las formas de vida de la so-
ciedad industrial (Beck). El terror se instala en lo mas intimo.

La légica del reparto de los riesgos de la modernizacidn, tal como la hemos
desplegado en el capitulo anterior, es una dimension esencial de la sociedad
del riesgo, pero sdlo ‘una’. Las situaciones de amenaza global que surgen asi, y
la dindmica social y politica de conflicto y desarrollo que éstas contienen son
nuevas y considerables, pero quedan ocultas por riesgos e inseguridades socia-
les, biograficas y culturales que en la Modernidad avanzada han recortado y
transformado la estructura social interior de la sociedad industrial (las clases
sociales, las formas familiares, las situaciones sexuales, el matrimonio, la pa-
ternidad, la profesidn) y las evidencias basicas del estilo de vida que estan in-
cluidas en ella (Beck, 1986, p. 95).

Ahora voy a hablar del ciudadano medio. O sea, personas como tu y como
yo. Nuestra existencia esta mediada por esa supramacroestructura etérea e
indefinida por encima de lo politico nacional. No es preciso remarcar, aunque
lo hago, que hoy las decisiones que el estado toma en cuestiones -muchas ve-
ces cruciales; otras rutinarias- que afectan a los ciudadanos de una nacién es-
tan orientadas fundamentalmente por el entorno econémico global.

Asi, el individuo ya ni puede confiar, si alguna vez lo ha hecho, en papa es-
tado para la solucion de muchos de sus problemas. La desaparicién de las fron-
teras econdmicas, la liberalizacién absoluta del mercado y la privatizacién de
las garantias sociales de que antes disponiamos, nos dejan en una situacion de
soledad y desatencidon muy grave.

Pero no es ahora cuando pretendo focalizar politicamente esta situacion,
sino analizar sus repercusiones en el entorno social mas intimo (trabajo, fami-
lia, comunidad, clase,...) como propone Beck, empezando por el propio yo, que
aparentemente es nuestra posesiéon mds intima.
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Pues bien, hemos perdido nuestro yo, desintegrandose en una multuplici-
dad de interacciones sociales, comunicativas y de movilizacién impensables
hace sélo unas décadas.

Esto no es ni bueno ni malo. Simplemente es, de momento. Pero claro, es-
ta desintegracion del yo no es, desde un punto de vista psicolégico, nada bala-
di; implica también la desintegracidn de la personalidad y, por ende, de la iden-
tidad. Cuando la identidad, la personalidad, casi la propia consciencia individual
de las cosas se diluye en esa tremenda andana de estimulos sociales de que
habla Gergen (1991), la responsabilidad, considerada como ética, desaparece
diluyéndose también en un proceso social del que somos participes, pero no
responsables. Esto produce un cierto malestar psicoldgico: miedo (todavia no
terror).

... todas mis horas se habian consumido en el proceso de relaciéon con otras
personas -cara a cara, por carta o electronicamente- dispersas en distintos
puntos de Europa y Estados Unidos, asi como en mi pasado. Tan aguda habia
sido la competencia por este "tiempo de relacién" que virtualmente ninguno
de los intercambios que mantuve con esas personas me dejo satisfecho (Ger-
gen, 1991, p. 20)*°.

No, esta cita no es tuya, ni mia; aunque lo podria ser perfectamente, éo
no? Esta es nuestra vida intima: la multidireccionalidad de una comunicaciéon
mediada cada vez mas por tecnologias potentisimas que nos dan el don de la
ubicuidad en el tiempo y el espacio. Esta multiubicuidad comunicacional es
fenomenal y a muchas/os nos seduce, a pesar de la insatisfaccion, a pesar de la
prisa, a pesar del miedo (élo habré hecho bien?) por la despersonalizacion del
yo.

El asunto, sin embargo, es que,

En todos los paises industrializados occidentales ricos (...) se ha consumado en
la modernizacién del Estado del bienestar tras la Segunda Guerra Mundial un
impulso social de individualizacién de un alcance y una dindmica desconocidas
con anterioridad (...). (...)los seres humanos (...) fueron remitidos a si mismos y
a su destino laboral individual con todos los riesgos, oportunidades y contra-
dicciones (Beck, 1986, p. 96).

Y aqui si que se construye de nuevo el terror: la globalizacién nos obliga a
ser individualmente éticos, pero no nos dice qué es ser individualmente éticos.
"Buscate la vida, pero sé ético", nos dice. "¢Como?", le preguntamos. "Trabaja,
sé productivo, sé ubicuo, pero sé ético". Hasta hace poco, el papa estado, los
valores de nuestras pequefias y estables comunidades, en palabras de Gergen,
nos decian qué teniamos que hacer. Nos daban el manual de instrucciones de
la vida, de la familia, del trabajo. Ahora, no.

*® Hace unas pocas paginas ya utilicé una parte de esta cita. Ahora la reproduzco entera.
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¢Como ser éticos en un entorno en que nadie nos dice lo que hemos de
hacer? Tomemos como ejemplo el trabajo; luego pondré mas. "La vida dura
mas, la jornada laboral es mas breve y el espacio financiero de juego es ma-
yor..." (Beck, 1986, p. 103). El "espacio financiero del juego"...Recordemos, un
juego en el que sélo gana uno -el grupo de los que mas comen- y, ademas, se lo
lleva todo. Y recordemos también que esto esta escrito en el afio 1986. De to-
dos modos creo que los razonamientos que siguen son igual -o mas- de validos.

iJévenes ndmadas, os queremos! Tenéis que ser ain mas modernos, mas mo-
viles, mas fluidos, si no queréis acabar en los barrizales de Verdin como vues-
tros antepasados. iEl Gran Mercado os observa, él decide vuestro futuro! Te-
néis que ser ligeros, andnimos y precarios como gotas de agua o pompas de
jabon: jesa es la verdadera igualdad, la del Gran Casino de la vida! (Chatelet,
1998, p. 69).

De nuevo el Gran Mercado, el Gran Casino. La responsabilidad de que
funcione es de todos; pero sélo unos pocos balumbean a base de bien, llevan-
doselo todo. ¢Dénde quedan los proyectos individuales laborales o profesiona-
les? En la nada. Ahora hay que ser una gota de agua o una pompa de jabdn
hechas de H,0, pero también de ética, de una ética del vacio, del pig bussin-
ness”* globalizado que no tiene manual de instrucciones.

Siguiendo de nuevo a Sennett, nada a largo plazo:

¢Cémo decidimos lo que es de valor duradero en nosotros en una sociedad
impaciente y centrada en lo inmediato? ¢Como perseguir metas a largo plazo
en una economia entregada al corto plazo? ¢Cémo sostener la lealtad y el
compromiso reciproco en instituciones que estan en continua desintegracion
o reorganizacién? Estas son las cuestiones relativas al caracter que plantea el
nuevo capitalismo flexible (Sennett, 1998, p. 10).

¢Dénde queda, pues, la ética? ¢Puede haber ética si no hay proyectos de
vida (profesionales en este caso) a largo plazo? La respuesta es que no hay. La
respuesta es que "Las instituciones sociales (los partidos politicos, los sindica-
tos, los gobiernos, etc.) se convierten en conservadores de una realidad social
qgue hay cada vez menos" (Beck, 1986, p. 127). {También la psicologia? éTam-
bién las ciencias sociales en general?

Bajo el terror de la falta de proyeccion vital en que vivimos se pierde el
sentido de pertenencia. Ya no existen las comunidades -que son suplantadas
por la macroestructura global- y ya -en detrimento también de nuestra identi-
dad social y de las instituciones, digamos, cldsicas, como las citadas por Beck-

3! Aprovecho la facilidad que me da el idioma inglés para formalizar este juego de palabras; big:
grande; pig: cerdo, sucio, puerco. Enlazo, ademas, con la obra de Chételet, " Vivir y pensar como
puercos", 1998.
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no pertenecemos a ningun sitio. jPor fin hemos conseguido ser ciudadanos del
mundo!ijYa no existen las fronteras, ni las clases sociales! Si Marx levantara la
cabeza, se alegraria enormemente al comprobar que tampoco existe la propie-
dad:

Las empresas ya han hecho parte del camino de transicién de la propiedad al
acceso. (...) La propiedad de cosas, de cantidades de cosas, se considera como
algo obsoleto y que no tiene lugar en la veloz y efimera economia del nuevo
siglo (Rifkin, 2000, p. 15).

Leasing, Renting, subcontratacidn, empresas de trabajo temporal, Organi-
zational Reenginering52, hipotecas deshauciables, obsolescencia programada,
pensamiento de disefio (Design Thinking, en su inglés original y que algunas/os
usan para quedar mas guays). No a la propiedad, si a la usabilidad, si al consu-
mo. Y no me refiero a la propiedad como acumulacién de bienes, que es mas
propio de los que balumbean a base de bien. Sino a esa especie de sensacién
de tener algo en la vida, de ser algo en la vida. Sensacidén seguramente artificial
y artificiosa; pero que para muchos tiene un sentido. Y a la que nos proponen
renunciar a cambio de lo Unico que nunca jamas podemos poseer: el espiritu.

Nadie es ya duefo de nada. jUsar y tirar, usar y tirar! en un frenesi pro-
ductivo y consumista de bienes que, cuando ya no usamos, reparten buena-
mente entre los mas pobres unas curiosas organizaciones que han suplantado
las obligaciones abandonadas por los estados, y que también son globales: las
ONG,s.

Una de las ultimas modas: reciclar teléfonos madviles (también compu-
tadoras) para enviarlos a los paises limitrofes. Consumo y obsolescencia. Mi
celular no me va a acompafiar mas alla de dos afios durante mi vida. Es sélo un
aparato que ya estd obsoleto, aunque lo compré hace seis meses -por supues-
to, a plazos-. No estoy orgulloso de él. ¢Cémo puedo sentir como mio algo que
me ha traicionado, de lo que ya no puedo sentirme orgulloso, que ya no puedo
ensefiar a mis amigos porque en seis meses se ha hecho viejo? jTraidor!

Pero hay mas. Esas otras cosas que antes nos generaban alguna sensacion
de pertenencia, que daban alguna solidez a nuestros proyectos de vida -
nuestros hogares-, tampoco son nuestras; son del banco. Hipotecas, présta-
mos, facilidades de pago. Todo lo que tenemos esta sujeto a embargo si no
pagamos. jHasta los libros son pagados con la Visa en cémodos plazos al 15%
de interés! "La era del acceso no solamente trae consigo nuevas herramientas
para la organizacion de nuestra existencia, sino nuevas definiciones de lo que
significa ser un ser humano" (Rifkin, 2000: 305). No olvidemos esta cita. Mas
tarde volveré sobre ella.

Se acabd la propiedad, se terminaron las luchas de clases, no pertenece-
mos a ningun lugar...éy la familia? Casi mejor ni hablar. La Unidad basica fun-

52 . .
Es la forma moderna de decir: despidos en masa.
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damental del orden social tradicional, de la Modernidad, se desmorona a nues-
tro alrededor. Las tecnologias (inseminacién artificial, épor qué no la clona-
cién?), el derrumbe quasi definitivo de valores anticuados y mediados por la
religién (casamiento), el modo de vida, |la sexualidad, los roles de género,...
apuntan, afortunadamente, a un cambio que ya podemos palpar en nuestro
entorno: familias sin hijos, uniparentales, del mismo sexo, pluriparentales (po-
cas, todavia), personas solas...

Yo digo: ibienvenidas todas! Nuestros proyectos de vida familiares a largo
plazo han cambiado respecto a los de, por ejemplo, nuestros padres y abuelos.
Hoy, cuando se construye una pareja no es con el fin de alcanzar una estabili-
dad vital. Si acaso, surge -en extraordinaria definicién de Beck (1986, pag. 97)-
el tipo de "familia negociada a largo plazo", independientemente de fines pro-
creativos, sexuales o, incluso, econdmicos. Se construye una especie de "con-
trato emocional" no escrito que garantice, al menos, que no nos quedamos
solos.

El terror global a la soledad es enorme. Peor que todos los terrores identi-
ficados hasta ahora. Al menos, a pesar de todo, una pareja, un hijo, nos garan-
tiza una cierta estabilidad de cara al futuro. Estabilidad liviana, si; el equilibrio
del cortante filo del riesgo, si. Pero estabilidad al fin, aun fuera de los limites de
la familia moderna.

Los valores de la Modernidad desaparecen. La vida en el entorno del ries-
go se transforma en la vida en el entorno del caos terrorifico de la globaliza-
cion. La cotidianeidad de la experiencia individual se diluye en un cimulo de
comunicaciones e interrelaciones intensas que terminan apenas han empeza-
do; la inestabilidad laboral y su consecuente falta de proyecto vital; la ausencia
de una normatividad ética que oriente la vida; la irresponsabilidad e irrepresen-
tatividad légica de las instituciones clasicas; el fin del sentido de pertenencia 'y
de la propiedad; la desaparicién de las clases sociales; la deconstruccién de la
familia: parece que las cosas no estan funcionando muy bien dltimamente.

Pero quizd no tanto. Quizd sea preciso volver a la dltima cita de Rifkin.
Quizas es menester redefinir lo que significa ser un ser humano en el nuevo
entorno de la Postmodernidad y de la globalizacion. Quiza...

La consecuencia es que los seres humanos caen de una manera cada vez mas
clara en el laberinto de la autoinseguridad, del autocuestionamiento y de la
autocerteza. El regreso (infinito) de las preguntas '¢Soy feliz de verdad?', '¢ Me
siento realmente satisfecho?’, 'é¢Quién es el que aqui dice "yo"?', conduce a
modas de respuesta que son cambiadas de muchas maneras en mercados pa-
ra expertos, industrias y movimientos religiosos. (...) Poseidos por el fin de la
autorrealizacion, se arrancan 