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Introduccion

En los ultimos siglos se han producido cambios profundos en el modo
de vida de los seres humanos y en su relacion con la naturaleza.
Cambios cuantitativos y cualitativos que a una velocidad imprevista
han transformado radicalmente la naturaleza y el mundo humano en si
mismos y en su relacion. Cambios que han abierto la posibilidad del fin
de la vida en el planeta.

Hasta no hace tanto tiempo, el deterioro que la especie humana
podia producir en la naturaleza tenia un caracter local. Por eso la
misma naturaleza era capaz de sobreponerse al maltrato y recuperar su
propio ritmo a través de un mecanismo de autorregulacion. Hoy dia,
esto no es posible. Hace ya algunas décadas se anuncian inquietantes
signos de wuna crisis ecologica planetaria. Para representarse la
magnitud de estos cambios, basta pensar que sé6lo cuatro siglos atras el
numero de personas que habitaba la tierra no era superior a quinientos
millones; la mayor parte del planeta estaba deshabitada y ajena a la
intervencion humana. En la actualidad, la poblaciéon mundial asciende
a unos siete mil millones. El poder de transformacion humano, gracias
al formidable desarrollo cientifico-técnico ha llegado a conquistar
poderes globales. La demanda cada vez mas veloz de productos,
energias y objetos (alimentos, vestimenta, agua, minerales, y
combustible), unida a una determinada mentalidad de gran parte de
este enorme numero de habitantes, ha modificado todos los ecosistemas
y ha generado en algunos casos, efectos irreversibles. El problema nos
compete a todos puesto que se trata de una crisis en la que esta en
peligro el hogar comun, la tierra. El desequilibrio ambiental del presente
es tan acuciante y complejo que las perspectivas aisladas de la ciencia o
de la ley no alcanzan para abordarlo en toda su dimension.

La gravedad de la crisis planetaria explica en gran medida el
nacimiento y pronto desarrollo de una nueva ciencia como la ecologia,

ciencia natural y social al mismo tiempo. Hasta mediados del siglo xx,



la Ginica ecologia conocida era la ciencia empirica, dependiente de la
biologia, que habia fundado el naturalista aleman Ernst Haeckel (1834-
1919), alla por el 1866. El marco y los objetivos de esta disciplina eran
precisos y estaban acotados al estudio de la interaccion de los
organismos vivos con sus respectivos hdbitat y desde la matriz tedrica
del biologicismo. En la mente de Haeckel y sus contemporaneos no
asomaban aun los fantasmas de extinciones masivas de seres vivos. La
desaparicion de una especie era ciertamente posible, pero nada tenia
que ver con factores humanos sino con estrictas leyes naturales. Por
ello, no era algo susceptible de valoracion moral alguna.

La ecologia a la que nos referiremos aqui reviste un caracter
enteramente diferente. Sin abandonar en muchos casos sus raices
biologicistas, la ecologia del presente se constituye como un campo
teorico y de accion, cuyas cuestiones y desafios sobrepasan los limites
de cualquier disciplina particular. Incluso, el concepto mismo de
disciplina. La ecologia comprende simultaneamente cuestiones de todo
tipo: epistemologicas, éticas, sociales, culturales, politicas, estéticas,
economicas, existenciales. Junto a la ciencia de la ecologia hay también
una conciencia ecolégica. Un perfil existencial o modo de vida que se
expresa de las formas mas variadas, desde la acunacion de nuevos
conceptos (ecosistema, biosfera, Gaia) hasta el surgimiento de grandes
empresas que, de un modo u otro, han encontrado en la problematica
ecologica una de las actividades mas rentables del presente. El de la
ecologia es un tema que se ha instalado en todas las direcciones
posibles. Por ello, pareciera que s6lo desde una perspectiva filosofica se
podria intentar una comprension global de este fenomeno, quiza el mas
apremiante de la actualidad y, sin duda, el que tendran que enfrentar
las futuras generaciones, probablemente de un modo mas dramatico.

La amenaza que supone para la vida en su conjunto la potencia
destructiva del ser humano, cuyo alcance e impacto ya no conoce
fronteras, es lo que da origen a la ecologia del siglo XX. El ser humano

ha intervenido en zonas que antes le estaban vedadas y ha interferido y



manipulado los procesos mas reconditos de la vida, como la
reproduccion y la herencia genética. Ademas, ha comenzado a agotar o
destruir gran parte de todo aquello que €l mismo no esta en condiciones
de crear, y esto lo convierte en la Gnica especie viva que pone en peligro
a todas las otras. Por su parte, la ciencia parece abocada a suprimir
toda experiencia inmemorial de pasividad: lo dado por la naturaleza es
inmediatamente intervenido por ella.

¢Qué puede decir la filosofia sobre la devastacion de la tierra? Mi
trabajo de tesis, Prolegdmenos para una fundamentacion filoséfica de la
ecologia, se propone, como su nombre lo indica, presentar algunos de
los elementos filosoficos que aportan luz sobre las condiciones
ontologicas, epistemologicas y existenciales responsables de la crisis
actual y que explican el surgimiento y desarrollo de la ecologia. El
caracter productivo e innovador que marca el inicio de los tiempos
modernos se vio pronto coronado y potenciado por los resultados
exitosos de la tecnociencia. Resultados, por cuyo sentido ultimo, ésta no
se interroga ni puede interrogarse. Por eso, la pregunta por la
tecnociencia cobra hoy la gravedad de una cuestion de supervivencia. El
destino de la tierra esta intimamente ligado a la consumacion del
poderio tecnologico, para bien y para mal. En términos filosoficos, este
poderio se identifica con la etapa de consumacion de la metafisica, en
tanto concepcion que se inicia con la objetivacion cientifica de la
naturaleza. Son éstas las premisas que justifican la conviccion de la que
parto, a saber: que los pilares de un dialogo fecundo entre la filosofia y
la ecologia se asientan, ante todo, en la dilucidacion de la relacion entre
tecnociencia y metafisica.

Las aristas y los alcances de esta relacion constituyen, a su vez, el
tema eminente de las meditaciones de Martin Heidegger a partir de los
anos treinta. Intentaremos mostrar que ya en los Aportes a la Filosofia.
Acerca del Evento (Beitréige zur Philosophie. Vom Ereinis), la obra
fundamental de la década del treinta, pueden encontrarse elementos

valiosisimos para pensar no solo la crisis ecologica sino también los



limites del ecologismo. Defenderemos aqui como hipétesis nuclear que
en el corazon de la filosofia de Heidegger se deja oir el clamor de la
tierra y el llamado a salvarla y, por ello, el entrar en dialogo con su
pensamiento se convierte hoy en una de las tareas insoslayables para
quienes quieren pensar la crisis ecologica planetaria.

Como toda gran filosofia, la de Heidegger debe ser vista como una
reflexion sobre su tiempo historico que, en muchos aspectos, es
también el nuestro. Ciertamente, Heidegger no abandona nunca el tema
central de su filosofia, la cuestion de la pregunta por el ser, pero sera la
reflexion sobre la técnica, o mas bien dicho, sobre la esencia de la
técnica, que atraviesa como una espina dorsal todas sus meditaciones,
la que iluminara aquella pregunta primera con mas intensidad cada
vez.

La busqueda y seleccion de los contenidos no se circunscribio a los
Aportes a la filosofia, sino que también se analizaron los cursos y
conferencias de los anos cincuenta y sesenta. Ademas de Heidegger
estan incluidos autores y tematicas trabajadas durante los cursos de mi
doctorado en la UNED. La filosofia del siglo xx se ha ocupado de
diversos modos de la relacion entre el ser humano, el mundo y la
naturaleza, relaciones que, en términos ecologistas podemos
caracterizar como de medioambientales (“medio-ambiente” es un
término central en el vocabulario de la ecologia). Uno de los filosofos
que ha trabajado a fondo sobre estas relaciones es Edmmund Husserl.
Su aporte importa especialmente porque, entre otras cosas, fue él uno
de los primeros en poner de manifiesto los alcances y consecuencias de
la hegemonia cientificista con la que despuntaba el siglo. Hegemonia
con la que, como mostraremos, esta estrechamente vinculada la crisis
del presente. Frente a ese estado de cosas, la filosofia de Husserl se
propone rescatar la dimension vital, originaria de la existencia, que la
ciencia oculta u olvida y que, sin embargo, precede a todas sus
representaciones. En este contexto presentaremos la categoria de

“mundo de la vida” (Lebenswelt), fundamental para comprender la
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caladura de la critica husserliana al reduccionismo instrumentalista de
las ciencias modernas y de todo positivismo.

En el desarrollo de la tesis, se incluiran, ademas, referencias a
otros autores del siglo veinte y del presente filos6fico que desde diversas
perspectivas estan comprometidos con la critica al positivismo
tecnocientifico y en cuyas voces perviven, de un modo u otro, los ecos
de Heidegger: Michel Foucault, Jaques Derrida, Félix Guattari, Gianni
Vattimo, Giorgio Agamben, Roberto Esposito; de las lineas francesa e
italiana. También tendra su lugar la perspectiva de la teologia y la
filosofia de la liberacion latinoamericanas, a través de los escritos del
teologo brasileno Leonardo Boff. (Ciertamente, este recorte cometera la
injusticia de toda interpretacion.)

Cabe destacar, finalmente, que el tema de la relacion del
pensamiento de Heidegger con la ecologia ha sido escasamente
abordado, lo cual es bastante comprensible si se tienen en cuenta al
menos tres cosas. Por un lado, la juventud del ecologismo, tanto la
teoria como la praxis ecologistas son de los anos setenta, lo que hace
que aun su desarrollo sea incipiente y muy poco depurado por la critica
filosofica. Por otro lado, mas determinante que el primero, existe, en
muchos sentidos, un abismo entre las meditaciones de Heidegger y los
principios programaticos del pensamiento ecologista. Veremos en su
momento que la filosofia de Heidegger puede ser interpretada también
como una critica férrea al ecologismo. Finalmente, porque los
contenidos de lo que se conoce como “segundo” o “ultimo” Heidegger
abren lineas de exégesis mas difusas que las que han suscitado los
textos de la primera etapa de su pensamiento.

Para finalizar, el aporte original que este trabajo intenta brindar
reside precisamente en comprender la mutacion profunda del horizonte
universal de la biosfera, impulsada fundamentalmente por la
tecnociencia, a partir de la articulacion entre las nociones menos
exploradas de la ultima etapa del pensamiento heideggeriano y los

temas y problematicas que el ecologismo ha tomado como propios.
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PARTE I

Capitulo 1

La ecologia del siglo XX

En este capitulo se aborda de modo amplio el fenéomeno de la ecologia
del siglo XX, su devenir ciencia, conciencia y practica social. Este
segmento se articula en cuatro apartados: 1.1 El nacimiento de la
ecologia como ciencia, 1.2 El problema del desarrollo y el surgimiento de
la ecologia politica, 1.3 La globalizacién de la problemdtica ecoldgica, 1.4
Ecologia y filosofia: una primera aproximacion. El recorrido parte de una
descripcion inicial del nacimiento de la ecologia cientifica en las
postrimerias del siglo XIX. Para transitarlo se presentan los supuestos
basicos de las teorias de su fundador, Ernst Haeckel, y también las de
su contemporaneo, Jakob von Uexkull. Al respecto se esboza la
interpretacion que propone el filosofo italiano Giorgio Agamben en sus
textos referidos a la cuestion de lo abierto y el animal. A continuacion
se describe el proceso por el cual la ecologia va tomando cada vez mas
dimension politica y se imbrica con el tema del desarrollo, desde las
consideraciones de Thomas Malthus hasta las de Amartya Sen. El
caracter globalizador del problema ecolégico, asi como también su viraje
de ciencia dependiente de la biologia a fenomeno natural y cultural de
proporciones inauditas, la convierten en un asunto de interés filosofico.
En este marco se presentan luego los rasgos fundamentales del
movimiento de la ecologia profunda que funda el naturalista y filosofo
noruego Arne Naess en los anos setenta. Finalmente, las apostillas
exponen algunos elementos para pensar el retorno de lo religioso en el
contexto de la actual crisis ecologica y en el marco de un supuesto

dialogo entre el tedlogo brasileno Leonardo Boff, del movimiento de la
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Teologia de la liberacion, y el filosofo italiano Gianni Vattimo. Ambos
autores han reflexionado en profundidad sobre el retorno de la religion
en la actualidad. El proposito de la inclusion de estos autores y, mas en
general, de la dimension religiosa, se funda en la conviccion de que la
crisis ecologica proviene en gran medida de una pérdida del sentido de
lo sagrado, cuyas causas también hay que bucear en las aguas

profundas del cristianismo.

1.1 El nacimiento de la Ecologia como ciencia

a) Supuestos bdasicos de la teoria de Ernst Haeckel

La ecologia es la ciencia que con el nombre original de Okologie irrumpe
en el escenario del saber alla por el ano 1866 de la mano del bidlogo
aleman Ernst Haeckel. De acuerdo con la procedencia griega de los
términos que la conforman, oikos (casa) y logos (palabra, razon), la
ecologia se constituye entonces como una ciencia que tendra en cuenta
el ambito mas inmediato del desarrollo de la vida. Como rama de la
biologia estudia las interacciones entre los seres vivos y su entorno.
Cuando Haeckel acuna el término Okologie para bautizar el saber
que tiene por objeto estudiar la relacion entre los seres vivientes y no
vivientes con el medio natural en que se encuentran (hdbitat), estaba
bajo el influjo del legado del darwinismo.! Mas aun, la incipiente
ecologia se alimenta en gran medida de dos de las ideas nucleares del

darwinismo. La primera sostiene la influencia del medio ambiente en las

1 Se habla de relacion de los no vivientes con el medio natural teniendo en cuenta el
nucleo de la filosofia naturalista que postula Haeckel: la afirmacion de que entre seres
vivos y materia inorganica, entre organismos y cristales, no media ninguna diferencia
absoluta, ninguna linea de separacién tan clara como la que suele suponerse. Las
conclusiones de Haeckel cuestionan la idea dogmatica usualmente aceptada de que la
vida es algo totalmente especial y radicalmente distinto de la naturaleza sin vida e
independiente de ella. Cfr. ORSUCCI, A., “Ernst Heinrich Philipp August Haeckel”, en
Enciclopedia de obras de filosofia (trad. Raul Gabas), Barcelona, Herder, pp. 888-889.
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especies, lo que se verifica en las transformaciones graduales que las
mismas van sufriendo. La segunda idea es la que afirma la pertenencia
del ser humano a la especie animal o, lo que es lo mismo, que la especie
humana forma parte del reino natural.

Para el bidlogo aleman, el saber de la ecologia debe abarcar el
conjunto de todas las relaciones amigables o antagonicas de un animal
o de una planta con sus medios organicos o inorganicos, incluidos los
demas seres vivos. El conjunto de todas las relaciones complejas era lo
que Darwin denominaba “condiciones de la lucha por la vida”. Darwin
habia descubierto la dependencia estrecha entre los seres vegetales y
animales y, con ello, instala el problema del equilibrio de la vida. Por
eso, a partir de su teoria las relaciones entre los individuos y la especie
tenian que replantearse, incluso, las relaciones entre las mismas
especies. De resultas de ello, lo que hasta entonces se consideraban
fenémenos aislados comenzaban a ser vistos como las partes de un todo
armonico, en cuya diversidad reside su principio vital.

Desde sus inicios, el concepto de “ecosistema” ocupa el lugar
central de toda la arquitectura ecologica. La idea de una unidad
funcional integrada por organismos y medio ambiente, al que sus
relaciones de interdependencia le confieren unidad de comportamiento
e identidad. Como ciencia, la ecologia se orienta a mostrar que no se
pueden modificar impunemente estas relaciones, que la naturaleza es
un gran sistema equilibrado, diverso y complejo, con un modo de
organizacion inclusivo e integrador, donde el menor ecosistema esta

incluido en el mayor.2

2 Poco después varios ecologos se mostraron a favor de estas ideas y prosiguieron en
la misma linea de pensamiento de Haeckel. El inglés Charles Elton, quien definié a la
Ecologia como “la historia natural cientifica que se ocupa de la sociologia y la
economia de los animales”; el norteamericano Frederick Clements, para quien la
Ecologia es algo asi como “la ciencia de la comunidad”; el aleman Karl Friederiks la
definio como una Umuweltlehre o teoria del mundo circundante; el norteamericano
Eugene P. Odum, considerado padre de la ecologia, la definié como “el estudio de la
estructura y funcion de la Naturaleza”. Precisamente, el marco teérico de la critica a la
economia nuclear, en el que la ecologia del siglo xx madur6é y se desarrollo, fue
establecido por Odum y Barry Commoner, autor de un texto clasico, Science and
Survival, que representa una especie de manifiesto para la supervivencia. Por su parte,
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Haeckel desarrolla una teoria a partir de los progresos de la
biologia y la fisica en el siglo XIX, en cuyo centro se encuentra la union
de la teoria de la evolucion de Darwin con las antiguas representaciones
sobre la animacion de toda la materia. Teoria que venia a cuestionar el
supuesto de que la vida es algo totalmente especial, absolutamente
distinto de la naturaleza sin vida e independiente de ella.3 Pues el
nucleo su filosofia natural contiene la tesis que plantea que entre los
seres vivos y la materia inorganica y entre los organismos y los cristales
no media ninguna “diferencia absoluta”, ninguna linea de separacion
clara y distinta como suele suponerse.

Para el cientifico aleman, la unidad del universo estaba demostrada
por las ciencias naturales. El hecho de que la energia mecanica y la
quimica, el sonido y el calor, la luz y la electricidad pudieran
transformarse el uno en el otro, ponia de manifiesto al entendimiento de
Haeckel que todas ellas no eran mas que diversas formas de
manifestacion de una misma fuerza originaria.

Por su parte, también el principio de conservacion de la energia
que desarrolla la nueva fisica demuestra, segin Haeckel, la unidad de
las fuerzas naturales que actian en todo el universo. El naturalista
aleman es de la opinion de que, en biologia, el concepto de
individualidad sera siempre problematico, pues no hay formas
organicas que no sean socializaciones de “individuos relativos” (células).

Haeckel atribuye 1la evolucion de las formas organicas
exclusivamente a causas fisico-quimicas. Con respecto al plano moral
adhiere a las ideas de Herbert Spencer y a su intento de establecer una
“armonia sana” entre egoismo y altruismo, amor propio y amor al

projimo. En sus reflexiones sobre la religion, Haeckel arremete contra la

en 1931, los bidlogos H.G. Wells (1866-1943), J. Huxley (1887-1975) y G.P. Wells, en
su tratado The Science of Life definieron a la ecologia como “la economia de la
Naturaleza”. Se trata de comprender cémo los ecosistemas producen, consumen y
reciclan.

3 En la teoria de la evolucién de Haeckel, importan sobre todo los seres vivos mas
sencillos, “cuerpos plasmaticos completamente homogéneos y carentes de estructura,
a saber, las méneras”. Ellas son el primer paso de la materia inerte a la vida, por
cuanto, segiin Haeckel, cristalizan a partir de sustancias inorganicas.
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doctrina cristiana que, segun ¢€él, es la expresion de un “delirio
antropologico de grandeza” completamente extrano a otras religiones,
como el budismo y el confucianismo. Ademas, el cristianismo, sostiene
el autor, siempre habia hecho gala de un desprecio por la naturaleza,
los instintos y el cuerpo que no podia mas que terminar por convertirse

en una doctrina antiecologica.

b) Aspectos filoséficos de las ideas de Ernst Haeckel:

La lectura de Giorgio Agamben

Como mencionamos en parrafos anteriores, el notable naturalista
aleman desarrolla y radicaliza las conclusiones a las que habia arribado
el evolucionismo darwinista en su intento por dar cuenta de las
complejas relaciones entre los seres vivientes y no vivientes en sus
respectivos entornos.

Ahora presentaré algunas de las consideraciones que el filosofo
italiano Giorgio Agamben expone en su libro Lo abierto, el hombre y el
animal* donde aborda en clave filosofica algunas cuestiones implicitas
en las ideas de Carlos Linneo (1707-1778), el baron von Uexkull (1864-
1944) y Ernst Heckel (1834-1919).

El articulo dedicado a Haeckel se titula “Maquina antropologica”.
En él, Agamben comenta aspectos de la teoria que el bidlogo publica en
1899 con el titulo: Los enigmas del Universo (Die Weltrditsel). Agamben
refiere que se trata de una obra en la que el autor pretende tender un
puente entre la filosofia y las ciencias naturales. Por ello, es una pieza
critica de toda forma de dualismo metafisico que separe esencialmente
al ser humano del animal. Los enigmas del Universo indaga en los
origenes del ser humano, por ser éste uno de los enigmas

fundamentales. Todo el texto parece inspirado en una respuesta del

4 AGAMBEN, G., (2005), Lo abierto, el hombre y el animal, (trad. Antonio Gimeno
Cuspinera), Barcelona, Pre-textos.
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aleman a Emil Du Bois-Reymond, un conocido hombre de investigacion
de aquel momento que habia disertado acerca de los enigmas
universales.

En el marco de la reflexion sobre el origen de la especie humana, la
célebre hipotesis que Haeckel presenta es la del hombre-mono. Se llama
asi al humano que esta vedado de la palabra (spracheloser Urmensch),
un protohombre que media entre el animal y el ser humano propiamente
dicho, es decir, el ser vivo que posee lenguaje. La teoria recibio el
impulso de la confirmacion cientifica en 1891, cuando Eugen Dubois
descubrio en la isla de Java un craneo y un fémur similares a los del
ser humano actual. Propuso denominar a aquel antepasado como
Pithecanthropus erectus. Habia aparecido ni mas ni menos que el
eslabon perdido y, con €l, se creia que el enigma del origen del hombre
quedaba resuelto definitivamente. 5

Pero no resulto finalmente tan sencilla la explicacion. Al pretender
dar cuenta del paso del animal al ser humano a través de la evolucion
de un estadio prelinguiistico a uno donde el lenguaje ya esta presente,
se ponen de manifiesto las dificultades del planteo de Haeckel. Si en la
fase prelingliistica se supone que ser humano y animal se identifican en
su vida perceptiva, hay que mostrar entonces por qué y como es que el
lenguaje a su vez puede surgir de la vida perceptiva del ser humano,
pero no de la del animal. Esto supondria que el lenguaje es algo que se
le anade al ser humano en un determinado momento de su evolucion.
Sin embargo, el presupuesto del lenguaje para definir al ser humano
siempre esta presente, pues ser humano y lenguaje no pueden definirse
por separado. He aqui una aporia para la que no tiene ni puede tener
respuesta la ciencia, porque la cuestion es que la donacion o la
sustraccion del lenguaje no puede ser fundamentada. En la

interpretacion de Agamben se subraya que lo que no podia verse desde

5 Intentaré reemplazar cuando sea posible el sustantivo de género “hombre” por el mas
inclusivo de “ser humano”, salvo cuando aparezca en las fuentes citadas o cuando,
como en el caso de la descripcion de las teorias de Linneo y de Haeckel, donde el uso
de “hombre” responde mas adecuadamente al estilo de la época.
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la perspectiva cientifica es que el lenguaje, que efectivamente distingue
al ser humano del animal, no es un dato natural fisiolégico, sino una
produccion historica que, “como tal, no puede ser asignada ni al animal
ni al hombre”. Cuando se presupone un humano no hablante, se
produce o bien una animalizacion del ser humano (hombre-mono) o
bien una humanizacion del animal (mono-hombre). “El hombre-animal
y el animal-hombre son las dos caras de un mismo hiato, que ni una ni
otra parte pueden colmar.” 6

Antes de Haeckel fue el naturalista sueco Carlos Linneo quien, en
oposicion a los tedlogos, sostenia que los monos, como los restantes
bruta, no se distinguen sustancialmente de los humanos y explicaba
hasta qué punto es dificil senalar, desde el punto de vista de las
ciencias de la naturaleza, la diferencia entre los monos antropomorfos y

«©

el hombre. Linneo define al hombre en los siguientes términos: “el
animal al que el Creador ha encontrado digno de honrar con una mente
tan maravillosa y ha querido hacerle su favorito, reservandole una
existencia mas noble; Dios llega incluso a enviar a la tierra a su unico
hijo para salvarle.” Pero desde la optica del naturalismo, Linneo no
conseguia encontrar ningun caracter distintivo entre el ser humano y el
mono, “mas que el hecho de que estos ultimos tienen un espacio vacio
entre los caninos y los otros dientes.” Es asi que en su Systema naturae
inscribe a los humanos en el orden de los Anthropomorpha. (Agamben
refiere que bastante antes, en 1693, John Ray habia singularizado entre
los cuadrupedos al grupo de los Anthropomorpha, "semejantes al
hombre"). Esto nos habla de las zonas de indiferencia que implica la
demarcacion fisica entre el ser humano y otras especies y de la
imposibilidad de asignar identidades ciertas, pues el limite entre los
monos antropomorfos y algunas poblaciones primitivas era todo menos

claro.

6 Ibidem, pp. 55 y ss.
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Lo cierto es que hasta el siglo XIX las fronteras de lo humano eran
inciertas y fluctuantes, al menos mucho mas de lo que serian a partir
del desarrollo de las ciencias humanas. Vale considerar aqui que hasta
el siglo XVIII, el lenguaje no era el signo distintivo por excelencia de lo
humano, incluso se sospechaba que hasta los pajaros hablaban.
Agamben comenta que el mismo John Locke parece haber referido como
cosa mas o menos cierta la historia del papagayo del principe de
Nassau, que era capaz de sostener una conversacion y de responder a
las preguntas "como una criatura razonable". 7

El pensador italiano hace residir en el genio de Linneo no tanto en
“la resolucion con que inscribe al hombre entre los primates, como en la
ironia con que, estableciendo una diversidad con respecto a las demas
especies, se abstiene de anadir al nombre genérico Homo cualquier
contrasena especifica salvo el viejo adagio filosofico: nosce te ipsum,
aunque, en la décima edicion del Systema, la denominaciéon completa
pasa a ser Homo sapiens. El autor entiende que “el nuevo epiteto no
representa, con toda evidencia, una descripcion, sino que es tan soélo
una trivializacion de aquel adagio que, por lo demas, se mantiene junto
al término Homo.”® Merece la pena reflexionar, concluye Agamben, sobre
esta anomalia taxonémica, que inscribe como diferencia especifica un
imperativo, no un dato. Pues el sentido que Linneo atribuia a su lema se
puede resumir como sigue: “el hombre no tiene ninguna identidad
especifica, si no es la de poderse reconocer”. Pero definir lo humano en
virtud del conocimiento de si mismo y no mediante una nota
caracteristica, significa que el ser humano es el animal que debe
reconocerse como humano para serlo. Escribe Linneo: “en el momento
del nacimiento, la naturaleza ha arrojado al hombre "desnudo sobre la
desnuda tierra", incapaz de conocer, hablar, caminar, alimentarse, a no
ser que todo esto le sea ensenado (...) S6lo deviene €l mismo si se eleva

por encima del hombre”. Si bien en el Systema el hombre parece haber

7 Cfr. Ibidem, p. 38.
8 Ibidem, pp. 40-41.
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sido creado a imagen del mono, Linneo acota: "Y, sin embargo, el
hombre se reconoce a si mismo”. Sobre el caracter de este
reconocimiento son mas que elocuentes las palabras de Linneo que
Agamben rescata en su ensayo: “Quiza deberia suprimir estas palabras
(que el hombre se reconoce a si mismo). Pero le pido, y pido al mundo
entero, que me senale una diferencia genérica entre el mono y el ser
humano, que esté de acuerdo con la historia natural. Yo no conozco
ninguna".

Homo sapiens no es entonces una sustancia ni una especie
claramente definida; es, antes bien, de acuerdo a la lectura de
Agamben, una “maquina” o un “artificio” para producir el
reconocimiento de lo humano. Se trata de la maquina antropogénica (o
antropologica, como se la llama a partir de una expresion de Furio Jesi),
una maquina Optica constituida por una serie de espejos en los que el
ser humano, al mirarse, ve la propia imagen siempre deformada con
rasgos de mono. (Tal es, también, segun los estudios mas recientes, el
artificio descrito en el Leviatdn, de cuya introduccion quiza extrajo
Linneo su lema: nosce te ipsum). De esto se sigue entonces que Homo es
un animal constitutivamente "antropomorfo" que debe, para ser
humano, reconocerse en un no-hombre. En la iconografia medieval, el
mono sostiene un espejo, en el que el hombre pecador debe reconocerse
como simia dei. En la maquina optica de Linneo, el que se niega a
reconocerse en el simio, en simio se convierte.

Inspirado en la herencia de los naturalistas alemanes, Agamben
resignifica la dialéctica de la maquina antropogénica en el marco del

pensamiento sobre el biopoder en los siguientes términos:

Si en la maquina de los modernos el fuera se produce por medio de
la exclusién de un dentro y lo inhumano por la animalizaciéon de lo
humano, aqui el dentro se obtiene por medio de la inclusion de un
fuera y el no hombre por la humanizaciéon de un animal: el simio-
hombre, el enfant sauvage u Homo ferus, pero también y sobre todo
el esclavo, el barbaro, el extranjero, como figuras de un animal con
forma humana (...) Frente a esta figura extrema de lo humano y de
lo inhumano, no se trata de preguntarse cual de las dos maquinas —
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o de las dos variantes de la misma maquina, es mejor o mas eficaz,
o mas bien menos sangrienta o letal- como de comprender su
funcionamiento para poder, eventualmente, pararlas.®

En sintesis, la maquina de produccion de lo humano funciona a partir
de oposiciones, por ejemplo, creando lo humano por medio de la
oposicion hombre-animal y humano-inhumano. No se trata de un
producto moderno. Siguiendo los caminos de M. Foucault, el pensador
italiano también rastrea en la antigiedad los mecanismos de
construccion de lo humano, los que en términos de Foucault podrian
denominarse como los dispositivos de constitucion de subjetividad. En
la Antigliedad se produce lo inhumano incluyendo en lo humano algo
exterior, humanizando al animal (el esclavo, el barbaro, el extranjero
como figuras de un animal con forma humana) y en la Modernidad se
excluye del hombre lo no humano, animalizando lo humano (el judio, es
decir el no-hombre producto del hombre, el ultracomatoso como figuras
de lo animal en el hombre). El conflicto entre humanidad y animalidad
es el conflicto politico decisivo de nuestra cultura y, por ello, concluye

Agamben que la politica occidental es desde su origen biopolitica.

c¢) La impronta de Jakob von Uexkiill

El bidlogo y fundador de la llamada teoria del Umwelt (mundo
entorno/mundo circundante), el barén Jakob von Uexkll, sorprendia a
sus contemporaneos con sus conclusiones acerca de que la naturaleza
es una gigantesca y perfecta “partitura musical”. Uexkull vivio en la
misma época que Haeckel y sus estudios estan en sintonia con los
horizontes vislumbrados por la fisica cuantica y las vanguardias
artisticas de la época, con el rechazo al antropocentrismo en las

ciencias de la vida y la deshumanizacion radical de la imagen de la

9 Ibidem, pp. 52-53.
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naturaleza. Desde 1925 trabajo en la Universidad de Hamburgo, donde
dirigio hasta 1940 el Instituto de Investigacion del Medio (Institut fiir
Umuweltforschung). La impronta de sus investigaciones ha llegado a
despertar el interés de filosofos como Martin Heidegger y se extiende
incluso a autores como Gilles Deleuze, en su intento por pensar al
animal mas alla de todo antropomorfismo.

El concepto de Umwelt o “mundo propio o circundante” desplaza al
de Milieu “medio” o “ambiente”, empleado hasta ese momento. Llega a él
a través de su interés por esclarecer el “plan estructural” y la
“regulacion supramaquinal” de los organismos. Umwelt o mundo propio
es el conjunto de aquellas combinaciones de estimulos que el animal
selecciona en virtud de su organizacion especifica y de sus necesidades.
Para referirse al ser percipiente y a su objeto utiliza las nociones de
“sensor” y “efector”, respectivamente. Los objetos portan, de algun
modo, ciertas notas sensoriales de su mundo propio. Por eso, ambos,
sensor y efector, se encuentran unidos en una estructura de contrarios
que sintonizan armoénicamente.

Pero alli donde la perspectiva clasica de las ciencias de la
naturaleza postulaba un tnico mundo incluyente de todas las especies
jerarquicamente ordenadas, Uexkull sostiene la existencia de una
infinita variedad de mundos perceptivos. Mundos todos igualmente
perfectos, relacionados entre si como las notas de una partitura
musical, mundos que pueden ser no comunicantes y excluirse
reciprocamente. La ilusion de que la percepcion humana es la Unica o
la que debe servir de pauta también fue desenmascarada por Nietzsche
como un peligroso prejuicio: “Al hombre le cuesta reconocer que el
insecto o el pajaro perciben otro mundo totalmente diferente del
humano”. 1© No existe un uUnico mundo, con un tiempo y espacio

idénticos en el que coexistan todas las especies que lo habitan. Cada

10 Cfr. NIETZSCHE, F., (1996), Verdad y mentira en sentido extramoral, (tras. Luis M.
Valdés y Teresa Orduinia), Madrid, Tecnos, p. 29.
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especie vive en su mundo propio, con una espacialidad y una
temporalidad también propias.

El mundo propio esta formado por elementos portadores de
significados (Bedeutunstréiger) o marcas (Merkmaltréiger) que los
animales saben identificar y cuyo estudio tendra como tarea el
investigador. Uexkull concibe el mundo propio como una gran unidad
musical, “todo sucede como si el portador de significado externo y su
receptor en el cuerpo del animal constituyeran dos elementos de una
misma partitura musical, casi dos notas en “el teclado sobre el que la
naturaleza interpreta la sinfonia supratemporal y extraespacial de la
significacion”.

Para ver con mas claridad el funcionamiento del ambito natural
bajo la perspectiva de Uexkull, Agamben describe el caso de la
interrelacion entre la arana y la mosca. La malla de la tela de arana esta
determinada por el tamano del cuerpo de la mosca asi como la
resistencia de los hilos lo esta por el choque de ésta sobre aquella. Mas
aun, los hilos se corresponden perfectamente con la incapacidad visual
de la mosca para detectarlos con sus ojos. Arana y mosca no saben
nada una de otra, sus mundos perceptivos no estan comunicados, sin
embargo concuerdan, se ensamblan. Para la arana es extrano el Umwelt
de la mosca: ningin animal puede entrar en relacion con un objeto
como tal, afirma Uexkill, s6lo puede hacerlo con los propios portadores
de significado. Sin embargo, afirma: “la tela expresa la paradodjica
coincidencia de esta ceguera reciproca”.!!

En las lecciones del invierno de 1929/30 (publicadas recientemente
en espanol bajo el titulo Los conceptos fundamentales de la metafisica.
Mundo, finitud, soledad (Die Griindbegriffe der Metaphysik. Welt-

Endlichkeit-Einsamkeit)12 Heidegger entra en dialogo con las ideas del

11 Citado por AGAMBEN, G., ob.cit., pp. 58 y ss.

12 Los conceptos fundamentales de la metafisica. Mundo, finitud, soledad (2007) (trad.
Alberto Ciria), Madrid, Alianza Editorial, p. 308 .En aleman: Die Grundbegriffe der
Metaphysik, Welt — Endlichkeit — Einsamkeit, (2004) Vittorio Klostermann, Band 29/30
Gesamtausgabe (GA), p. 369. Heidegger escribe: “el “ser capaz de” (das , Fdhigsein zu*)

24



célebre zoodlogo. Lo que Uexkull define como “portador de significado”
(Bedeutungstrcéiger, Merkmaltréiger) Heidegger lo llama “desinhibidor”
(das Enthemmende) y a lo que el naturalista denomina “medio
ambiente” (Umwelt) el filésofo lo nombra “circulo desinhibidor”
(Enthemmungsring). Por su parte el “ser-capaz-de” (Fdhigstein zu) que
define el organo con relacion a su medio se corresponde con el
Wirkorgan de Uexkull. Anticipemos que en el desarrollo de sus famosas
tesis sobre las relaciones entre piedra, animal, hombre y mundo,
Heidegger admite explicitamente la influencia que ejercieron las
nociones del naturalista y que la eleccion de las palabras para definir la
pobreza de mundo del animal esta orientada por lo que Uexkull
caracteriza como “medio circundante” y “mundo interior”.13

Gran parte de las lecciones antes mencionadas esta dedicada a
formular una filosofia de los organismos que debe mucho a las
investigaciones biologicas y zoologicas del momento y en la que une
ideas de Max Scheler y Henry Bergson con la teoria del
comportamiento de Johannes Miller, y sobre todo con las de Jakob von
Uexkull.

La pregunta por la naturaleza y, en ultima instancia, la pregunta
fundamental por la vida, lo lleva nuevamente a Heidegger a las
preguntas sobre el espacio y el tiempo. El ser humano, en tanto ser

vivo, puede ser de diferentes maneras y es consciente de la experiencia

y, por tanto, la conducta, esta abierto para motivaciones, por motivos, para aquello
que en cada caso motiva de tal o cual modo al “ser capaz de...”, es decir, que lo
desinhibe. Esto a lo que se refiere la conducta del animal es de tal modo que esta
conducta esta abierta para ello. Esto otro es introducido en esta apertura del animal
de ese modo que designamos como desinhibicién. Porque el “ser capaz de...” domina
por entero el modo de ser del animal, lo que es de este modo, cuando entra en relacién
con lo otro, s6lo puede dar con aquello que “solicita” al “ser capaz”, que lo mantiene
activado. Todo lo demas no es capaz de entrada de penetrar en el anillo que rodea al
animal. Aqui no se trata aun en absoluto de los contenidos particulares, sino del
caracter fundamental de aquello con lo cual el animal puede estar en realcion”. (Vale
destacar que éstas son las lecciones que Eugen Fink deseaba ver publicadas antes
que todas las demas, como Heidegger escribe en la dedicatoria).

13 Ibidem, p. 318.
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del tiempo pues solo €l sabe que va a morir.1# Por su parte, Uexkll
habia rechazado la idea de que las relaciones que mantienen los
animales con sus respectivos ambientes tienen lugar en el mismo
tiempo y espacio que el nuestro, que no existe algo asi como un mundo
unico donde estuvieran situados todos los seres vivos, como tampoco
existe un tiempo y un espacio idénticos para todos los vivientes.

Uexkull distingue la Umbgebung (espacio objetivo de movimiento de
los seres vivos) de la Umwelt, constituida por los portadores de
significado (Bedeutungstriige) o marcas (Merkmaltrciger). La Umbegebung
se identifica con nuestro Umwelt, y ésta puede variar de acuerdo a la
perspectiva con que la observemos. Porque todo elemento natural, en
tanto portador de significado, constituye cada vez una cosa diferente en
un ambiente diferente que depende de los intereses del observador. El
investigador debe reconocer a los portadores de significado de la especie
que esta estudiando. Dicho de otro modo: no hay algo asi como un
unico rio; hay mas bien infinitos rios; un rio para el navegante, un rio
para el animal que bebe de sus aguas, un rio para el visitante que
contempla el paisaje, un rio para la industria turistica, un rio para los
peces que viven en €l, un rio para la empresa quimica que debe arrojar
en €l sus desechos, un rio para el pescador, etc.

La tesis que nos interesa destacar aqui y que aparece en Conceptos
fundamentales de la metafisica se articula en tres partes, a saber: 1) la
piedra y con ella todo lo material es carente de mundo (Weltlos); 2) el
animal es pobre de mundo (Weltarm); y 3) s6lo el ser humano tiene
mundo (Der Mensche hat Welt) y es el formador, el hacedor de mundo
(der Mensch ist weltbildend). En ayuda de esta diferenciacion y teniendo
siempre presente la critica a la definicion de hombre como “animal

racional”, que en varias de sus obras explicita, Heidegger elabora una

14 Veéase el analisis de POGELLER, O., en Neue Wege mit Heidegger, Verlag Karl Alber,
Freiburg/Mtinchen, 1992, donde, entre otras consideraciones, afirma: der Mensch ist
als Lebewesen in kontingenter Weise in die Erfahrung von Zeit eingewiesen, p. 65.
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filosofia de los organismos y reflexiona de un modo radical sobre la
relacion entre el Dasein y los seres vivientes.

A partir de estas consideraciones, los conceptos de animalitas y
humanitas reciben otras determinaciones. El modo de ser propio de la
animalitas es el aturdimiento (Benommenheit). En esta palabra se
articulan varias etimologias que deben ser tomadas en cuenta: como
matriz de todos los otros vocablos se encuentra el verbo nehmen, que
significa ‘tomar’, ‘coger’; ademas estan los adjetivos benommen,
‘aturdido’, ‘alelado’, y también ‘privado’ o ‘impelido’, y eingenommen, que
quiere decir ‘atrapado’, ‘absorto’, ‘metido adentro’; y finalmente, el
sustantivo Benehmen, que se traduce por ‘comportamiento’. Bien, en
tanto el animal esta totalmente aturdido, absorto en el propio
desinhibidor, el animal no puede actuar (handeln) verdaderamente o
‘tener una conducta’ (sich verhalten) con respecto a €l: solo puede

‘comportarse’ (sich benehmen).

Con “perturbamiento” no nos referimos a un estado que se dé en el
animal s6lo que de modo permanente, sino a un momento esencial
de la animalidad en cuanto tal. 15

Para ejemplificar el perturbamiento o aturdimiento del animal,
Heidegger recurre al experimento de Uexkull. Una abeja es llevada a
una taza rebosante de miel; una vez que comienza a chupar se le
secciona el abdomen; la abeja sigue chupando sin advertir como va
saliendo la miel de su cuerpo. La abeja esta atrapada, aturdida en el
alimento. Y es precisamente el estar atrapado lo que le impide ponerse
frente a €l. Esa forma de absorcion so6lo es posible alli donde hay un
“hacia” de caracter instintivo.16 El estar atrapada en esa actividad cierra

al mismo tiempo la posibilidad de constatar lo que tiene ante si.

15 HEIDEGGER, M., Conceptos fundamentales..., ob.cit., p. 291.
16 Cfr. Ibidem, pp. 294-295.
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d) La Ecologia del siglo XX

Como quedo6 expresado en parrafos anteriores, en sus comienzos la
ecologia dependia del campo de cuestiones y métodos mas restringidos
de la biologia. Cuando Haeckel da los primeros pasos en el camino de
esta nueva ciencia, no lo hace desde la conciencia del peligro de la
supervivencia de la vida en el planeta. Sin embargo, un siglo después,
esa conciencia acompanaria todas las expresiones de la ecologia. En el
siglo XX, la ecologia surge como respuesta a los desafios de un contexto
historico espiritual claramente identificable: el de las transformaciones
de la civilizacion tecnologica. Ellas han traido en muchos casos
consecuencias nefastas para la naturaleza, tanto por el caracter de
irreversibilidad de sus efectos como por su alcance planetario. Por eso,
ocuparse hoy de las cuestiones que preocupan a la ecologia significa
pensar las relaciones e interconexiones de los seres entre si en un
momento en que por un lado, la naturaleza se ha revelado vulnerable y
finita y, por otro, la misma posibilidad de existencia del planeta queda
desnuda en su caracter contingente.

El auge de los estudios interculturales de los anos sesenta y
setenta coincide con la independizacion de la Ecologia de su
proveniencia biolégica y con el inicio de sus alianzas con diferentes
ramas del saber. A partir de alli se abre un rico campo de debate
respecto de la correspondencia entre la diversidad cultural y la
biodiversidad, conceptos nucleares de las ciencias sociales del presente.
En palabras de uno de los autores latinoamericanos que mas ha
reflexionado sobre la relacion entre la experiencia de lo sagrado y el

mandato de defensa de la biodiversidad, leemos:

(...) Partiendo de esta preocupacion ética de responsabilidad para
con la creacion, la ecologia ha abandonado su primer estadio bajo la
forma de movimiento verde o de proteccién y conservacion de
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especies en extincion y se ha transformado en una critica radical
del modelo de civilizacion que estamos construyendo.!?

La contaminacion de los suelos, del agua y del aire, que a escala local y
global viene amenazando la biodiversidad del planeta, es hoy un hecho
incontrastable. La crisis de todos los ecosistemas dejo de ser una
amenaza para pasar a convertirse en un dato verificable. De ello dan
testimonio fenomenos como el de la contaminacion atmosférica (debida
sobre todo a la cantidad de carbono que el uso de combustibles fosiles
envia continuamente a la atmoésfera); el efecto invernadero o
recalentamiento de la tierra (generado por la acumulacion de gases que
producen fundamentalmente los paises mas industrializados y por las
lluvias acidas); las devastadoras inundaciones y recurrentes incendios
estivales (como los ocurridos en Portugal y en Espana en 2005); la
superpoblacion; la deforestacion (que implicé la destruccion de casi la
mitad de las selvas tropicales) y la desertizacion (que se extiende en

proporciones alarmantes cada ano).

(...) La utopia de mejorar la calidad humana ha degradado la
calidad de vida. El sueno de un crecimiento ilimitado ha producido
el subdesarrollo de dos tercios de la humanidad, la voluptuosidad
de la utilizacion o6ptima de los recursos de la tierra ha llevado al
agotamiento de los sistemas vitales y a la desintegracion del
equilibrio ambiental8

¢Son siempre necesarias estas consecuencias? Evidentemente no. Todo
depende del modo de vida de los ser humanos; indudablemente lo son
para el modelo de prosperidad y crecimiento ilimitado de bienes y
servicios.!? Actualmente, se asiste al dominio de un mercado mundial
que pugna no soé6lo por anular toda diferencia nivelando bienes de todo
tipo, materiales, simbolicos, espacios naturales, sino que situa las

relaciones sociales e internacionales bajo el dominio de las maquinas

17 BOFF, L., (1996) Ecologia, grito de la tierra, grito de los pobres, (trad. Juan Carlos
Rodriguez Herranz), Buenos Aires, Lumen, p. 17.

18 Jbidem, p.21.

19 Sobre este punto ver la obra de NAESS, A., (1989) Ecology, Community and Lifestyle,
Cambridge, University Press.
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policiales y militares a fin de garantizar y asegurar la profundizacion del
modelo neoliberal. Lo que hay que pensar es si es éste el iinico modelo

posible de vida en la Tierra.20

1.2 El problema del desarrollo y el surgimiento de la

Ecologia politica

a) Desarrollo y crecimiento demogrdfico.

Las predicciones de Thomas Malthus

El industrialismo trajo consigo un marcado crecimiento de las
poblaciones humanas. Este hecho no tardé en inspirar teorias
catastrofistas acerca del futuro de la humanidad, como la de Thomas
Malthus. El célebre clérigo inglés vivio entre 1766 y 1834. En su intento
por pensar el fenéomeno del crecimiento poblacional, su Ensayo sobre el
principio de poblacién, de 1798, lo hizo célebre en todo Occidente, sobre
todo, por la crudeza y la audacia de sus afirmaciones. El ensayo se basa
en la ley de los rendimientos decrecientes en la agricultura. Segun
Malthus existe un desajuste inevitable entre el crecimiento de la
poblacion (progresion geométrica: 1,2,4,8,16) y el de los medios de
subsistencia (progresion aritmética 1,2,3,4,5). Por este desajuste, es
necesario implementar mecanismos tendentes a frenar la expansion
demografica.

Malthus sostiene que para bloquear el crecimiento de la poblacion

no basta so6lo con un freno moral, es preciso tener en cuenta también el

20 La mayor toma de conciencia del problema ecolégco pertenece al continente
europeo, pero esto no significa por si s6lo un cambio real. Un ejemplo interesante para
pensar a fondo el compromiso real de los paises desarrollados lo ilustra cabalmente el
caso de las papeleras que causaron conflicto diplomatico entre Uruguay y la Argentina
y cuya instalacion es financiada por el Primer Mundo. Lo mas lejos posible de sus
territorios, el capitalismo avanza y va creando zonas de contaminacion a largo plazo.
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vicio y la miseria, como otros factores que, insertos en la dinamica de
las grandes ciudades, pueden contribuir a detenerlo. El clérigo inglés
suponia que el crecimiento economico traeria consigo inevitablemente
altas tasas de natalidad. La abstencion moral no le parecia una medida
confiable para detenerlo pues partia de la base de que asi como los
alimentos son necesarios para la existencia, el deseo sexual es del
mismo modo necesario, y lo seguira siendo en no inferior medida.

Entre los puntos de la teoria de Malthus, corresponde destacar los
siguientes: que la tierra es un recurso fijo en cuanto a su capacidad de
produccion y que los recursos naturales son lo mas importante para la
economia. Entonces, con el aumento de la poblacion humana se
cumpliria inexorablemente una ley de crecimiento decreciente en virtud
de la cual el problema del hambre se configuraria como destino
insoslayable de la humanidad. Ciertamente, los cambios tecnologicos de
la revoluciéon industrial echaron por tierra estas ideas. Con la invencion
de la maquina a vapor comenzo a crecer progresivamente la
productividad del trabajo, mientras que las tecnologias agricolas se
irian perfeccionando hasta poder operar sobre los caracteres genéticos y
realizar auténticas revoluciones en la quimica de la tierra. Ademas, la
experiencia histérica muestra que han sido los paises ricos los que mas
han visto decrecer la tasa de natalidad.

Las predicciones malthusianas nunca se borraron totalmente del
imaginario de las sociedades modernas y volvieron en diferentes

periodos tras diferentes mascaras.2! Tengamos presente que en tiempos

21 Debido a la aparicion de la maquina a vapor que implica la transformacién del
carbon de energia calérica a energia mecanica, se produce un significativo aumento de
la extraccion del mineral y el peso de la economia pasé de los recursos naturales
renovables a los no renovables. Por su parte, la produccién industrial masiva compite
con los productos artesanales y gana la batalla disminuyendo progresivamente el
costo del producto. Ademas, el efecto demografico que se produjo fue totalmente
inesperado, pues si bien en un primer momento y a causa del hacinamiento de la vida
en las ciudades, la mortalidad crecié fuertemente, al cambiar las condiciones de vida,
la mortalidad comenz6 a bajar mientras que la natalidad seguia estable. Finalmente,
luego de un periodo de gran expansion demografica, que se conoce como transicién
demografica, la natalidad comenzé a bajar llegando a niveles apenas superiores a los
de la mortalidad.
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de Malthus, la poblacion mundial era de unos mil millones de personas
y, en dos siglos, se ha multiplicado por seis. El debate sobre las
cuestiones demograficas es uno de los mas controvertidos al momento
de evaluar los elementos intervinientes en el desarrollo. El racionalista
francés del siglo xviil, Condorcet, al contrario de su contemporaneo
Malthus, sostenia que las tasas de fecundidad descenderian conforme
el progreso de la razon se hiciera realidad. Era claro para Condorcet que
si mejoraban la educacion, la seguridad y las libertades sociales, se
frenaria el crecimiento de la poblacion. Los hechos parecen darle la
razon, pues las tasas de natalidad que mas han descendido en los
ultimos siglos son precisamente la de los paises desarrollados; es decir,
aquellos que gozan de libertad, educacion y seguridad.

Retomando las posiciones de Malthus, en 1968 aparece el libro
The Population Bomb (La bomba demogrdfica), del ensayista
estadounidense Paul Ehrlich. Como su antecesor, Ehrlich
responsabilizaba a la superpoblacion de todas las catastrofes sociales
del modernismo. Entre otros fenémenos anunciaba que una cuarta
parte de la poblacion mundial para la década del ochenta moriria por
inanicion. Evidentemente esto no se cumplio, pero los que apuestan por
las hipotesis de Elhrich explican que en la prediccion s6lo hubo un
error de calculo en la fecha prevista para la debacle, que la tendencia
expresada sigue teniendo valor.

En el centro de la teoria de P. Ehrlich esta la tesis de que el
impacto ambiental del ser humano es igual al producto de tres factores,
a saber: el numero de habitantes de la Tierra, multiplicado por la renta
per capita, y multiplicado por el nivel tecnologico. Existe una intima
relacion entre el crecimiento de la poblacion, la produccion de alimentos
y el desequilibrio ecologico. De diez millones de especies, afirmaba
Ehrlich, solo una, la humana, esta destruyendo el cuarenta por ciento
del potencial de productividad primaria neta de la tierra y, al mismo
tiempo, es casi imposible detener el crecimiento de la poblacion. Esto

hace que el ser humano asista a una situacion sin precedentes. Al

32



respecto sostiene: “Es necesario remarcar que ningun cambio de valores
o de tecnologia puede salvarnos a menos que se logre un control sobre
el tamano de la poblacion humana. Las tasas de natalidad deben
balancearse con las de mortalidad o la humanidad se autodestruira. No
podemos darnos el lujo de tratar simplemente los sintomas del cancer
del crecimiento demografico, es el cancer mismo el que debe ser
extirpado”.22 La diferencia con el analisis malthusiano es, por un lado,
que Elhrich agrega la dimension ambiental y por otro, que mientras
Malthus consideraba casi imposible el control efectivo de la natalidad,
Elhrich proponia estrictas medidas al respecto (rigidos programas de
control de la poblacion por si no funcionaba un cambio de valores
conducente a un autocontrol personal de la natalidad). Sobre todo para
ejecutar en el Tercer Mundo, al que veia como una fuente del problema.

Un continuador de las ideas de Ehrlich, aunque mas morigerado y
con mas interés por los problemas estrictamente ambientales, es el
socidlogo Lester Brown23, quien publica anualmente un Estado del
Planeta desde el Worldwatch Institute. En el informe (State of the
World), de 1999, Brown lleva a cabo el analisis del crecimiento
demografico en la India. Aunque la India ha hecho progresos
extraordinarios en la produccion de granos, este crecimiento esta
opacado, si no anulado, por el de la poblacion, que deja en la
desnutricion a casi dos tercios de los ninos. Brown también senala algo
alarmante respecto de China: para el 2025 los chinos podrian verse
obligados a importar ciento setenta y cinco millones de toneladas de
grano, una cantidad que supera con creces las disponibilidades

mundiales.

22 Citado por REBORATTI, C., (1999) Ambiente y sociedad, Buenos Aires, Ariel, p. 159.
23 Cfr. BROWN, L., FLAVIN, C. y POSTEL, S. (1992), La salvacién del Planeta, Buenos
Aires, Sudamericana.
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b) Desarrollo y capitalismo. La ecologia politica

A pesar del no cumplimiento de las predicciones malthusianas, nadie
puede negar que una de las bases principales del problema ecologico
reside en los fenomenos de explosion demografica. Ciertamente, estos
fenéomenos no tendrian la trascendencia que tienen si no fuera por las
caracteristicas que asumi6 el modo de vida de las sociedades modernas
a partir de la adopcion del paradigma de desarrollo capitalista, mas
aun, quiza el mismo fenomeno de explosion demografica sea
consecuencia de la hegemonia de este paradigma. Cuando se habla del
capitalismo y de la ideologia economica liberal que lo sustenta (en
relacion con el tema que nos ocupa), es preciso tener presente algunos
de sus presupuestos inherentes que, no por repetidos, son pensados
con la profundidad que ameritan: que el crecimiento econémico, medido
por el producto bruto de la sociedad, es en si mismo una medida del
progreso; que los gobiernos o administraciones estatales deben crear y
garantizar las condiciones para el libre juego de las fuerzas econoémicas
que actian en el mercado y para que cada vez un numero mayor de
mercancias se destinen al consumo; que la naturaleza es esencialmente
un espacio de provision de existencias y recursos al servicio de la
satisfaccion de las necesidades humanas; y finalmente, que la ciencia y
la técnica pueden solucionar todos los problemas. El cumplimiento de
estos supuestos se identifica con el desarrollo, y este tipo de desarrollo,
a su vez, con el progreso. De modo que el futuro de las sociedades
dependera en gran medida de lo que se entienda por “desarrollo” y por
“progreso”. En su novena tesis sobre la historia, Walter Benjamin
reflexiona sobre el progreso inspirado en una pintura de Paul Klee,
donde el “huracan del progreso” impulsa al angel hacia el futuro y lo
aleja de todo pasado proyectandolo, irremediablemente, hacia una mala
infinitud.

El esclarecimiento del concepto de desarrollo es un elemento

indispensable para debatir sobre la cuestion ecologica. Cuando nos
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referimos al desarrollo estamos pensando en el desarrollo econémico;
los otros, el personal, el laboral, el intelectual siempre estan
adjetivados. El  cuestionamiento del desarrollo implica el
cuestionamiento del sistema economico burgués que lo hace posible. En
su surgimiento, los pilares ideologicos sobre los que se asento la
burguesia no contaban con el optimismo dilapidador que habia
ostentado siempre la nobleza. Por el contrario, los primeros burgueses
convirtieron el trabajo y el ahorro en un nuevo fundamento del orden
social y, por ello, esta nueva clase social, a diferencia de los poderosos
del pasado, se caracteriza por trabajar, ahorrar, invertir y hacer circular
la riqueza. La circulacion de la riqueza implica consumo.

Pero la burguesia no tardo mucho en echar mano de la materia
prima de la naturaleza para garantizar la produccion cada vez mayor de
bienes de consumo. El optimismo renacentista, por su parte, se hizo
muy notorio en este proceso, pues con el descubrimiento de la
capacidad ingenieril del ser humano, habia hecho surgir la conviccion
de que ya nada podria perturbar el suenno del mejoramiento indefinido
de las condiciones de vida. La industria aseguraria, por su parte, la
multiplicacion de los bienes.

Lo cierto es que el capitalismo no puede sobrevivir sin el dominio y
la explotacion de la naturaleza. Sobre este punto, Marx afirma que la
burguesia no puede existir si no es revolucionando continuamente los
instrumentos y las relaciones de produccion y, consiguientemente, la
totalidad de las relaciones sociales. Pues la necesidad de colocar sus
productos en mercados cada vez mas amplios la empuja a los mas
apartados rincones del planeta. Las democracias consumistas exigen
crecimiento. Si no se alimentaran expectativas de consumo masivo, las
desigualdades sociales se volverian insoportables. El gran relato que
sostiene al capitalismo nos dice que lo que hoy no podemos alcanzar

porque es lujoso, manana podra estar al alcance de todos.2*+ Esto no se

24 Cfr. LATOUCHE, S., “Ecofascismo o ecodemocracia”, Le Monde Diplomatique,
noviembre de 2005.

35



cumple estrictamente asi, pero ciertamente se cumple. Asi, una gran
parte de la poblacion humana accede hoy a lo que hasta no hace mucho
sb6lo podian acceder unos pocos; ademas del proceso de expansion en
las informaciones, en las telecomunicaciones, en el acceso mas facil y
directo al patrimonio cultural, en sintesis, en el aumento de las
posibilidades de desplazamiento local y temporal, tanto en el plano
imaginario como en el real. Pero el proceso de “democratizacion” del
consumo tiene dos facetas claramente diferenciables pero
indisolublemente unidas en su accion, siempre conjunta. Estas dos
facetas se pueden apreciar con nitidez en el campo de la industria del
turismo. Un numero cada vez mayor de gente se incorpora a la
categoria “turista”, y accede a muchos lugares que, en algunos casos,
son santuarios naturales y que por diferentes razones, economicas y
tecnologicas, estaban reservados hasta no hace mucho sélo a una
selecta minoria. La cantidad no es inocua: En otros términos, el
fenomeno del turismo masivo es sinéonimo de “mas consumo”, en este
caso “cultural”, pero siempre, en mayor o menor medida, significa
“contaminacion”.

El proceso de globalizacion ha incrementado el desarrollo de la
industria del “ecoturismo” o “turismo de aventura”. Uno de los lugares
donde este fenomeno se registra con dramatismo es el continente
antartico. Hasta hace poco tiempo este lugar estaba libre de la actividad
turistica debido a su aislamiento y a sus condiciones ambientales
rigurosas. Los primeros turistas visitaron la Antartida en el ano 19358,
pero “el auge del turismo antartico ha sido tal que, entre el periodo que
abarca desde 1984 y 1985 hasta 1999 y 2000, el numero de visitantes
se increment6é en un 2.509,19% (de 544 visitantes a 13.687)”.25 El
problema de este aumento desmesurado de la actividad turistica reside

en que los ecosistemas antarticos son particularmente fragiles ante la

25 QUINTANA, R., (2000) “Actividades turisticas y fragilidad de los ecosistemas
antarticos”, en AA.VV., La situacién ambiental argentina 2005, Buenos Aires,
Fundacién Vida Silvestre, p. 366.
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incursion de miles de personas porque poseen muy baja capacidad
natural de recuperacion (resiliencia) y por ello, los tiempos para que la
naturaleza recupere su estado original pueden ser muy extensos.
Veamos con un ejemplo los alcances de este impacto: “en las zonas
costeras antarticas que quedan libres de hielo durante el verano se
desarrollan  importantes comunidades  vegetales compuestas,
basicamente, por briofitas (liquenes y musgos). Las briofitas, a pesar de
ser muy resistentes al frio, el hielo y la sequia, son muy vulnerables al
pisoteo y tardan muchos anos en recuperarse debido a la bajisima tasa
de crecimiento que experimentan. Asi, el tiempo necesario para que un
colchon de musgos vuelva a cubrir un sustrato rocoso de la Antartida
Maritima puede ser de unos doscientos anos, y una sola pisada puede
destruir un talo del liquen (Usnea antartica) cuya edad puede ser de
unos seiscientos anos. Mas aun, la formacion de colchones de musgos
de 3 m. de profundidad presentes en algunas areas demanda mas de
mil afnos.”26

Hay quienes hoy plantean el “crecimiento cero” como alternativa
para lograr sociedades armoniosas, autonomas y austeras. Creemos
que no se trata de adscribir a ningun lema del tipo “contaminacion
cero” porque seria sencillamente insostenible. La historia es
esencialmente contaminante, no puede concebirse la accion del ser
humano sobre la tierra mas alla de la contaminacion. Ese es el riesgo y
el desafio inevitables. El punto es establecer y hacer respetar un limite
cuyo cumplimiento garantice la supervivencia del patrimonio natural y
cultural. Desde esta perspectiva, los paises del norte, en primer lugar,
deberian renunciar a su crecimiento econémico o, al menos, aceptar un
coto sustancial, lo cual implicaria, al mismo tiempo, aceptar la
desestabilizacion del mundo politico y economico. Los interrogantes que
de inmediato aparecen son: Jquiénes estarian dispuestos a esta

renuncia?, y quienes lo estuvieran, ¢tendran la fuerza necesaria para

26 Jbidem, pp.367-368
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impulsar ese cambio? Pareciera que aqui es donde la debilidad de esta
alternativa se deja apreciar en su justa dimension.

La consigna del desarrollo economico del liberalismo es estimular
los consumos: a mayor consumo, mayor energia, mayor desperdicio y
mayor contaminacion. Para la maquina capitalista, el consumismo es
como el lubricante que permite su funcionamiento. Y por el momento,
esta maquina no parece estar en cuestion. Como bien dice Giovanni
Sartori: “Los paises ricos no estan gobernados por déspotas ilustrados:
son democracias cuyos demos exigen beneficios para si”.27

En sintesis, el crecimiento, el desarrollo, el aumento incesante de
mercancias forman parte de una carrera que se ha largado con la
revolucion industrial y que parece no tener fin. El fenomeno de la
superpoblacion genera  problemas urbanos cada vez mas
descontrolados, wuna alocada expansion de las ciudades que
rapidamente crecen a niveles ingobernables. Con el surgimiento de la
ciudad moderna se desarrolla el culto al automovil y, con ello, la
consiguiente contaminacion urbana. 28 El desarrollo de las
megaciudades, con las que todo continente cuenta, puede ser visto
como una de las mascaras de la hybris del ser humano contemporaneo.
Las ciudades “testigo” del imaginario de los setenta por sus niveles de
contaminacion eran Los Angeles, Tokyo, Ciudad de México. Es claro que
en el presente no basta con describir y entender los procesos vitales del
ambiente, sino que se requiere también un trabajo de ordenamiento
territorial y de planeamiento respecto al diseno de los paisajes en que
deseamos habitar y el tipo de relacion que queremos establecer con el

medio ambiente.

27 SARTORI, G., (2003), La Tierra Explota, (trad. Miguel Angel Ruiz de Azua), Buenos
Aires, Taurus, p. 56.

28 “Si China quisiera proporcionar a sus familias el nimero de automoéviles que los
Estados Unidos proporcionan a las suyas, se transformaria en un inmenso
aparcamiento contaminado. Nada se moveria.” Asi lo expresa Leonardo Boff en ob.cit.,
p- 14.
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c) La pobreza y la Iglesia como factores del descontrol de la

natalidad

Los que defienden que la superpoblacion es la causa principal de la
devastacion de la tierra identifican como sus principales factores a la
pobreza del Tercer Mundo y, en gran medida, al rol de la Iglesia en su
prédica de rechazo a toda forma de anticoncepcion. El control de la
natalidad es un tema sobre el que confluyen opiniones encontradas. La
situacion actual es diferente si se trata de paises pobres o ricos. Puede
concluirse que los paises pobres tienen altas tasas de natalidad porque
suelen faltar en ellos tres elementos decisivos para mantener el control:
la secularizacion, la tecnologizacion y la emancipacion de la mujer. En
los paises desarrollados, en cambio, la libertad que permite una
economia floreciente ha contribuido a profundizar las luchas sociales y
culturales que, por ejemplo, han llevado a cabo las mujeres sobre todo
desde la segunda mitad del siglo XxX. La educacion laica, cada vez mas
difundida en las sociedades consumistas, aleja los fantasmas mas
reduccionistas de la representacion femenina. La mujer no solo esta
para garantizar la formacion de la familia y su aumento, sino para
muchas otras posibilidades de vida. El1 nimero de mujeres que ocupan
lugares estratégicos en la cultura y en la politica actual se ha engrosado
notoriamente en las ultimas décadas. Este es uno de los elementos
operantes en el descenso de la tasa de natalidad del Primer Mundo.

Este nuevo imaginario de lo femenino trasciende las fronteras de
los paises ricos pero no puede, sin embargo, concretarse cuando
imperan situaciones de marginacion y pobreza graves. Por un lado,
porque la insercion en la sociedad dinamica del trabajo y de la cultura
se torna cada vez mas competitiva y elitista y, por otro, porque hay un
gran déficit educativo que incluye, como no podria ser de otro modo, la
educacion sexual. A esto se le debe sumar la presencia de la Iglesia con
su dogmatica anticonceptiva y anticontrol de la natalidad. La Iglesia del

papa Juan Pablo II recomienda “esperar el fin natural del crecimiento
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poblacional”. En la jornada por la vida del 3 de febrero de 2002, Juan
Pablo II afirmé que la ciencia ya ha demostrado que el embrion es un
individuo humano que posee su propia identidad desde la fecundacion.
Pero, curiosamente, la lucha contra el control de la natalidad no se hace

desde la fe sino desde la ciencia.

d) Desarrollo sostenible

La expresion “desarrollo sostenible” o “desarrollo sustentable” se usa
por primera vez en el plano internacional en la de década de 1980. La
idea del desarrollo sostenible o sustentable introdujo gradualmente la
idea del porvenir del planeta, de los seres humanos en su capacidad de
supervivencia y de la necesidad de salvaguardar el patrimonio comun
de los elementos. En este contexto puede definirse el desarrollo
sostenible como aquél que satisface las necesidades del presente sin
comprometer la habilidad de generaciones futuras de satisfacer sus
propias necesidades. El problema de esta definicion reside en que uno
de sus términos, “necesidades”, puede ser entendido de muy diferentes
modos. ¢Cuales son las necesidades del presente? Y ¢Las necesidades
de quién?, ¢del joven de las clases altas de los paises ricos o las de los
jovenes pobres de los paises subdesarrollados? Porque evidentemente
no seran las mismas. ¢Y las necesidades de las generaciones futuras?
¢Cuales seran? El principio deja en la mas absoluta ambigtiedad el
asunto, como no podia ser de otro modo, tratandose de una declaracion
internacional que tiene que conformar un poco a todos.

El tema del desarrollo es central en el debate ecologista porque
desde los tiempos modernos las crisis ecologicas se encuentran
subordinadas a la economia. La economia moderna se ocupa de
racionalizar la produccion. Desde el siglo xviil, el impulso por aumentar
cada vez mas la produccion de bienes estuvo acompanado de la

promesa de emancipacion definitiva de la escasez. En el momento en
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que el carbon reemplaza a la madera y la turbina eléctrica termina con
la actividad de los molinos de agua, el ser humano puede hacer
desaparecer por primera vez, y cree que para siempre, la crisis de
escasez natural, ocasionada por el clima o las malas cosechas. Pronto
se vio que ésta no era una conjuncion necesaria, que podia aumentar la
produccion de bienes y también la escasez. Mas todavia, se vio que la
organizacion politico—social que ha propugnado el liberalismo y que hoy
es hegemonica, basada fundamentalmente en el interés privado
regulado por el mercado, ha sumido a decenas de millones de personas
en la escasez mas alarmante. Como bien afirma la ensayista y
ecologista francesa Dominique Simonnet, éste es un modelo que en si
mismo constituye una calamidad mas cruel que la de la meteorologia.>2°

Un modelo de desarrollo supone pautas para producir, trabajar,
consumir, generar cultura, educar y socializar a los mas jovenes. El
modelo actual de desarrollo hegemonico neoliberal mide el desarrollo en
términos del producto bruto interno de los paises. No se pregunta por la
distribucion de la riqueza y, en muchos casos, no tiene en cuenta el
impacto ambiental de las medidas economicas tendentes a engrosarlo.
Por ello, esta muy lejos de ser una concepcion de la economia en la que
la prudencia (prhonesis), como queria Aristoteles, actiie como
reguladora de las acciones humanas. En la actualidad, el culto al libre
mercado ha conquistado todos los espacios vitales, es decir, los ha
vuelto mercantilizables (asi lo testimonian expresiones como “mercado
del arte”, “oferta cultural”’, “mercado educativo”, “gasto en salud”,
“costos del desarrollo” y otras).

Desde la perspectiva ecologista, se intenta pensar un modelo de
desarrollo que tenga como meta la vida decente y el bienestar emocional
de la mayor cantidad de gente posible. Sin embargo, no es posible
ignorar que esta aspiracion es en si misma problematica, que definir “el

bienestar emocional” nos vuelve a sumir en las mismas ambigiiedades

29 Cfr. SIMONNET, Dominique, (1980) El Ecologismo, (trad. Pilar Sentis), Barcelona,
Gedisa.
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que la definicion de las “necesidades vitales”. No obstante, hay
posiciones que intentan sortear estas ambigliedades dandole una

dimension mas amplia a la semantica del desarrollo.

e) Desarrollo y libertad en la concepcion de Amartya Sen

Las reflexiones del Premio Nobel de Economia 1998, el indio Amartya
Sen, son muy reveladoras en este debate por el desarrollo. Sen sostiene
que la educacion, la democracia y la modernidad son las que derrotan
la natalidad salvaje. No se puede curar el planeta tierra sin resolver el
problema de fondo del hambre y la pobreza. No basta, segin Sen, con
definir el desarrollo s6lo en términos de satisfaccion de necesidades,
también es necesario tomar como parametro mas amplio el incremento
de la libertad humana.

El acento en el tema de las libertades humanas contrasta con las
visiones mas reduccionistas del desarrollo, que identifican el
crecimiento con el producto nacional bruto, la industrializacion, la
renta per capita y los avances tecnologicos. Evidentemente se trata de
factores que pueden coadyuvar a la ampliacion de las libertades, pero
no son suficientes pues éstas dependen de otros determinantes, como
las instituciones sociales y economicas (salud, educacion, transportes,
etcétera) y el cumplimiento efectivo de los derechos humanos y

politicos. Sostiene A. Sen al respecto:

(...) El desarrollo exige la eliminacién de las principales fuentes de
privacion de libertad: la pobreza y la tirania, la escasez de
oportunidades economicas y las privaciones sociales sistematicas, el
abandono en que pueden encontrarse los servicios publicos y la
intolerancia o el exceso de intervencion de los estados represivos
(...) a veces la falta de libertades fundamentales esta relacionada
directamente con la pobreza econémica, que priva a los individuos
de la libertad necesaria para satisfacer el hambre, para conseguir
un nivel de nutricion suficiente o tener una vivienda aceptable y
para disponer de agua limpia o de servicios de saneamiento. En
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otros casos, la privacion de libertad esta estrechamente relacionada
con la falta de servicios y atencion social publicas.30

Las libertades mencionadas se encuentran, segun el economista indio,
entre los elementos constitutivos del desarrollo porque son la base para
decidir si vamos a poner el acento sélo en la riqueza econémica o, de un
modo mas amplio, en la vida que deseamos tener y los valores sobre los
que anhelamos construirla. Obviamente que la riqueza econémica opera
como posibilitante de esa vida que es objeto de nuestro deseo. Pero esta
relacion no debe ser entendida como la de una causalidad férrea. Es
preciso comprender el caracter limitado y eventual de esta relacion,
afirma Sen. Se precisa investigar mas a fondo los fines y los medios del
desarrollo para comprenderlo mejor. Con esto el indio parece suscribir
aquello que afirmaba Aristételes en su Etica a Nicémaco: “La riqueza no
es, desde luego, el bien que buscamos, pues no es mas un instrumento
para conseguir otro fin”. No es sensato, sostiene el célebre economista,
concebir que el crecimiento economico tiene un fin en si mismo. La
propuesta de Sen es que el éxito de las sociedades tiene que evaluarse
desde las libertades fundamentales de las que participan sus
integrantes.

El aumento de la libertad potencia la capacidad de los individuos
para ayudarse a si mismos y a los demas reciprocamente. “Existen
razones para concebir la pobreza como la privacion de capacidades
basicas y no solo como una renta baja”.s! En lo que se refiere a la
relacion entre renta y mortalidad, el autor destaca lo notable que es que
el grado de privacion de algunos grupos de los paises mas ricos sea
comparable al que padecen en el Tercer Mundo. Por ejemplo, Sen
propone el caso de los afroamericanos en Estados Unidos. Los
afroamericanos, como grupo, no tienen mas probabilidades de llegar a

una edad avanzada, de hecho, tienen menos que las personas nacidas

30 SEN, Amartya (2000), Desarrollo y Libertad, (trad. Esther Rabasco y Luis Tohaira),
Buenos Aires, Planeta, p. 20.
31 Jbidem, p. 37.
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en las economias inmensamente mas pobres de China o del Estado
indio de Kerala (o de Sri Lanka, Jamaica o Costa Rica). De hecho, en
China y en Kerala las personas viven claramente mas que los
afroamericanos en el sentido de que sobreviven hasta edades mas
avanzadas. “No se trata entonces de que los americanos negros sufren
una privacion relativa a la renta per capita frente a los americanos
blancos, sino que también sufren privaciones de otras libertades, que
los indios de baja renta de Kerala y los chinos, por las cuales no pueden
llegar a una edad avanzada. Entre los factores causales que influyen en
estos contrastes (es decir, entre los niveles de vida valorados en funcion
de la renta per capita y los niveles de vida valorados en funciéon de la
capacidad para sobrevivir hasta edades avanzadas) se encuentran las
instituciones sociales y las relaciones en el seno de la comunidad, como
la cobertura médica, la sanidad publica, la educaciéon escolar, el orden
publico, el grado de violencia, etc.”. 32 No sélo los factores a los que
reduce el desarrollo la perspectiva mas liberal, como la renta per capita,
son generadores de libertades. Es posible, explica Sen, que “los
ciudadanos de Gabon, Sudafrica, Namibia o Brasil sean mucho mas
ricos desde el punto de vista del PNB per capita que los de Sri Lanka,
China o el estado indio de Kerala, pero la esperanza de vida de los
segundos es muy superior a la de los primeros”33. No se trata de criticar
los mecanismos de regulacion de los mercados en la concepcion de un
desarrollo notable, sino de ampliar esta perspectiva con otros elementos
que muchas veces se desatienden por no comprender que el desarrollo
es un “proceso integrado de expansion de libertades fundamentales
relacionadas entre si”.34

El enfoque del premio Nobel indio indica entonces que la libertad no
solo es el fin primordial sino también el medio principal del desarrollo,

su papel constitutivo y su papel instrumental, respectivamente.

32 Ibidem, p. 41.
33 Ibidem, p. 22.
34 Ibidem, p. 25.
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En esta linea de analisis que desarrolla Sen se inscriben las
consideraciones del pensador francés Edgar Morin acerca del desarrollo.
El sentido estrictamente técnico y economicista del desarrollo provoca el
agravamiento de dos pobrezas, una material, que afecta a millones de
excluidos, y otra, espiritual, que afecta también a millones de personas.
Sin las ideas éticas conductoras de solidaridad y responsabilidad, no
hay desarrollo posible. Es preciso humanizar el desarrollo, integrando la
ética. Lamentablemente, afirma Morin, la ciencia, la técnica y la
economia han nacido y se han desarrollado en los margenes de la ética.
La regulacion ética requiere una ayuda de la politica, mas aun, sin ella,
seria imposible. Hoy por hoy se requeriria de una regulacion a nivel
planetario, pues podran prohibirse el cultivo de células embrionarias
con finalidades médicas, como en Francia, pero esta autorizado en Gran
Bretana o en Estados Unidos. En el fenéomeno del cambio climatico que
nos afecta en la actualidad no s6lo basta con los ajustes regulatorios en
algunos paises. Sobre todo, cuando en otros no se cumplen o
simplemente los rechazan, como es el caso de Estados Unidos y su
negativa a poner en practica el Protocolo de Kyoto de 1997. Junto a la
economia, son la técnica y la ciencia los tres motores del porvenir de las
sociedades humanas. Pero mientras la logica de la rentabilidad esté a la
cabeza de todas las consideraciones, no podremos evitar las
consecuencias de degradacion humana y natural a la que estamos
actualmente sometidos.

En el intento por subordinar el desarrollo econémico al desarrollo
humano, y en vistas a un futuro sostenible, Morin propone los siete
saberes capitales para la Educacion del futuro: 1) la critica del
conocimiento para evitar el error y la ilusion a la que pueden conducir
las variadas ideologias; 2) la ampliacion de la comprension de los
fenomenos hacia el contexto global, multidimensional y complejo; 3) la
ensenanza de la condicion humana; 4) la ensenanza de la identidad
terrenal; 5) la ensenanza para enfrentar y asimilar las incertidumbres,

como el elemento propio del futuro; 6) la educacion para comprender y
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no para acumular informacion; y 7) la ensenanza de la ética del género
humano. En esta propuesta se resume la aportacion de Morin para la
UNESCO y ella forma parte del proyecto transdisciplinario “Educacion
para un futuro sostenible”.3s

La Organizacion de las Naciones Unidas comenzo a ocuparse del
tema del desarrollo a partir de la Cumbre Mundial sobre Desarrollo
Social que se llevo a cabo en Copenhague en 1995. Alli se plante6 como
eje de la reunion la inaceptabilidad de la brecha que se registra entre
los paises del norte y los del sur respecto del crecimiento de la
prosperidad material. En Latinoameérica, mas de doscientos millones de
personas viven en condiciones de pobreza y de estos doscientos
millones casi cien lo hacen en condiciones de pobreza extrema. Este
fenomeno constituye un escandalo moral, ademas de una peligrosa
amenaza a la paz social y a la estabilidad politica de la region. Es
escandaloso porque el continente dispone de recursos naturales y de
acceso a tecnologia suficientes para satisfacer las necesidades basicas y
porque el bienestar, el alto nivel de vida y el confort se reducen al

usufructo de una minoria.

f)  Ecologia politica y desarrollo sostenible

Ante la constatacion de que el modelo de desarrollo aplicado en los
paises dominantes (después de la Segunda Guerra Mundial) consumia
muchas materias primas y generaba demasiados desechos, los teoricos
del eco-desarrollo propusieron una suerte de regulacion de la economia
a través de las comunidades locales. Mas alla de la factibilidad de la

propuesta, lo importante a tener en cuenta es el sesgo marcadamente

35 Cfr. MORIN, E., (2002), Los siete saberes necesarios para la educacion del futuro,
(contribucion a la reflexibn internacional sobre como educar para un futuro
sostenible), (trad. Mercedes Vallejo-Gomez), Buenos Aires, Nueva Vision. La misma
perspectiva la desarrolla en Tierra Patria (2004), (trad. Ricardo Figueira), Buenos Aires,
Nueva Vision.
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critico respecto del dinamismo del liberalismo econémico. La “ecologia
politica” surge en el contexto de critica a los modelos insostenibles de
desarrollo econémico, con pretensiones de constituirse como una
ciencia de la especie humana, la Ginica especie que es al mismo tiempo
social y politica. El problema del desarrollo sostenible es uno de los
desafios posibles de toda politica, segun defienden sus fundadores.
Escoger la vida en el planeta y la sobrevivencia de los humanos significa
elegir el desarrollo sostenible. De ello se deriva que no sélo la ecologia es
politica, sino que toda politica es una buena o mala ecologia aplicada.s3¢
Todas las corrientes que se han agrupado en torno a la “ecologia
politica” se caracterizan por el antiproductivismo y el antiestatismo,
ideales que se intentan conjugar con los de autoexpresion o autonomia
social.

Naciones Unidas define el modelo de desarrollo sostenible del
siguiente modo: “Un modelo de desarrollo que permite satisfacer las
necesidades de una generacion, comenzando por los mas desposeidos,
sin comprometer la capacidad para las generaciones futuras, de
satisfacer sus necesidades”.Es cierto que se trata aqui, como en el
informe mencionado mas arriba, de un criterio de la justicia minima,
pues las necesidades entre ricos y pobres no son las mismas. Pero ésta
es la definicion que han adoptado las conferencias internacionales,
desde Rio hasta Beijing. De cualquier modo, esta claro, segin se dijo en
el prefacio del Informe de 1994 del Programa de Naciones Unidas para
el Desarrollo (PNUD), que se trata de un desarrollo “que no sélo suscite
un crecimiento economico sino que también distribuya equitativamente
sus beneficios, que regenere el medio ambiente en lugar de destruirlo,
que fomente la autonomia de las personas en lugar de marginarlas; un
desarrollo que otorgue prioridad a los pobres, que amplie sus opciones y

oportunidades y que prevea su participacion en las decisiones que

36 Sobre las relaciones entre ecologia y politica, véase LIPIETZ, A., (2002), ¢ Qué es la
ecologia Politica? La gran transformacion del siglo xxI, (trad. de Cristina Hurtado G. y
Pedro Miras C.), Buenos Aires, Editores Independientes.
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afectan a sus vidas; un desarrollo que favorezca a los seres humanos, a
la naturaleza, a la creacion de empleos y a la mujer”.

En un concepto amplio de desarrollo se pueden distinguir seis
dimensiones: la politica, la econémica, la social, la ecolégica, la cultural
y la ética. Pero nos encontramos ante el problema de que del mundo del
presente, el mundo de las “economias de mercado” —sin duda las mas
eficientes para crear riqueza, pero injustas para distribuirla— esta
pasando al de las “sociedades de mercado”, en las que prevalece una
cultura materialista y economicista y en la que el “tener” vale mas que
el “ser”. En consecuencia, las personas se convierten en esclavas de las
cosas.’” Este fenomeno se da paralelamente con un aumento del
individualismo que conforme va creciendo produce el rechazo a todo
tipo de regulaciones colectivas, provengan o no del Estado. La
adquisicion de bienes de consumo se ha convertido en la meta ultima
del individuo.

¢En qué medida, entonces, pueden valer en esta cultura las
nociones de “justicia social”, “bien comun”; “solidaridad” y “derechos
humanos” Es patético constatar que la realidad econémico-social
prevaleciente en nuestros dias posee, cada vez mas marcadas, las
siguientes caracteristicas: ampliacion de los procesos de privatizacion y
desregulacion de la economia; manejo de la economia que es cada vez
menos nacional, aun para las grandes potencias puesto que las
decisiones importantes dependen mucho mas de fuertes grupos
financieros que de los gobiernos; el conocimiento y la informacion, que
se han convertido en propulsores de la produccion y han disminuido la
importancia relativa de las materias primas y de la mano de obra; la
inestabilidad laboral, provocada por los cambios tecnologicos; el
crecimiento desigual de la economia mundial. En sintesis, la economia

de mercado ha dado muestras de su eficiencia para crear riqueza, pero

37 Cfr. AYLWIN, P., “Los desafios éticos de América Latina y del mundo en desarrollo”,
p. 105 y ss. Para analizar los alcances del concepto de desarrollo, véase KLIKSBERG,
Bernardo (comp.) (2002), Etica y Desarrollo. La relaciéon marginada.

48



también ha dejado muy en claro su capacidad para distribuirla
injustamente, el deterioro medioambiental por wuna explotacion
indiscriminada de los recursos naturales y la falta de educacion
planetaria respecto a la conservacion de la biodiversidad. Este es un
panorama sombrio para pensar en escenarios de cambio.

Cabe destacar que en los foros internacionales, Estados Unidos ha
rechazado sistematicamente hablar del eco-desarrollo. En la conferencia
de Rio, en 1992, Bush proclam6: “Nuestro modo de vida no es
negociable”. El término ecodesarrollo fue convertido en tabu tan pronto
como se advirtié que implicaba la idea de terminar con el libre mercado
y sugeria la prohibicion de la explotacion de un territorio por otro. Por
eso, se dice que “desarrollo sostenible” es el término politicamente

correcto para reemplazar al “eco-desarrollo”.

1.3 La globalizacion de la problematica ecologica

a)  Otro futuro es posible

En el ambito de la politica internacional, un primer despertar de la
conciencia de la crisis ecologica lo constituy6 el famoso Club de Roma,
a través de su informe del ano 1972. El Club de Roma (organismo no
gubernamental que manejaba fondos provenientes de los capitales
industriales de Europa y que tenia interés en el futuro del desarrollo)
habia convocado a un grupo de cientificos e intelectuales para que
disenaran un Modelo del Futuro del Mundo. Sus autores, entre otros,
Donella Meadows, eran miembros del influyente Instituto Tecnologico
de Massachussets (MIT). Las posiciones catastrofistas recibieron un
fuerte impulso de esta publicacion ya que el modelo del MIT reconocia
algunas teorias, como las de Paul Ehrlich, caracterizada en parrafos
anteriores. Los supuestos de los cuales partia el modelo eran muy

criticados: la idea de la busqueda de equilibrio como estado ideal del
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sistema, la inmovilidad politica de todo el mundo, la idea de un
mercado eficiente en la asignacion de recursos, el considerar a todo el
mundo como un solo sistema, etcétera. Aquel fue el primer documento
académico en el que se basoé el ambientalismo y, aun cuando su
capacidad predictiva fue escasa, su mérito fue el de contribuir a formar
el proceso de concientizacion ambiental. Lo positivo es que a partir de
ese momento quedo claro que los recursos tienen limite, que no todo es
renovable, y que el crecimiento indefinido choca con la imposibilidad de
universalizar un modo de vida digno. Con estas bases, la reunion de
1972, cuya financiacion, (por una de esas paradojas del capitalismo
avanzado), estuvo a cargo Volskwagen, Fiat y Ford, desenmascara la
doble ideologia en que se asentaba el mito del progreso; a saber, la
conviccion de la infinitud de los recursos naturales y la de la infinitud
del tiempo de vida del planeta.

Luego, en 1974, se celebr6é en Roma la “Conferencia Mundial sobre
el Hambre” bajo los auspicios de la Organizacion para la Alimentacion y
la Agricultura (FAO) de las Naciones Unidas. En wuna de sus
conclusiones se anunciaba el final del hambre en el mundo en un plazo
no mayor que un decenio. Tres décadas después, el problema del
hambre esta aun muy lejos de resolverse. Pero lo que si se ha producido
desde entonces es un engrosamiento importante de otro de los factores
fundamentales de la degradacion del ambiente: el complejo industrial-
militar.

Las Naciones Unidas ya habian tomado bajo su égida el tema de la
proteccion ambiental dos anos antes, en 1972. Pero la experiencia
muestra que las buenas intenciones sobrepasan los programas de
acciones concretas que siempre terminan siendo saboteados por los
paises desarrollados. En el ambito internacional, hay que destacar
también el informe preparado por Barbara Ward y René Dubos para la

conferencia del Medio Ambiente que se llevo a cabo en Estocolmo: “Una
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sola Tierra”. El trabajo tenia un acento bastante deprimente.3s Otro
informe significativo del momento fue el del ex-canciller aleman Willy
Brandt, conocido por eso como Informe Brandt, aunque su verdadero
titulo es “Norte/Sur: un programa por la supervivencia”. Brandt
desarrolla alli los nexos entre los problemas ambientales y los del
desarrollo.

Posteriormente, en 1987, aparece el trabajo de una comision
encabezada por Go Harlen Bruntland, ex Primer Ministro de Noruega
que produjo el libro Nuestro futuro comun. Esta publicacion servira de
plataforma a la reunion de Rio de Janeiro, de 1992. Su mayor
importancia radica en haber definido el término “desarrollo sostenible”.

No todas las voces coinciden en los diagnosticos catastrofistas. En
los anos sesenta, la antropologa danesa Ester Boserup refuta muchas
de las alarmantes hipotesis malthusianas al sostener que el crecimiento
de la poblacion era beneficioso y necesario. En la misma linea de
analisis, esta el libro de Julian Simon, El ultimo recurso, aparecido en
1981, donde se cuestionan explicitamente los planteos de Ehrlich. Para
Simon, igual que para Boserup, el crecimiento de la poblacion no sélo
es necesario sino que también es esperable para mejorar la situacion
social. Ambos autores creen en el porvenir de un mundo donde el
crecimiento de la poblacion se reduzca naturalmente cuando ésta haya
alcanzado el nivel de consumo adecuado. Pero el embate mas decidido
contra las corrientes catastrofistas lo dio a fines de la década del
setenta, el libro titulado Gaia, una nueva vision de la vida sobre la
Tierra, de James Lovelock.

Segun la hipotesis de Lovelock, el mundo funciona como un solo
ecosistema, integrado, interrelacionado y autorregulado. La teoria Gaia
prendié rapidamente en los movimientos pacifistas de los setenta y

también abono las posiciones mas radicalizadas del ambientalismo

38 WARD, B., y DUBOS, R., (1972) Una sola Tierra, México, FCE.
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profundo.®® Por aquellas décadas se produjo ademas un fenéomeno
social que identifico tanto a paises desarrollados como
subdesarrollados, si bien por diferentes motivos: el fenémeno del baby
boom. Nunca como antes se manifestaba una euforia semejante por
traer ninos al mundo. El baby boom de la posguerra fue, sin duda, un
modo de celebrar la paz y el retorno a la vida. Después de la gran
depresion, un renovado optimismo parece renacer y alentar el deseo de
multiplicarse en una escala hasta entonces desconocida. Ciertamente,
los paises del norte del mundo contribuyeron a la explosion demografica
hasta la década de los setenta, pero el aumento no fue decisivo para el
total de la poblacion mundial. La tasa de fertilidad femenina es, desde
hace por lo menos tres décadas inferior a 2,1 (dos hijos, un poco mas,
por cada mujer), es decir, una tasa que los demografos denominan tasa
de sustitucion (de los dos progenitores) o tasa de mantenimiento, que es
la que permite la estabilidad de la poblacion. Es decir que la bomba
demografica ha estallado sobre todo en los paises subdesarrollados, de
Asia, Africa, América Latina y Oriente proximo islamico.

La fecundidad alta y una mortalidad mas bien baja ocasionan un
rapido crecimiento, que llega a duplicar la poblacion mas o menos cada
treinta y cinco anos. Desde 1950 la poblacion de la India (que entonces
era de 358 millones) se ha multiplicado por dos en sélo treinta y dos
anos y se presume que volvera a duplicarse entre 2040 y 2050,
habiendo superado los mil millones a finales del siglo XX. Amartya Sen
senala que el presente ritmo de desarrollo economico que tienen indios,

chinos y poblaciones del Africa subsahariana supondra una amenaza

39 El movimiento hippie, mayo del 68, las revoluciones populares latinoamericanas, la
independencia de las colonias africanas, que dejan al desnudo la barbarie del
colonizador inglés, la oposicién en América a la politica de Estados Unidos, una de
cuyas caras visibles la constituyen las industrias bananeras y petroleras, fueron otros
tantos factores que contribuyeron a una vitalidad revolucionaria. Sin embargo, cabe
destacar, como indica Dominique Simonnet, que el término ecologia fue ignorado por
la inmensa mayoria de los que participaron de la revuelta estudiantil de Mayo del 68 y
que Rudi Dutschke, uno de los lideres de aquella gesta, se acerco a los planteos del
ecologismo recién poco antes de morir. Cfr. SIMONNET, D., El Ecologismo, México,
Gedisa, 1983, p. 18.
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para el medio ambiente, incluso superior a la que producen los paises
ricos. En los paises subdesarrollados el crecimiento de la tasa de
natalidad tuvo otros estimulos, mas ligados a razones estrictamente
biolégicas, que luego se traducen en el plano existencial, como la
eliminacion de varias enfermedades endémicas (malaria, viruela,

tuberculosis) que habian diezmado a generaciones completas.

b) La crisis del triunfalismo y la institucionalizacién del

preservacionismo

El triunfalismo entraria en agonia a partir de 1973, con la crisis del
petroleo. Cuando, en 1973, la OPEC (Organization of the Petroleum
Exporting Countries) declara un aumento generalizado en los precios
del crudo se desata en todo el mundo una histeria conservacionista por
los combustibles. Los seres humanos descubren que los recursos
naturales no so6lo tienen limites fisicos sino también politicos y
econoémicos. La posibilidad de sufrir una crisis en los recursos
naturales se hace una realidad y con ella se anuncia un colapso
economico y politico de consecuencias imprevisibles. Ademas, la
globalizacion de la economia neoliberal, el debilitamiento del Estado y la
privatizacion generalizada de los sectores de la economia cuestionan,
cuando no eliminan, las barreras que frenan la explotacion de los
recursos naturales. Actualmente son las multinacionales petroleras,
madereras y de agrobussines las que dictan las politicas de explotacion
de los recursos naturales. Poco pueden hacer los paises desarrollados
frente a los conglomerados internacionales. Se habla de la deforestacion
del Amazonas pero no parece posible que fuera a detenerse. Después de
la caida del Muro de Berlin y el desencanto frente al socialismo
realmente existente, que puso en evidencia que su situaciéon ambiental
era tan desastrosa como la del capitalismo, ¢quién sino el

ambientalismo podria salvar el mundo?
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Hacia fines de los sesenta, de todos los movimientos que apuntaban
a un ideal de conservacion, algunos se institucionalizaron como
organizaciones no gubernamentales, otros alcanzaron una dimension
internacional, como Greenpeace, Earth First, Amigos de la Tierra o
Conservacion Internacional. Greenpeace nacio a principios de los
setenta a partir de un grupo de jovenes profundamente afectados por la
Guerra de Vietnam -guerra en la que por vez primera se ataca
directamente al ambiente. En 1970 en Estados Unidos se proclama el
Dia de la Tierra y a partir de los ochenta, la mayor parte de los politicos
de Occidente introducen algin elemento ambientalista en sus
plataformas electorales. Mientras tanto, en Europa se creaban los
partidos verdes. El partido verde inglés se cred en 1973, el aleman en
1980; luego aparecieron movimientos similares en Francia, Bélgica,
Espana, Italia y en casi toda Europa. Pero solamente en Alemania, los
verdes alcanzaron una importante representacion politica.

Las tacticas generalmente aceptadas del ecologismo, sobre todo del
europeo, son: resistencia civil, mucha exposicion en los medios de
comunicacion, afiliacion de gran cantidad de miembros a los que no se
les exigen grandes contribuciones, integracion a redes internacionales
de activismo, formacion de lobbies muy activos y busqueda de poder
politico directo.

En cuanto a los movimientos ambientalistas latinoamericanos se
pueden clasificar en movimientos de base, los técnicos de apoyo
profesional y los de escala nacional e internacional. Pero por lo general
el ambientalismo responde mas a la primera categoria. En el sur de
Brasil, Ciudad de México y Buenos Aires existen la segunda y tercera
categoria. En otros lugares, la insuficiencia de sus planteos politicos los
llevo a perder adeptos. La actitud mas naturalista que social que, por
ejemplo, siempre ha tenido Greenpeace le ha ocasionado mas de un

problema en el Tercer Mundo.40

40 No hace mucho Greenpeace intenté parar en la Argentina la construcciéon de un
gasoducto que en su opinion amenazaba el habitat del yaguareté o jaguar, sin reparar
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c) Ecologismo y ambientalismo

Por fuera de los sectores en los que se ha dividido el ecologismo, este
término sera usado para hacer referencia al movimiento cultural -mas
que politico y social- que nace en el siglo XX impulsado, como se dijo,
por una conciencia que por primera vez siente la amenaza de la
extincion de la vida en su totalidad.

Hasta el siglo xX, el ser humano no podia producir cambios que
alteraran irreversiblemente ciertos procesos naturales. Su capacidad de
accion y de transformacion del medio era bastante limitada y poco
profunda. En el ritmo de produccién premoderno nada podia despertar
la sospecha de que la naturaleza podia tener limites, por eso, la
cuestion de la finitud se revela aqui fundamental. La creencia en la
inagotabilidad de los recursos habilité una expoliacion desmesurada de
la tierra. De alguna manera, el “ecologismo” y su afan conservacionista
testimonian la conciencia de la finitud en el campo de la ciencia. El ser
humano ha descubierto que los recursos no son ilimitados, que la
naturaleza también “puede morir” y no precisamente en el sentido que
Heidegger le otorga a esta expresion, sino en el mas lato y brutal de su
desaparicion. La conciencia ecologista que impulsa este movimiento
estara dirigida entonces al conservacionismo o proteccionismo de la
tierra y de nuestra vida en ella.

El ser humano se percata de que el mundo debe ser protegido, de
que lo que esta en riesgo es su posibilidad de supervivencia (se busca
conservar aquello valioso que se cree que se va a perder). Ecologismo,
conservacionismo o proteccionismo, detras de todos estos “ismos” esta
en juego la idea de “salvacion”. Aunque los tres no expresan lo mismo,

todos ellos han nacido de la conciencia desencantada de la era

en que en la zona se desarrollaba una antigua disputa por la tierra entre los indigenas
y las plantaciones azucareras y que el verdadero enemigo del animal eran
precisamente los indigenas.
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industrial, una conciencia que fue asumiendo diferentes roles en las
ultimas décadas.#

“Ambientalismo”, por su parte, es otra palabra que, unas veces es
usada con el mismo significado que ecologismo y otras no, incluso en
ocasiones son presentadas como antagonicas por los teodricos de la
ecologia. No entraré en esta distincion sino en la que ofrece la
etimologia de la palabra “ambiente”. Una manera de definir la ecologia
es, como ya se apuntoé, caracterizarla como ciencia del ambiente o, para
decirlo con mas precision, de las relaciones que tienen entre si los
elementos que conforman un ambiente, un ambito, un habitat. Maria
Moliner ensena que “ambiente” viene del latin, de “ambiens, -entis” y
que significa “circundante”; ademas senala la procedencia de “ambire”,
cuyo prefijo “amb” quiere decir alrededor, e “ire”, ir. Asi “ambiente” es lo
que va (nos va) alrededor, junto con nosotros. En otros sentidos,
“ambiente” se aplica también “al fluido que rodea un cuerpo: ‘aire’,
‘atmosfera’, el medio en que se respira”. El ambiente puede ser puro,
perfumado, hediondo, irrespirable.

La palabra “ambiente” también remite al conjunto de
“circunstancias” morales que rodean a una persona e influyen en su
desarrollo o comportamiento, es decir, “ambiente” es aqui tomado como
circulo, escenario o mundo de una persona, animal o cosa. Como verbo,
“ambientar” es preparar el lugar donde ha de exponerse o realizarse una
cosa, un acto publico, una fiesta, etcétera, también la accion de
acompanarlos con cosas que predispongan favorablemente el animo de
los presentes. De ahi, el sentido de expresiones como “haber ambiente”
o “hacer buen o mal ambiente”. “Ambiente” es, en consecuencia, el
elemento apropiado a cada cosa, su medio, su oikos. Por estas

consideraciones, usaré los términos ecologismo y ambientalismo como

41 Puede haber formas del proteccionismo o conservacionismo que no sean
precisamente ecologistas, es decir, que no tienen en su centro de preocupaciones e
intereses la integridad del medio sino motivaciones particulares de distinta indole. De
esto dan testimonio las circunstancias en las que nacieron las reservas naturales y
sus continuadores, los parques naturales de los que se hablara mas adelante.
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sinénimos, pues entiendo que es de mayor relevancia filosofica la
indagacion en los ecos de los vocablos que la discusion ideologica en el
campo de las diversas modalidades de la ecologia.

El prefijo “eco” de ecologismo se fue instalando en el lenguaje
periodistico y publicitario con el significado de “natural”, “organico”,
como aquello que no pertenece al paradigma de explotacion de la Tierra.
El ambientalismo tiene también una posible explotacion empresarial.
Los medios inauguran la new age: comidas sanas, vida al aire libre,
deportes. El capitalismo esta en el corazon de estas transformaciones de
todos los eufemismos que quieren borrar su estela de muerte. Pero eso,
en tanto ideologia, el ecologismo no basta por si mismo para introducir
un cambio en la existencia mas alla de algunas conversiones aisladas,
que en algunos casos hasta pueden derivar en sectas o al menos en
actitudes muy sectarias, casi fundamentalistas, como los que sostienen
el anatema del consumo de la carne u otras cosas por el estilo. Alli la
dietética —-sin que se justifique bien por qué- ocupa un lugar
preponderante; y algo asi como un nuevo régimen de imposicion de los
placeres, en términos de M. Foucault, comienza a tomar forma. En
muchos casos, detras de estos anatemas -el consumo de carne, de
tabaco, etcétera— esta la “buena conciencia” que fija los limites del bien
y del mal. Comer carne queda del lado del mal mientras que
alimentarse de vegetales es procurar el bien, sin advertir que la
prohibicion de comer carne, o el prejuicio de que “se es lo que se come”,
cuando se sostiene fuera de un marco de significacion religiosa es, por
lo menos, una represion bastante ingenua y poco eficaz. En todo caso,
habria que discutir si el “ser carnivoro” puede ser tenido o no como una

estructura fundamental del ser humano.
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d) El nacimiento de la “ecologia profunda”

El ecologismo nace en la posguerra, en una atmosfera espiritual que
oscilo entre el catastrofismo y la euforia. El desencanto y el optimismo
tenian sobradas razones para captar el animo de la sociedad. Se
publican algunos libros que advertian sobre los problemas de la
relacion sociedad-ambiente. A partir de alli, el concepto de ambiente se
ha incorporado al lenguaje y reemplaza en gran medida al de
naturaleza. El camino de la supervivencia y Nuestro planta esquilmado,
de los norteamericanos William Vogt y Henry Fairfield Osborne
respectivamente son algunos de los mas importantes. Ambos autores
anunciaban sombrios presagios sobre las consecuencias del crecimiento
demografico y la consecuente utilizacion desenfrenada de los recursos
naturales. Pero sus advertencias no tuvieron mucho eco en el momento
y no llegaron a conmocionar a la opinion publica como era de esperar.
Poco después, en los anos sesenta, fue el libro La primavera silenciosa
de Rachel Carson (1907-1964), una bidloga prestigiosa de Estados
Unidos, que tenia varias publicaciones dedicadas a la biologia marina y
costera. Su libro fue el que mejor exponia la vision pesimista de los
efectos que traeria el crecimiento econoémico para el ambiente. En ese
texto se encuentra, ademas, una critica contundente a los “biocidas”, a
los que Carson atribuia la responsabilidad de un futuro donde la mayor
parte de los animales y vegetales habrian desaparecido de la faz de la
tierra.+2 Su obra ayudo a generar un cambio en la legislacion y en la
conciencia publica y, lo que es aun mas importante, ayuddé a
comprender que la naturaleza es un todo complejo de partes
intimamente relacionadas.

En 1972, el montanista y naturalista noruego, Agner Naess, cobra

celebridad por su ponencia titulada The shallow and the deep. Long-

42 El libro de Carson permitiéo que la lucha contra el DDT que comenzé a llevarse a
cabo poco después, se hiciera mas contundente y diera lugar finalmente a la
prohibicion del biocida en todo el mundo. Su prohibicion posibilit6 una recuperaciéon
de las elevadas tasas de morbilidad por malaria.
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range ecology movements: a Summary, presentada en 1972, en
Bucarest, en ocasion de la Tercera Conferencia sobre el Futuro del
Mundo. Alli aparece el término de “ecologia profunda”. Esta expresion
designa un movimiento tedrico que propugna un cambio radical en el
modo de vida de las sociedades. 4 No se trata tanto, o no s6lo, de un
movimiento ambientalista, sino mas bien de uno filoséfico. Términos
como “ecofilosofia” y “ecosofia” son comunes en sus escritos. La
ecofilosofia, segiin Naess, es una teoria que contiene normas, reglas,
postulados, enunciados sobre valores prioritarios e hipotesis
concernientes al estado de los asuntos en el universo.

El cambio radical que impulsa tiene como lema fundamental
“simple en los medios pero rico en los fines”. Los principios rectores de
la ecologia profunda son basicamente: el rechazo al antropocentrismo y
su reemplazo por un ecocentrismo, la consideraciéon positiva de un valor
intrinseco de todas las formas de vida; la identificacion entre diversidad
natural y diversidad cultural; un ideal de autorrealizacion que se
resume en la consigna “dejar-ser” (supuesto que el ser humano se
autorrealiza en el cuidado del medio ambiente); y, finalmente, el rechazo
a la racionalidad instrumental hegemoénica. Un ejemplo concreto de
ecosofia lo brinda la biologia de la conservaciéon, introducida por Michel
Soulé a partir de 1985. Los axiomas de la biologia de la conservacion —la
evolucion es buena, la diversidad es buena- han sido tomados bajo
inspiracion de la ecologia profunda. Esta modalidad de ciencia quiere
asociarse a la ecosofia, aceptar valores de preservacion y darse la

obligacion de actuar.

43 La expresion “ecologia profunda” fue introducida por Arne Naess en una publicacién
de la revista Inquiry 16, en Oslo, en el anno 1973.
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1.4 Ecologia y Filosofia: una primera aproximacion

a) Las dimensiones filoséficas de la ecologia

“Ecologia” proviene del sustantivo griego «Oikos» cuyo significado es
“casa”, “hogar”. Pero el ser humano contemporaneo esta a veces tan
lejos de una vivencia originaria de la casa y los lazos “antropocésmicos”
estan tan relajados, que no se hace la experiencia del apego al universo
de la casa. Todo espacio realmente habitado, sostiene Gastén Bachelard
en su Poética del Espacio, lleva como esencia la nocion de casa. La casa,
“como el fuego, como el agua”, es una sintesis de lo inmemorial. La casa
alberga la vigilia y el sueno: “es uno de los mayores poderes de
integracion para los pensamientos, los recuerdos y los suenos del

«©

hombre”. Nos ofrece las coordenadas para pensar tiempo y espacio, “el
pasado, el presente y el porvenir dan a la casa diferentes dinamismos”.
La casa une, “sin ella, el hombre seria un ser disperso”. La casa,
ademas, nos protege de las tormentas del clima y de la vida, por eso, la
casa es “cuerpo y alma”.+

Ademas del sentido de habitacion particular, “casa” tiene la
connotacion, mas universal y originaria, de ambito vital que nos cobija
a todos, vivientes y no vivientes, y como tal, anterior y posibilitante de
toda casa determinada. En el primer sentido, la casa es algo privilegiado
para estudiar fenomenologicamente los valores de intimidad del espacio
interior. Entre las virtudes primeras de la casa, Gaston Bachelard
destaca la de revelar una adhesion, en cierto modo innata, a la funcion
primera de habitar. “La casa es nuestro rincon en el mundo... nuestro

primer universo... un cosmos. Un cosmos en toda la acepcion del

término (...) Todo espacio realmente habitado lleva como esencia la

44 Cfr. BACHELARD, G., (1965), La Poética del Espacio, Buenos Aires, (trad. Ernestina
de Champourcin), FCE, pp. 38-39. El pensador reprocha a los metafisicos que
anteponen la condicién de estar arrojados a un mundo a la de ser depositados en la
cuna, ya que con ese enfoque —dice- se sostiene una metafisica de segunda posicién.
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nocion de casa”.s En el segundo sentido, mas universal, la casa se
identifica con la tierra, o mejor dicho, con el “entre” del cielo y la tierra,
puesto que es en el marco de esa pareja primordial desde donde toda
casa debe concebirse. A partir de esta perspectiva, la ecologia, en tanto
intento por preservar la casa esencial, atane a la existencia humana, y
mas aun, al ser, en un sentido fundamental. Por eso, pensar
filosoficamente la ecologia es repensar el “donde” de la vida y de la
historia de un modo radical. El sentido que el ser humano otorgue a la
polaridad esencial “tierra-cielo” determinara, en ultima instancia, el
“como” de su estar en el mundo.

Las dimensiones de caracter filosofico que entran en juego cuando
se intenta pensar la ecologia son multiples: la epistemologica, la ética,
la estética, la ontologica. En el plano del analisis epistemologico, la
ecologia ofrece interesantes perspectivas porque, en tanto disciplina
cientifica, cuestiona las barreras rigidas que la “concepcion heredada”
de la ciencia suele levantar entre los saberes. Su objeto es complejo y
multiple y no habria, por ello, campo alguno del saber que no pudiera
ser interpelado y atravesado por las cuestiones que ella plantea. Su
misma configuracion como ciencia nos obliga a reconsiderar el criterio
epistemologico segun el cual las ciencias se definen en la interseccion
de las coordenadas dadas por el objeto de estudio y por el método. En
verdad, la ecologia no tiene objeto de estudio claramente definido, en el
sentido tradicional de la teoria del conocimiento. No hay una realidad
exterior que se muestre como objeto, como lo puesto enfrente. El objeto
de la ecologia, en todo caso, es ese precario y fluctuante equilibrio en el
que se da el juego de las relaciones de todos los seres vivos entre si, y
con su entorno. Como ciencia de ciencias, entonces, la ecologia tiene
que velar por que cada una de las disciplinas, en su particularidad,

tenga presente su ineludible interrelacion con las otras. Solo de este

45 Ibidem, pp. 36-37.
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modo la ecologia actual puede incluir en su horizonte de problemas las
preguntas que nos plantea el momento historico actual del planeta.

Como dijimos, la extension de su objeto hace de ella desde un
principio, una ciencia de sintesis, que debe nutrirse del dialogo con las
otras ciencias. No se trata de estudiar en forma aislada a los seres vivos
y no vivos, por el contrario, la ecologia debe considerar el sistema en el
que el elemento en cuestion vive y con el cual guarda relaciones. Desde
su nacimiento, entonces, lo propio del discurso de la ecologia sera la
superacion de la dualidad parte-todo y la puesta en foco de su
interrelacion. En este sentido, ya desde su inicio se constituye como
una episteme obligada a rechazar la fragmentacion del saber. Este rasgo
unitario la convertira en pauta de los estudios inter y trans
disciplinares propios de la segunda mitad del siglo XX y que hoy
constituyen una referencia metodologica de rigor a la hora de investigar
cualquier tema.

El objeto de estudio de esta joven disciplina es siempre un
“ecosistema”, es decir, un conjunto relativamente homogéneo y
organizado de las relaciones reciprocas que unen a las especies entre si
y con el medio que habitan, por ejemplo, el ecosistema “chacra”,
“bosque”, etcétera. Los ecosistemas encajan unos en otros de modo tal
que, en conjunto, pueden ser vistos con la imagen de las munecas
rusas que se contienen unas en otras y la mas grande de las cuales
contiene a todas. En nuestro tema es la biosfera el ambiente planetario
donde se desarrolla la vida la que corresponderia a la muneca mas
grande.

Desde la mirada epistemologica de La estructura de las revoluciones
cientificas*s, de Thomas Kuhn, la Ecologia seria un punto de inflexion
entre un viejo y un nuevo paradigma. El viejo paradigma de
expropiacion y explotacion de la Tierra ha entrado en crisis, mientras

que una nueva relacion del ser humano con su entorno —que aun no ha

46 Cfr. KUHN, T., (1990) La estructura de las revoluciones cientificas, Buenos Aires,
FCE.
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tomado su forma tedrico-practica plena- comienza a recortarse en el
horizonte de la historia. En la Ecologia reside el gran desafio del
presente, desafio que atraviesa tanto el plano de la teoria como el de la
praxis, si es que podemos diferenciar estos planos sin perder de vista su
interrelacion necesaria.

Si partimos de la premisa de que el interés general que reune a
todas las variadas expresiones de la ecologia puede resumirse en la
preservacion de la vida en el Planeta y en el cuestionamiento de nuestro
“estar en el mundo”, entonces, la dimension epistemologica reclamara
un analisis ontologico, y tanto las ciencias llamadas duras como las
sociales tienen que rendir cuentas ante ella. Esto haria que la ecologia
pudiera desempenar algo asi como un rol de contralor de todas las
ciencias o ejercer una suerte de vigilancia epistemoldgica, para decirlo
en términos de A. Bourdieu.

Asimismo, pensar la ecologia requiere también replantear la
cuestion ética, no solo respecto de las responsabilidades que las
realizaciones tecnocientificas reclaman, sino también respecto de la
relacion del ser humano con la naturaleza, acerca de si le asisten
derechos o no a esta ultima y, sobre todo, respecto de nuestra
responsabilidad para con la preservacion de la biodiversidad y la vida
de las generaciones venideras. En su conocido libro La ética de la
responsabilidad, ensayo de una ética para la revolucion tecnoldgica, el
filosofo aleman discipulo de M. Heidegger, Hans Jonas, afirma que es el
descubrimiento de la vulnerabilidad de la naturaleza lo que da
nacimiento a la ecologia. La perspectiva ética que propone analizar debe
dejar de lado toda limitacion antropocéntrica, es decir, abandonar el
rasgo propio de las éticas tradicionales, para poder extenderse asi a
toda la biosfera. Determinar qué clase de principios estan a la base de
esta nueva forma de eticidad que tiene a la naturaleza por objeto es un
tema polifacético cuyos alcances se extienden desde el utilitarismo
hasta el holismo. Dicho muy esquematicamente, desde la conviccion de

la necesidad de salvar la tierra como condicion necesaria para
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asegurarnos la existencia futura hasta la posicion que defiende los
derechos propios de lo no humano en el marco de una idea de armonia
del todo previa a nuestras vidas. Lo cierto es que esta extension de la
ética implica la previa aceptacion de los derechos intrinsecos e
inalienables de lo no-humano.

En las cuestiones medioambientales hay en juego también una
sensibilidad estética, y por cierto no es éste un elemento menor. De esto
dan testimonio las variadas formas de la publicidad que inundan
ciudades y paisajes rurales privilegiando, en muchos casos, la vision del
producto exhibido en detrimento del estilo del lugar. Se dan en ese
campo de interaccion entre lo estético y lo ético varias paradojas. Una
de ellas es la que se genera a partir del turismo masivo. Cada vez mas
personas pueden visitar lugares que por su naturaleza o su historia son
unicos y a los que hasta no hace mucho no podia accederse o al menos
solo podian unos pocos privilegiados que, por razones de cercania o de
superioridad econémica, gozaban de paisajes vedados a las grandes
mayorias. En el ultimo siglo se ha producido un proceso de
“democratizacion” que conlleva cada vez mas la posibilidad de “acercar”
los paisajes a cientos de miles. La masificacion es, en este aspecto, un
simbolo del progreso moderno porque produce la igualacion de
oportunidades. Pero, facilmente se olvida que al mismo tiempo genera la
depredacion de los paisajes y de la arquitectura. Esto cuestiona los
alcances del proceso democratizador, porque no seria ya
democratizador si el precio de la depredacion pone en riesgo lo que
debemos donar a las proximas generaciones. Ademas, es preciso
plantearse si la cuestion debe ser vista solo del lado de lo humano vy,
peor aun, de lo humano tal como es en el presente. Dicho en otros
términos, es preciso y urge problematizar los derechos a la profanacion
sin limite, como la que se produce en el sometimiento de los paisajes a

la funcionalidad del mundo moderno.
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b) Las raices del desastre ecolégico

Entre los elementos basicos que determinan el problema ecologico,
existe coincidencia en destacar la légica de la economia capitalista, cada
vez mas poderosa y concentrada, y su aliado, el cientificismo, derivados
ambos de la raiz tradicion judeo-cristiana comun. Walter Benjamin da
como titulo a uno de sus fragmentos postumos El capitalismo como
religion. Con esta expresion se indica que el capitalismo, mas que la
secularizacion de la fe protestante, es un fendémeno religioso que se
desarrolla parasitariamente a partir del cristianismo. Entre sus
caracteristicas, Benjamin destaca que se trata de una religion cultual
porque todo adquiere significado en el cumplimiento de un culto, y que
se trata, ademas, de un culto permanente, al que no interrumpen los
dias de fiesta, un culto que no esta orientado a la expiacién sino que,

por el contrario, es mas bien culpabilizante.

Una monstruosa conciencia culpable que no conoce redencién se
transforma en culto, no para expiar en €l su culpa, sino para
volverla universal...y para capturar finalmente al propio Dios en la
culpa...Dios no ha muerto, sino que ha sido incorporado en el
destino del ser humano.+?

Los que piensan que la clave del proceso de explotacion de la tierra esta
en el modelo capitalista de la economia de lucro que se gesta con el
productivismo moderno y que aun domina la cultura occidental, pueden
ofrecer argumentos mas que convincentes en apoyo de su posicion. Un
analisis general deja ver que la dinamica capitalista industrial ha
provocado el deterioro progresivo de la salud del planeta y la de sus
habitantes. Es casi una verdad de perogrullo decir que una racionalidad
como la que prim6 en Occidente, en la que lo importante no es tanto la
ruina del capital natural sino el incremento del capital econémico, debe

necesariamente producir efectos lamentables para el equilibrio natural.

47 BENJAMIN, W., (1994) Discursos interrumpidos, (trad. Jesus Aguirre), Barcelona,
Planeta-De Agostini.
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Dicho de otro modo, cuando la razéon deviene globalmente razon
instrumental estan dadas las condiciones para que todo se convierta en
medio y objeto de satisfaccion del ansia consumista, cuasi vampiresca,
de la civilizacion moderna.

En este contexto, la naturaleza se le presenta al ser humano, ante
todo, como materia prima de la maquinacion (Machenschaft).
Tendremos oportunidad de ver que lo propio de ésta, tal como la piensa
Heidegger, no reside en la existencia de maquinas y aparatos sino, mas
fundamentalmente, en una conviccion que es previa a la maquina real,
esto es, en la certeza de que todo es “hacible”.4s

Por su parte, hay quienes ven en las raices judeocristianas una
fuente del problema del desequilibrio ecologico. En verdad, la doctrina
judeo-cristiana da lugar a dos lecturas opuestas; a saber, por un lado,
la que sostiene que en ella se contienen los patrones legitimadores de la
expropiacion de la tierra por parte del ser humano y, por otro, la que
argumenta que la caritas, entendida como nucleo del mensaje
evangeélico, solo puede promover la amistad del ser humano con el resto
de la creacion y de ningun modo una relacion de servidumbre.
Pertenecen a esta ultima posicion una vertiente muy importante de la
filosofia latinoamericana de raigambre cristiana: la Filosofia de la
Liberacion y la Teologia de la Liberacion, que en el libro de Leonardo
Boff, Ecologia, clamor de la tierra, clamor de los pobres, encuentra una

de las expresiones mas ricas:

El discurso ecolégico se estructura en torno a la trama de
relaciones, interdependencias e inclusiones que sustentan y
constituyen nuestro universo. Junto a la unidad rige también la
diversidad. Esta coexistencia entre unidad y diversidad nos abre un
espacio en el que podemos situar la concepcion trinitaria y de
comunion de la divinidad. (...)*°

48 Cfr. HEIDEGGER, M., (2003) Aportes a la Filosofia. Acerca del Evento, (trad. Dina
Picotti), Buenos Aies, Biblos, p. 113 y ss.
49 BOFF, L., Ecologia..., ob.cit., p. 197.
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Cada una de las personas divinas esta en cada una de las otras y
todas en cada una y cada una en todas y todas estan en todas y
todas son solamente uno (De Trinitate, VI, 10, 12)

(...) Si Dios es comunién y relacion, entonces todo en el universo
vive en relacion y todo esta en comunion con todo en todos los
puntos y en todos los momentos....

Los rasgos esenciales de la actitud antiecologica los presentaremos a
continuacion siguiendo las indicaciones de Boff, cuyas aportaciones
destacan por su condicion de tedlogo cristiano y porque se ha dedicado
con rigor al estudio de la ecologia y a su relacion con la Teologia de la
Liberacion. Desde su perspectiva habria que considerar algunos puntos
antiecologicos del judeocristianismo. En primer lugar, el patriarcalismo,
raiz cultural comun al Antiguo y Nuevo Testamento. El valor de lo
masculino se impone en todos los planos relegando a la mujer y los
valores asociados a ella casi exclusivamente al espacio de lo privado.
Esto significa un reduccionismo y una agresion al equilibrio de los
sexos y muestra un quiebre en la ecologia social y religiosa. En segundo
lugar, el monoteismo, con su defensa de un principio tnico creador y
provisor del universal, Dios. Esta conviccion, dice Boff, llevo a combatir
cualquier expresion religiosa que no aceptara este principio y, de algun

modo, desacraliz6 el mundo al contraponerlo y distinguirlo de Dios.

(...) Debido a su polémica con el paganismo y su politeismo, el
cristianismo no supo discernir la presencia de las energias divinas
en el universo y especialmente en el mismo ser humano. No
tematizo suficientemente el caracter sacramental del mundo y de la
historia. De hacerlo, habria creado un puente entre Dios y el
mundo, pues todo habria quedado transido por la inefable
presencia del Misterio.

Este planteo de Leonardo Boff nos recuerda la reflexion de Hans Georg
Gadamer sobre la relacion entre mito y razon en el marco de la
ilustracion que ha promovido el cristianismo. Pues el cristianismo ha
impulsado en sus inicios una critica radical del mito. Todo el mundo de

los dioses paganos, afirma Gadamer, fue desenmascarado teniendo
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presente al Dios del mas alla de la religion judeocristiana. Todos los
dioses que no eran el Dios unico fueron considerados como falsos
dioses, o seres diabdlicos, precisamente porque eran dioses mundanos.
Desde la perspectiva del cristianismo, el mundo se entiende como el
falso ser del ser humano que necesita la salvacion. Con la explicacion
racional del mundo se cierne sobre la ciencia la amenaza de una
sublevacion contra Dios, en cuanto que el ser humano tiene la
arrogancia de ser, por sus propias fuerzas, y gracias a la ciencia, dueno

de la verdad.

(...) El cristianismo ha preparado el terreno de la moderna
[lustracion y ha hecho posible su inaudita radicalidad, que ni
siquiera hubo de detenerse ante el propio cristianismo por haber
realizado la radical destruccion de lo mitico, es decir, de la vision
del mundo dominada por los dioses mundanos.>0

También en el plano politico, el monoteismo propicié variadas formas de
autoritarismo. El centralismo del poder cobré un sesgo aun mas
reduccionista al afirmar que unicamente el ser humano asume la
representacion de Dios en la Creacion, porque solo de €l se dice que es
a imagen y semejanza divina (Gn.l, 26). La creencia de que el ser
humano prolonga el acto creador de Dios ubica a los humanos en una
posicion central que esta negada para el resto de los seres.

De este factor se desprende el tercero de la lista, no menos
importante: el antropocentrismo. «Sed fecundos, multiplicaos, llenad la
Tierra y sometedla; dominad sobre los peces del mar, las aves del
cielo... » (Gn. 1,28). Es sencillo desprender de aqui una invitacion a la
demografia ilimitada y a un dominio de la tierra también ilimitado. Esta
dominacion se detalla en el fragmento del Génesis donde se afirma:
“Sed el miedo y el pavor de todos los animales de la tierra...ellos estan
en vuestras manos » (Gn. 9,2) y en el Salmo 8, donde se puede leer: «y lo

hiciste [al ser humano] poco menos que un Dios...para que domine

50 GADAMER, H.G., (1997) Mito y Razon, (trad. José Francisco Zuniga Garcia), Buenos
Aires, Paidés, p. 15.
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sobre las obras de tus manos, todo lo colocaste bajo sus pies, ovejas y
bueyes, las aves del cielo y los peces del océano...» (Sal. 8.6-8).

El cuarto elemento contrario a la ecologia reside en la ideologia
tribal de la eleccion, comun a los herederos de la fe abrahamanica:
judios, musulmanes y cristianos. El sentirse elegido o portador de un
mensaje Unico posibilita una actitud arrogante y de exclusion respecto
de los otros que no lo fueron. Asi pueden explicarse en parte las guerras
que estas tres religiones llevaron a cabo contra los que no estuvieron
dispuestos a abrazar su fe. Los latinoamericanos aborigenes han
sufrido ese dogmatismo en la conquista llevada a cabo por el europeo.

Finalmente, en quinto lugar, se encuentra la creencia en la
naturaleza caida, segun la cual todo el universo cae a expensas del
demonio debido al pecado original introducido en el mundo por el ser
humano. A juicio del tedlogo brasileno, esta creencia supera a todos los
otros factores expuestos. El universo pierde asi su caracter sagrado
para pasar a convertirse en materia corrupta. La idea de que la Tierra y
todo lo que en ella existe sea castigada por el pecado del ser humano es
el simbolo de un antropocentrismo exagerado. Es esta demonizacion de
la naturaleza la que lleva a la gente, segun lo piensa Boff, a perder en
gran medida el aprecio por el mundo. “Maldita sea la tierra por tu
causa” (Gn. 3-17) Dios dice a Noé: “He decidido acabar con toda carne

porque la Tierra esta llena de vicios a causa de los hombres” (Gn. 6-13).
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Apostillas al Capitulo 1

Elementos para pensar el retorno de lo religioso en el marco de la actual
crisis ecologica: Acerca de un posible dialogo entre Gianni Vattimo y

Leonardo Boff

Ciencia y Religion

En el siglo veinte el ser humano ha podido hacer realidad lo que antes
estaba reservado soélo al campo de la ficcion. No hace falta enumerar las
conquistas alcanzadas, que llegan tanto al micro como al macrocosmos.
Basta con pensar en la expansion de la energia atomica, la cibernética y
la biogenética para advertirlo. Sin embargo, en el marco de un despegue
global de la mentalidad cientificista, tecnocratica y economicista como
nunca se habia visto, se produce un fenémeno que da qué pensar: el
retorno de lo religioso.

Ciencia y religion nunca han congeniado bien. En general, y desde
la perspectiva de la ciencia, la religion no puede ser mas que un error
ligado a fases primitivas del pensamiento. Desde la perspectiva de la
religion, la ciencia es esencialmente sacrilega. Pero, si el retorno de lo
religioso trae consigo, en muchos casos, la recaida en una dogmatica
fundamentalista, también se manifiesta como una critica radical a las
variadas formas de fundamentalismo. Asi lo entienden dos autores que
han pensado a fondo el tema de la religion en el marco de la confesion
cristiana: el filosofo italiano Gianni Vattimo y el tedlogo de la liberacion,
brasileno, Leonardo Boff. Para estos autores, el resurgimiento de lo
religioso se presenta mas como una apertura a la dimension de lo
sagrado —dimension que la modernidad habia clausurado- que como
reactualizacion de un cuerpo doctrinal rigido y ahistorico, aunque
también sea ésta una modalidad propia del retorno de la religiosidad en

nuestra época y de la que dan testimonio las variadas formas de
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totalitarismo. La etapa de la “organizacion total” de la que hablaba T.
Adorno parece cumplirse acabadamente en la racionalizacion universal
de la economia de mercado y el éxito de la tecnociencia. En este
contexto, el nacimiento del ecologismo o, mas ampliamente, el del
preservacionismo, como actitud y como conciencia, esta estrechamente

ligado con el retorno de lo religioso.

El pensamiento débil

Vattimo acuna la expresion “pensamiento débil” para caracterizar al
pensar posmetafisico de la época actual. “Debilidad” no es sinénimo de
debilidad tedrica o pensamiento light, sino la esencia de un
pensamiento que pretende alejarse de los férreos sistemas conceptuales
que ha construido la tradicion metafisica, creyendo poder captar una
estructura objetiva sobre la que se asienta todo lo que es, al modo de
una esencia o verdad matematica, fuera del tiempo y del espacio del
“mundo de la vida”, para decirlo con la expresion de Husserl. En este
sentido, el debilitamiento tiene que ver con la pérdida de las certezas
cognitivas y con el rechazo a toda forma de totalitarismos (teoricos y/o
politicos). El concepto de “debilidad” adquiere la fuerza de un concepto
rector y permite considerar el nihilismo como la época del declinamiento
u ocaso del ser, entendido éste ultimo como estructura rigida y
trascendental. En esta atmosfera de debilitamiento, propia del pathos
nihilista, se produce el acercamiento entre la filosofia y el arte, lo que,
entre otras cosas, supone un cataclismo en la concepcion tradicional de
la verdad como adecuacion. La experiencia de la verdad no podra ya

reducirse al ambito de los enunciados denotativos.
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La violencia y lo sagrado

Segun Vattimo, la violencia es el elemento constitutivo del “naturalismo
religioso”, es decir, de un modo de encuentro con Dios que solo puede
ser posible desde la sumision del ser humano. En oposicion a esta
modalidad que puede asumir la fe, Vattimo presta oidos a las palabras
que Jesus dirige una y otra vez a sus seguidores: “no os llamo siervos,
sino amigos”. Jesus viene al mundo a desvelar y liquidar el nexo entre
la violencia y lo sagrado, mision que no se ha cumplido totalmente y
cuyo cometido hay que profundizar. La encarnacion de Jesus no debe
ser entendida desde la perspectiva de “victima sacrificial”, sino como el
signo del debilitamiento y alejamiento del naturalismo religioso.

Los sistemas que la metafisica construye son, desde la perspectiva
hermenéutica, la expresion de una concepcion violenta del ser, puesto
que se asientan en un principio absoluto -arché- que se pretende
objetivo y estructurante del devenir y cuya funcion es homologa a la que
posee Dios. El naturalismo esta intimamente vinculado con la
metafisica occidental, de modo que sb6lo puede ser superado si se
abandonan los tradicionales atributos con los que se ha representado al
Dios metafisico: omnipotencia, absolutidad, eternidad y trascendencia.
Todos rasgos del ipse esse subsistens, en los que late, enmascarada, la
voluntad de dominio.5! En consonancia con las tesis de Heidegger,
Vattimo identifica la metafisica con la consumacion de la racionalidad
cientifico-tecnologica. Para esta racionalidad, la conciencia religiosa
pertenece al pasado del pensamiento y es vista como error, derivado de
formas de pensar primitivas e irracionales, como falsa conciencia o
mera supercheria. La filosofia en tanto metafisica busca instaurarse

como el discurso que mejor refleja las estructuras permanentes del ser.

51 Cfr. VATTIMO, G., (comp.), (1994) La secularizacion de la Filosofia, “Metafisica,
Violencia y Secularizacion”, (trad. Carlos Cattroppi y Margarita N. Mizraji), Barcelona,
Gedisa.
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Por ello, el abandono de la religiosidad natural se puede traducir, en

términos filosoficos, como abandono de la metafisica del ser.

El retorno de Dios

Los grandes sistemas metafisicos han caido o se han debilitado, y con
ellos han caido también los argumentos fuertes de rechazo a la religion
que enarbolaban. Ningin ataque de raigambre iluminista resiste, como
advierte Vattimo, cuando “el mundo verdadero termina convirtiéndose
en fabula”. Hoy carece de verosimilitud la incuestionabilidad de las
verdades cientificas, como la creencia en una historia universal, lineal y
dotada de un sentido ultimo. Razones filosoficas y politicas justifican
esta situacion. La tarea del pensar se articula, segin Vattimo, en un
doble proceso: a) El alejamiento del pensar violento de la metafisica (lo
que se corresponde en el plano religioso con el abandono de
concepciones religiosas naturalistas que, como veremos, siempre
implican un nucleo de violencia), y b) La necesidad de llevar a cabo la
distorsion convaleciente de la metafisica (Verwindung) a la luz y el limite
de la caritas cristiana. 52

Es en este marco de ideas donde la interpretacion nihilista del ser
da sentido a la encarnacion de Jesus. El Dios que retorna en la época
posmetafisica posee la misma “vocacion al debilitamiento” que el ser en

la ontologia heideggeriana. “Vocacion”, “llamada”, “envio”, “destinacion”

52 En el sustantivo aleman Verwindung estan contenidos los sentidos de “cura”,
“recuperacion”, “convalecencia”, “distorsi6on”. Vattimo combina estos dos ultimos
significados para expresar la relacién que lo posmoderno mantiene con lo moderno.
En esta perspectiva, lo moderno es visto como una “enfermedad en la que se
continua”, y de la que se esta convaleciente. Por su parte, la elaboracién rememorativa
de la metafisica de la que habla Heidegger es designada con el sustantivo Verwindung,
como “un retomar que excluye la pretension de absoluto correspondiente a los archai
metafisicos, sin por ello, no obstante, poder oponerle otro absoluto, sino sélo una
suerte de “fiesta de la memoria”.” Cfr. VATTIMO, G., Etica de la Interpretacién, (trad.
Teresa Onate), Buenos Aires, Paidés, p. 26
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son nociones con las que Heidegger inaugura el pensamiento del ser

como acontecer (Ereignis).

Kénosis y nihilismo

Lo que se destina a la tarea del pensamiento hermenéutico es, en la
lectura que Vattimo propone, el acontecimiento de la kénosis, vale decir,
el anonadamiento de Dios como “signo de que el Dios no violento y no
absoluto de la época posmetafisica tiene como rasgo distintivo la misma
vocacion al debilitamiento de la que habla la filosofia de inspiracion
heideggeriana”.s3 La kénosis continuia su realizacion “en términos cada
vez mas claros, al seguir la obra de educacion del hombre hacia la
superacion de la originaria esencia violenta de lo sagrado y de la misma
vida social.”s* La tesis fundamental que defiende Vattimo sostiene que el
debilitamiento de la metafisica se corresponde con la doctrina cristiana
de la encarnacion de Jesus. “Correspondencia” tiene el sentido
heideggeriano de respuesta a un envio o trascripcion de un mensaje.
Entre la ontologia de la debilidad y la religion cristiana existe una
relacion que, mas alla del interés meramente especulativo que puede
suscitar, requiere ser ahondada por las consecuencias éticas que de ella
se desprenden, algunas de las cuales veremos en los parrafos
siguientes. La nocion del Dios que retorna en la época posmetafisica
debe ser analizada partiendo de la ontologia deconstructivista de corte
heideggeriano, marco que inspira la idea de pensiero debole. Vattimo
piensa la relacion de los humanos con Dios en términos de amistad, y
en oposicion a toda relacion de servidumbre que implique la sujecion a

un fundamento ultimo y silenciante.

53 VATTIMO,G., (1996) Creer que se cree, (trad. Carmen Revilla), Buenos Aires, Paidos,
pp. 38-39.
54 Ibidem, p.52.

74



Secularizacion y Nueva Evangelizaciéon

«©

Vattimo caracteriza la secularizacion como “...una transformacion que
mantiene, distorsiona y recuerda como pasado, aquello a lo que se liga
despidiéndose”.ss La secularizacion no soé6lo se manifiesta en la
concepcion no metafisica del ser o en la disolucion del racionalismo y
positivismos modernos que lleva a cabo la posmodernidad, en la
vocacion al debilitamiento o en el pensamiento del ser como evento,
sino, y muy especialmente, en el alejamiento de las formas religiosas
mas ligadas al naturalismo. Secularizacion, de saecularis, secular,
profano, proviene de saeculum, es decir, siglo, tiempo, edad, época,
mundo; de alli que signifique la autorizacion que recibe un religioso/a
para vivir fuera de clausura, vale decir, para vivir una vida mundana,
terrenal. Los contenidos de la revelacion necesitan también vivir fuera

de clausura, hacerse humanos, aggiornarse, debilitarse, todo lo cual no

va en detrimento de su autenticidad.

Secularizacion y Hermenéutica

Vattimo afirma que si hay un limite para la interpretacion, ése solo
puede ser la caritas. El circulo hermenéutico entre cristianismo y
pensamiento débil tiene su eje en la caridad; la caritas debe ser criterio
insoslayable de toda interpretacion. El encuentro con la religion es el de
una relacion necesariamente deyectass. La secularizacion no disminuye

el mensaje cristiano; por el contrario, es una realizacion mas plena de

55 VATTIMO, G., (1991) Etica de la Interpretacién, ob.cit., p.47.

56 Vattimo insiste con la idea de que la Kénosis debe ser entendida como el
abajamiento de Dios, esto es, como la desmentida de los rasgos naturales de la
divinidad. En términos metafisicos, este abajamiento consistiria en el cuestionamiento
a la hegemonia de la mentalidad cientifico técnica.
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su verdad. ¢Debe quedar algo por fuera del proceso de secularizacion?

Solo la caritas.s”

Si hay para mi una vocacion a reencontrar en el cristianismo, ésta
significa ante todo la tarea de volver a pensar los contenidos de la
revelacion en términos secularizados -también en el sentido de
“conformes al siglo”-; en formas, pues, que no repugnen a mi, poca
o mucha, cultura de hombre de mi tiempo.58

Vattimo sostiene que el Unico criterio en base al cual se debe ver la
secularizacion esta contenido en la célebre sentencia agustiniana: “Ama
y haz lo que quieras” (Dilige et fac quod vis). La secularizacion remite al
proceso moderno por el cual la razén natural renuncio a todo principio
de autoridad que no fuera ella misma. Esto significé la desmitificacion
de los supuestos de fe. Hoy, desde las posturas posmodernas se plantea
como necesaria la profundizacion en el camino de desmitificacion de la
racionalidad moderna; por ende, la posmodernidad puede ser definida
en términos de una desmitificacion de la desmitificacion. Segun sostiene
Vattimo, el proceso de secularizacion esta en curso y debe ser
radicalizado. La radicalizacion de la secularizacion moderna conduce a
la rehabilitacion del mito y la religion. Es decir que este proceso no
tiene por qué estar renido con la figura de Dios, s6lo que Dios ya no
tendra los atributos que la metafisica histéoricamente le ha asignado, en

tanto fundamento racional, firme y constante.s°

57 Véase el alcance del concepto de caritas y su relaciéon con el de secularizaciéon en:
VATTIMO, G., Creer que se cree, ob.cit. pp. 75 y ss.

58 Jbidem, p. 93.

59 M. Heidegger sostiene en “La constituciéon onto-teo-logica de la metafisica”,
Identidad y Diferencia (1990), (trad. Arturo Leyte y Helena Cortés), Barcelona,
Antrophos, p.153: “tal vez el pensar sin Dios, que se ve obligado a abandonar al Dios
de la filosofia, al Dios causa sui (causa de si mismo) se encuentre mas proximo al Dios
divino” (es decir al de la religién y no al Dios concebido por la especulacion filosofico-
metafisica).
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Secularizaciéon y diversidad. Hacia una nueva religaciéon con la

tierra

La evangelizacion y la secularizacion son procesos en curso, que deben
continuarse pero no del modo en que se han impuesto en la tradicion, a
través de la violencia y del dogma. La expresion “nueva evangelizacion”
que trabaja Leonardo Boff fue acunada por Juan Pablo II y parece
corresponderse muy bien con la interpretacion que hace Vattimo de la
secularizacion. Dice Boff: “la evangelizacion debe anunciar la buena
nueva”. ¢Pero qué es? ¢Para qué sirve?” Como antes lo mencionamos
respecto de Vattimo, también Leonardo Boff asume una posicion
comprometida con la historia y critica del anquilosamiento del
cristianismo oficial. Los contenidos de la fe no pueden estar decididos a
priori. La buena nueva es mera retorica ineficaz si no arraiga en la
referencia a las culturas concretas y a la forma en que ellas elaboran la
expectativa basica de la existencia humana.®® Esto ultimo es
precisamente lo que no hizo la primera evangelizacion en América. Aqui
es necesario tener en cuenta que la secularizacion primera fue la del
mismo cristianismo en sus origenes, que redujo y condeno a los dioses
paganos y erigio al Dios del mas alla de la religion judeocristiana como
unico digno de veneracion y respeto, dejando a todos los otros dioses de
lado por falsos o diabdlicos.s! Este no es un dato menor porque trasluce
un nucleo violento contra la diversidad.

Extender las fronteras del ecologismo hacia una perspectiva
religiosa lleva a cuestionar, entonces, la relacion entre cristianismo y
secularizacion en el momento presente del mundo, donde la cuestion de
la diversidad o, mejor, de la unidad en la diversidad, es primordial no
s6lo para la sobrevivencia de las diferencias culturales sino, mas

primariamente, para la posibilidad misma de la vida. La preservacion de

60 BOFF, L., (1990) Nueva Evangelizacion. Desde la perspectiva de los excluidos, (trad.
Lelia Wistak), Buenos Aires, Lumen, p. 44.

61 GADAMER, H.G. destaca este vinculo estrecho entre secularizacion y cristianismo
en Mito y razén, ob.cit., p. 15.
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la diversidad biologica es hoy un imperativo para la continuidad de la
vida. Si la primera secularizacion vino entonces a luchar contra los
cultos y dioses paganos para reivindicar la existencia del Dios unico, la
segunda secularizacion tendra que partir del respeto de la diversidad.

En la perspectiva del tedlogo brasilenio, el gran desafio pedagogico
del presente es la asimilacion de una nueva cosmologia que nos religue
nuevamente con la Tierra. Respecto de una nueva alianza con la tierra,
afirma Leonardo Boff: “s6lo una relacion personal con la tierra nos hace
amarla” y si amamos no explotamos y no estragamos, cuidamos y
veneramos.

Se trata de aprender que somos hijos e hijas de la tierra, que
somos la tierra misma que se hace autoconsciente, y piensa y vive en
nosotros. Qué significa aprender podemos responderlo desde la
meditacion de M. Heidegger: “el hombre aprende en la medida que
ajusta su obrar y no-obrar a lo que se le atribuye como esencial en cada
caso.” 62 Lo esencial en este momento del mundo es la continuidad de la
vida en la tierra. La nueva pedagogia de la evangelizacion parte de
considerar que la tierra es un gran organismo viviente y sagrado, Gaia,

y que como todo lo sagrado, merece respeto, cuidado y veneracion.

Nueva evangelizacion y ecologia

Evangelizar hoy en América Latina, sostiene Boff, significa ante todo
salvar la vida de los pobres: “sin esa dimension liberadora, no habra
Buena Nueva digna de ese nombre y actualizadora de la memoria de la
accion de Jesus y de los Apostoles”.ss Por su parte, la pobreza es la
mayor evangelizadora de las estructuras jerarquicas de la Iglesia. Asi se

expresa el Concilio Vaticano II al sostener que la Iglesia tiene siempre

62 HEIDEGGER, M., (1972) :Qué significa Pensar?, (trad. Haraldo Kahnemann),
Buenos Aires, Nova, p. 10.
63 BOFF, L., Nueva Evangelizacién. Desde la perspectiva de los excluidos, ob.cit., p. 8.
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necesidad de ser evangelizada y debe aprender mucho de la historia y
de la evolucion de la humanidad.¢+ Las reflexiones de Boff sobre religion
y ecologica son el testimonio de una fe comprometida con el presente y
arraigada en la historia. Lo que hoy se presenta como el gran desafio

evangelizador, a escala mundial, es el futuro de la vida.

Una evangelizacion en nuestros dias debe optar por la vida contra
los mecanismos de muerte. La vida es tomada aqui en su sentido
mas rudimentario, como permanencia y subsistencia del sistema de
la vida, amenazada de colapso colectivo.®5

En qué medida puede el Evangelio salvaguardar las culturas de la
destruccion total: he aqui la cuestion basica. En este punto la cuestion
religiosa se liga a la ecologia. Se trata de asumir la causa de la vida, de
ayudar al desarrollo de un sentido ecologico pleno, es decir, de
salvacion, de amor y respeto por todo tipo de vida pues todo lo que vive
merece vivir. La piedad con lo vivo debe limitar el poder de la técnica.
Boff destaca que la cuestion de la defensa de la vida esta en el
nucleo del evangelio: “Vine a traer vida y vida en abundancia” (Jn,10-
10). El cristianismo tiene la tarea de afrontar este desafio universal de
la preservacion del sistema sagrado de la vida a través, no de una re-
evangelizacion sino de una nueva evangelizacion, de acuerdo al sentido
que Juan Pablo II le dio a esta expresion en ocasion de la 19 Asamblea
general de la CELAM. Si en el periodo colonial fue un pilar de
sustentacion del orden vigente, ahora el cristianismo debe convertirse
en un resorte de liberacion a partir del cual el discurso ecologico se

identifique con las tesis fundamentales de la Teologia de la Liberacion.

64 Ibidem, pp. 69 y ss.
65 Ibidem, p. 79.
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Hacia una ética posmetafisica

Ecologia y sacralidad

El fundamento ultimo que erige la metafisica es algo que, se supone, la
filosofia tendria el deber de conocer y la religion la tarea de adorar. He
aqui el germen del nihilismo, nacido de las entranas mismas de la
metafisica. Pero, si como penso Heidegger, la expansion de la
metafisica, que se identifica con la im-posicion de la técnica no se agota
en su negatividad, entonces el nihilismo debe ser tenido por una chance
liberadora del dialogo fecundo entre las ciencias y la filosofia. La
metafisica en tanto pensamiento del ipse esse subsistens se ha
mostrado como un grandioso relato que ya no es sostenible vy,
justamente por eso, es de nuevo posible creer en Dios.s¢ Dicho de otro
modo, esto significa que el nihilismo es perfectamente compatible con la
religiosidad, y sobre todo con la panteista, pues lo que esta superado no
es la dimension de lo sagrado, sino la moralidad que se ha apropiado de
esa dimension. El aserto nietzscheano de la muerte de Dios no clausura
ningun dialogo con la religion.

En oposicion a la metafisica, el pensamiento débil pretende
rescatar la caducidad y la contingencia con el propédsito de llegar a
configurar una nueva ontologia que se sustente en una experiencia
poética y piadosa del conocimiento y la verdad, experiencias de las que
dan testimonio en grado sumo figuras emblematicas de la mistica
cristiana y de la poesia romantica, como fueron san Francisco de Asis y

Holderlin.

A la violenta supresion y extirpacion de lo sensible y caduco que la
metafisica ha producido, se opone el derecho de lo caduco como
espera de una felicidad que sera reconciliacion entre lo sensible y lo
inteligible, entre el espiritu y la materia, entre el yo y la
naturaleza.6?

66 VATTIMO, G., (2004) Después de la cristiandad. Por un cristianismo no religioso.
(trad. Carmen Revillia), Buenos Aires, Paidoés, p. 14.
67 VATTIMO, G., (comp.) La secularizacién de la filosofia, ob.cit., p. 72.
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¢Como definir una ética nihilista? Vattimo explora la posibilidad y
alcances de una ética posmetafisica y de vocacion nihilista. Se trataria
de una ética no asimilable a una teoria metafisica de imperativos
deducidos de estructuras y esencias atemporales. La ética
hermenéutica debe dar una respuesta a la relacion “hombre-ser” tal
como esta relacion se configura en la época de la metafisica realizada,
es decir, en la época de la ciencia y la técnica, la época de la imagen del
mundo.

La perspectiva ético-hermenéutica no intenta conjurar el temor de
la ausencia de fundamentos ultimos con ningin otro mandato absoluto,
ahistorico; no proclama una cantidad de principios a cumplir;
contrariamente, consiste en la decisiobn de desandar las huellas
metafisicas en la trayectoria del debilitamiento. Desde esta perspectiva,
el valor universal de una afirmacién se construye en la formacion del
consenso, a través del dialogo. No vale la inversa, es decir, la pretension
del derecho al consenso porque se cree estar en posesion de la verdad
absoluta. “Un consenso dialégico se construye cuando se reconoce lo
que tenemos en comun como patrimonio cultural, historico y también
de adquisiciones técnico-cientificas.”®8 En sintonia con esta posicion
afirma Leonardo Boff: “la verdad debe darse en una referencia abierta y

no en un codigo cerrado y preestablecido.”s

Religion como religacion

El sentido del término “religion” que prevalece en las reflexiones de
Vattimo quiza no esté distante de una antigua y, para muchos, forzada
interpretacion, con la que Ciceron define este concepto. Segun el autor

romano, “religion” proviene de relegere, que significa releer, rever con

68 VATTIMO, G., Después de la cristiandad, ob.cit., p. 13

69 BOFF, L., Ecologia. Grito de la Tierra, grito de los pobres, ob.cit., p. 155

70 CICERON, (1970) Sobre la naturaleza de los Dioses, Buenos Aires, Aguilar, II, 28,
pp. 160-161.
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cuidado y escrupulo; todas tareas que debe llevar a cabo la filosofia
hermenéutica, sin tratar de evitar la distorsion y la contaminacion a la
que todo texto historico esta expuesto. Se trata de recuperar la tradicion
transformandola a través de una palabra rememorante que evoca
aquello a lo que se liga despidiéndose.”t “Pensar es recordar” (denken ist
andenken), leemos en Heidegger. El recuerdo tiene que estar imbuido
del pathos (temple de animo, disposicion y determinaciéon) piadoso de la
redencion, mas alla de la dialéctica redentora de la superacion de corte
hegeliano (Aufhebung). Redencion, de redimere: “rescatar”, “volver a
comprar”, pero esto desde el horizonte de la hermenéutica de vocacion
nihilista, es decir, sin expectativas objetivistas ni totalizantes.

El pathos amoroso del Nuevo Testamento es el que debe posibilitar
y enmarcar la tarea del pensar no-metafisico, a modo de un
fundamento que no acalla ningin interrogante y es condicion de
posibilidad para que se cumpla la consigna hermenéutica expresada por
R. Rorty: “que la conversacion continue”. La interpretacion es la figura
de la continuidad.”? Sostiene Vattimo al respecto que “la ética
hermenéutica de la continuidad es, pues, el reclamo para colocar las
experiencias aisladas dentro de una red de conexiones que parece
orientada en el sentido de la disolucion del ser, es decir, de la reduccion
de la imposicion de la presencia.” 73

Vattimo encarna esta fe secularizada y contaminada en la figura
del medio creyente: aquel que puede leer los textos evangélicos sin otra
condicion que la fidelidad al imperativo del amor. El medio creyente es
también el que ha renunciado a la imposicion de absolutos para
conjurar sus miedos o justificar sus miserias. En Credere di credere
define al cristiano posmetafisico como una suerte de “anarquista no

violento”, un “deconstructor irénico” de todo orden que se quiera

71 Cfr. VATTIMO, G., Etica de la interpretacion, ob.cit., p.47.

72 Cfr. RORTY, R., (1991) Contingencia, ironia y solidaridad, (trad. Alfredo Eduardo
Sinnot), Buenos Aires, Paidés, en particular los capitulos [, II, IIl y IV.

73 VATTIMO, G., Mds alla de la interpretacién, ob.cit., p.82
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unico.”* Y frente a las aberraciones del catolicismo (como prohibir el uso
de preservativos en plena expansion del Sida) Vattimo muestra la
misma perplejidad que un no creyente.

Por su parte, para el tedlogo de la liberacion es claro que “religion”
remite primordialmente a “religacion”. Desde alli, sostiene, es posible
acercarse a una ecologia auténtica; por eso, si puede hablarse de algo
asi como de un padre de la ecologia, ése fue sin duda San Francisco de
Asis. Porque en el amor a todos los seres realizo el auténtico evangelio y
recuper0 con ello la verdad recondita del politeismo religioso. Boff
distingue tres razones para explicar la simpatia y la sinergia que
alcanzo San Francisco con todas las cosas: una existencia poética, la
fuerte experiencia religiosa y la pobreza radical. Esta ultima no remite
s6lo negativamente a las cosas, no es Unicamente el no tener cosas,
sino algo mas determinante aun: la pobreza radical es el “modo de ser
mediante el cual el hombre/mujer permite que las cosas sean; renuncia
a dominarlas, a someterlas y a convertirlas en objeto de la voluntad de
poder humana. Meister Eckhart llamaria a esto Abgeschiedenheit
(desasimiento, desprendimiento). Una nocién presente en la meditacion
de Heidegger sobre la Gelassenheit.

Sostiene Boff que el cristianismo necesita mirarse en el espejo del
santo de Asis y alejarse de los contenidos arcaizantes de la Iglesia, que
no se desprenden legitimamente de la doctrina cristiana, sino de una
religiosidad no secularizada.’”> Se hace precisa una nueva
espiritualidad, fruto de una renovada sensibilidad. La religion de la que

habla Boff es la que nace de una espiritualidad que significa

74 Con similares caracteristicas describe Rorty al filésofo de la modernidad tardia Cfr.
Contingencia, ironia y solidaridad, ob.cit., pp.28 y ss.

75 Las reflexiones de Leonardo Boff siempre fueron consideradas peligrosas por la
jerarquia eclesiastica. En 1984 fue sometido a proceso por parte de la Sagrada
Congregacion para la Defensa de la Fe, institucién presidida por el entonces cardenal
Joseph Ratzinger, actual papa Benedicto xvi. Desde esta congregaciéon, heredera del
Santo Oficio, Ratzinger encabezé la ofensiva disciplinaria contra la Teologia de la
Liberaciéon. El episcopado brasilenio defendi6 a sus tedlogos cuestionados pero no pudo
evitar que en 1985 fuera condenado a un ano de “silencio obsequioso” y depuesto de
toda funcién editorial y académica en el campo religioso. En 1992, después de ser
advertido de una nueva puniciéon renuncié al sacerdocio.
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interiorizacion y traduccion de los contenidos religiosos establecidos en
doctrinas y credos a una experiencia personal y una vivencia
integradora. Se trata de una espiritualidad que tiene menos que ver con

la razon teoloégica que con las emociones de la verdadera pietas.
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Capitulo 2

El fenomeno del clima desde las perspectivas

cientifica y filosofica

Una vez desplegados en el capitulo anterior la génesis y el devenir de la
ecologia se aborda ahora el analisis del cambio climatico que se viene
produciendo en todo el planeta y que constituye uno de los signos mas
eminentes de la gravedad y alcance de la crisis ecologica. El analisis se
lleva a cabo desde dos perspectivas diferentes: la cientifica y la
filosofica. Los dos primeros apartados estan abocados a la presentacion
de la primera perspectiva: 2.1 El cambio climatico global como fenémeno
eminente de la crisis ecoldgica, 2.2 Implicancias del cambio climdtico. Se
parte entonces de la caracterizacion cientifica del fenomeno del clima y
luego se exponen las variables naturales y humanas que actian en su
proceso de transformacion. En este contexto se hace referencia al
fenomeno de “efecto invernadero”, a su impacto transformador de todos
los ciclos naturales y a su posible pero muy problematica disminucion.
Para destacar las consecuencias apenas sospechadas de lo que conlleva
este efecto en todas las areas de la vida (en todas sus manifestaciones,
en la naturaleza tanto como en la cultura), se ejemplifica a
continuacion con los casos de los huracanes Katrina y Rita, producidos
en 2005 en la costa Este de los Estados Unidos. Expresiones
dramaticas y desoladoras como la de “refugiado climatico”, ya
incorporada al imaginario de las sociedades contemporaneas, vienen a
dar fiel testimonio de la magnitud del cambio y constituyen sin duda un
reto para el pensamiento especulativo. Pero como el tema del clima no
puede escindirse del tema del tiempo —incluso se emplean ambas
palabras como sinonimos en nuestra lengua—- el ultimo apartado, 2.3 El
clima en el horizonte de la existencia humana explora lo que nos aporta

la perspectiva fenomenologica sobre las infinitas relaciones entre clima,
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espacio y tiempo. Para ello, se consideran las ensenanzas legadas por el
fenomenologo japonés Tetsuro Watsuji, quien ha visto en el clima uno
de los elementos estructurantes y fundamentales de la existencia

humana.

2.1 El cambio climatico global como fenéomeno eminente de

la crisis ecologica

Para la presentacion de la perspectiva cientifica del clima, tomaremos
las conclusiones del analisis del investigador y cientifico argentino
Vicente Barros, tal como las desarrolla en su libro El cambio climdtico
global.l Si consideramos el clima cientificamente, es el conjunto de
condiciones atmosféricas de determinado sitio, en donde intervienen la
temperatura, la humedad, la nubosidad, los vientos, las lluvias. Si estas
variables, que caracterizan al “tiempo atmosférico”, pueden ser
cambiantes de un momento a otro, el clima, por el contrario, no lo es
porque es el conjunto que forman estas variables pero en su relacion
mas constante. También se habla de clima para referirse a cada una de
las zonas, limitadas por paralelos, en que se divide la tierra, desde el
Ecuador a los polos. Clima se usa, ademas, como sinonimo de aire, de
atmosfera.

El sistema climatico esta constituido por la atmosfera, la hidrosfera
liquida, la hidrosfera soélida o criosfera, los primeros metros de suelo y
la biosfera. Se extiende sobre una capa muy delgada de la tierra que, en
la escala de un globo terraqueo de escritorio, no ocuparia mayor
espesor que la pintura del mismo. Como casi toda la radiacion entrante

en la Tierra proviene del Sol, el control mas importante del clima esta

1 BARROS, Vicente, (2006) El Cambio Climdtico Global, Buenos Aires, Libros del Zorzal.
El autor es Doctor en ciencias Meteorologicas, Investigador Superior del Consejo
Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas y Profesor titular de Climatologia en
la Facultad de Ciencias Exactas y Naturales de la Universidad de Buenos Aires, donde
dirige la Maestria en Ciencias Ambientales. Particip6, ademas en la elaboracion del
Informe del Panel Intergubenamental sobre el Cambio Climatico en el afio 2001.
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dado por el balance entre la radiacion solar que ingresa y la que es
emitida desde la tierra. La radiacion que llega desde el sol es en parte

absorbida en la tierra y en parte reflejada al espacio.

La energia que se incorpora al planeta es, a su vez, devuelta al
espacio exterior como radiacion infrarroja. Como la emision de la
radiacion varia de acuerdo con la temperatura del cuerpo emisor, la
temperatura de la tierra se ajusta hasta que ambas radiaciones, la
entrante (solar) y la saliente (terrestre) se equilibran. Esto implica
que la temperatura del planeta depende tanto de la energia entrante
como de las propiedades del sistema climatico que condicionan la
emision de la energia hacia el espacio exterior.2

Las causas que determinan las variaciones climaticas son multiples y se
dividen en naturales y humanas. Entre las naturales encontramos: la
variacion de la radiacion solar que llega a la tierra, ya sea por procesos
en el sol o por cambios en la orbita terrestre (también llamadas “causas
astronomicas” del cambio climatico), cambios en la composicion
quimica de la atmoésfera por vulcanismo, sus largos periodos geologicos
y otros procesos de interaccion con la litosfera, y alteraciones de la
superficie terrestre por procesos geologicos (como es el caso del
vulcanismo, que representa un importante papel en la reflexion de la
luz solar). Pero para el clima sélo cuentan las grandes erupciones que
alcanzan a inyectar material en la estratosfera. La gran actividad
volcanica contribuye al enfriamiento del planeta. Existen indicadores de
la actividad volcanica que dicen que desde el 1600 y en comparacion
con siglos anteriores, el siglo xx ha sido de muy escasa actividad,
especialmente entre 1920 y 1945. Esto significa que la atmosfera, el
océano y el sistema climatico tienen variabilidad interna (razén por la
cual algunos cientificos se han mostrado reticentes a aceptar la
hipotesis de que el calentamiento de la tierra tiene su origen en la
actividad humana). Por su parte, entre alguna de las causas humanas
encontramos la modificacion de las propiedades de la superficie
terrestre o de la composicion quimica y fisica de la atmosfera por la

emision de sustancias diversas provenientes de la actividad industrial

2 BARROS, V., ob.cit., p. 26.
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(como la emision de ciertos gases que han perforado la capa de ozono),
los cambios ocasionados por la construccion de ciudades y embalses, la
deforestacion y las transformaciones de la cubierta vegetal, la
contaminacion de las aguas por los deshechos industriales arrojados a

ellas.

a) El efecto invernadero

La expresion efecto invernadero, utilizada frecuentemente para describir
parte del problema climatico en el presente se refiere a la intensificacion
de la emision de cierto tipo de gases de efecto invernadero (GEI) a la
atmosfera, que obturan lo que los cientificos denominan ventana de
radiacion. Esto impide que el calor acumulado en la tierra pueda salir
nuevamente en la proporcion adecuada. Por otro lado efecto invernadero
también remite a una propiedad natural de la atmosfera que se
comporta en el sistema climatico como el vidrio de un invernadero, es
decir, deja pasar la luz hacia el interior y retiene en parte la radiacion
saliente. El efecto invernadero, entonces, logra equilibrar la
temperatura de la tierra, la que perderia todo su calor apenas el sol
dejara de iluminarla. Por eso, en virtud del efecto invernadero, la
temperatura media global de la tierra no es unos 35° mas fria. Los
gases de efecto invernadero pueden ser naturales y artificiales. Los
naturales son el dioxido de carbono, el metano, el 6xido nitroso y el
ozono. Entre los artificiales o tecnologicos se encuentra una amplia
variedad conocida como “freones” y “halones”. Se trata de sustancias
que pueden destinarse a maultiples usos pero que se utilizan
principalmente en la industria del frio. Su efecto invernadero por
unidad de masa es en general enormemente mayor que el de los GEI
naturales. Cuando la emision de estos gases se intensifica, como ha
ocurrido desde los dos ultimos siglos, se contribuye al fenomeno del

calentamiento global.
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Los registros cientificos del clima datan de menos de dos siglos e
indican que, en los ultimos ciento cincuenta anos, la temperatura
promedio global de la tierra aumento en 0,6° C en ambos hemisferios,
norte y sur. Hay un dato que confirma la teoria que defiende que la
tierra entro en un proceso de calentamiento progresivo: desde 1950 la
temperatura nocturna subié mas rapidamente que la diurna. Esto
demostraria que la metafora “efecto invernadero” es acertada.

Si la temperatura global contintia su proceso de aumento, es muy
probable que la superficie de bosques del Amazonas se reduzca a un
tercio de la actual en el proximo siglo. Tengamos presente que el
Amazonas es la region que genera el 20 % de oxigeno del planeta. Un
ejemplo de este fenéomeno devastador del cambio climatico fue una
sequia muy severa que ocurrio en 2005 y afecté a la region oeste del
Amazonas (Peru, Ecuador y Brasil). Esta sequia hizo que se produjeran
incendios que consumieron 2500 kilometros cuadrados de la selva. Se
sabe ademas que los incendios tienen un impacto devastador sobre la
fauna

Todo hace pensar que el aumento de temperaturas registrado en
los ultimos treinta anos se debe, sobre todo, a las concentraciones de
los GEI. Las consecuencias de este proceso se observan a través de las
alteraciones producidas en la superficie terrestre: como la retirada
general de los glaciares, el aumento del nivel del mar de mas de 4 mm.
por ano, el aumento de la temperatura de sus aguas semejante al
aumento promedio global (los cientificos suponen que para el ano 2100
el aumento del nivel de las aguas respecto del presente sera de entre 15
y 95 cm.), y, sumado a ello, habra escasez de agua dulce (se vislumbran
espantosas sequias). Si bien es cierto que sequias e inundaciones
ocurren naturalmente en muchas regiones del mundo, también lo es
que cuando su frecuencia e intensidad cambian notoriamente en unas
pocas décadas (como ocurre actualmente), pueden generar enormes
problemas sociales, economicos o politicos, y acarrear gastos siderales
de infraestructura. Mientras tanto, decir que la falta de agua, ademas,

es uno de los motivos en los que se fundarian las guerras del futuro -lo
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que deberia ponernos de inmediato a reflexionar- se ha convertido hoy
por hoy en un lugar comun.

Barros afirma que la relacion entre el calentamiento y las
concentraciones de los GEI es una tendencia de algo mas de un siglo,
por lo que se deben descartar los parametros de la orbita terrestre y los
procesos geologicos, como posibles causas de este calentamiento, ya
que estos son muy lentos y sélo influyen en el clima en escalas de miles
a millones de anos. Las otras posibles causas que deben considerarse
en este proceso son la variacion de la radiacion solar, aunque su
contribucion al calentamiento desde el comienzo del periodo industrial
ha sido seis veces menor que la de los GEI. Los cambios en la actividad
volcanica y la variabilidad interna; es decir, los cambios que pueden
ocurrir por la dinamica inherente al sistema climatico sin la influencia
de causas externas.

Mediante los experimentos hechos con modelos climaticos, los
estudiosos del clima han arribado a la conclusion de que es falsa la
hipotesis que senala que la variabilidad interna haya generado la
tendencia global observada en estos ultimos anos.3 Ciertamente, hubo
cambios climaticos en el pasado y estos se pueden rastrear en la misma

naturaleza:

Los anillos en los troncos de ciertos arboles, los corales, el aire
atrapado en el hielo y la estructura de los sedimentos laminados en
los fondos de lagos y océanos pueden brindar informacion detallada
de las variaciones climaticas del pasado, discriminando las
condiciones de cada afno; por eso se los llama “indicadores de alta
resolucion”.

Existen, ademas, otros indicadores que no tienen tan alta resolucion
pero permiten caracterizar el clima del pasado en periodos mas remotos
que aquellos que so6lo pueden alcanzar hasta unos dos mil anos. Entre
los indicadores de menor resolucion se encuentran los de las morenas,
es decir, las grandes rocas arrastradas por los glaciares de montana. De

acuerdo a su posicion nos brindan informacion acerca del avance y

3 Cfr. BARROS, V., ob.cit., p. 150.
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retroceso de los glaciares. Otro indicador paleoclimatico se encuentra en
los perfiles de temperatura en perforaciones de hasta mil metros de
profundidad que permiten la reconstruccion de la historia de la
temperatura de la superficie desde miles de anos atras. En conclusion,
mediante el analisis de los datos de los indicadores paleoclimaticos y de
documentacion historica hay evidencia de que han ocurrido cambios
climaticos previos a la existencia de mediciones con instrumental. Es
probable que la caracteristica mas distintiva de los cambios climaticos
remotos resida en la alternancia entre periodos libres de hielo y
periodos glaciales. Los estudios realizados indican que la diferencia
entre la temperatura media global de la tierra en ambos casos fue del

orden de 10°C a 15°C.

b) Las transformaciones de los ciclos naturales

En el pasado prehistorico, los sistemas ecologicos no eran alterados por
la actividad humana y presentaban, por lo tanto, una continuidad
geografica que practicamente ya no existe en la mayor parte de los
continentes. La tala de bosques y su reemplazo por parcelas de
agricultura o pasturas para la ganaderia, la introduccion de especies
vegetales y animales foraneas y la construccion de caminos, represas y
ciudades condujeron a una fragmentacion de diferentes usos del
territorio con muy pocas areas de grandes espacios contiguos en un
determinado habitat, como ocurria en el pasado lejano. Esto dificulta el
desplazamiento de plantas y animales en procura de ambientes mas
favorables para su desarrollo y supervivencia, como ocurrio durante
otros procesos de cambio climatico. Muchos de los ecosistemas se
encuentran hoy practicamente parcelados y atrapados dentro de una
suerte de islas virtuales. Esto lleva a que la migracion de las especies
sea muy dificil y, en consecuencia, los ecosistemas son mas vulnerables

al cambio climatico.
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Todo lo dicho hasta aqui nos deja ver que el cambio climatico
global supone la ruptura de los ciclos naturales. La contamincacion de
gran parte de la biosfera, por ejemplo, traera consigo un cambio
ecologico de consecuencias insospechadas. Ciertos vegetales tienen un
tipo de fotosintesis que aumenta con la concentracion del diéxido de
carbono, de modo que su aumento favorecera esta vegetacion, pero otro
tipo de vegetales no comparte esta propiedad y se vera perjudicado por
aquel aumento*. Las respuestas desiguales de las diversas especies a
las concentraciones progresivas de dioxido de carbono pueden causar
desequilibrios en algunos ecosistemas pues las especies favorecidas por
el aumento del diéxido de carbono competiran con mas ventajas que las
restantes. En sintesis, si bien es cierto que siempre hubo
readaptaciones con los cambios climaticos del pasado, en el caso
presente, los efectos sobre la biosfera pueden ser catastroficos. Esto se
debe a dos motivos fundamentales: la velocidad casi sin precedentes del
cambio y la fragmentacion de los paisajes producida por la intervencion

humana en el espacio geografico.

(...) La velocidad del cambio, el mas rapido ocurrido en al menos
10.000 anos, no permitira la adaptacion biolégica. La migracion de
las especies también esta limitada, entre otros factores, por la
celeridad del cambio. En ciertos casos, la migracion esta fisicamente
impedida por la naturaleza aislada del ambiente fisico, como en
ciertos sistemas de montannia o humedales. La informacion
paleoclimatica indica que la velocidad de migracion de los vegetales
ha oscilado entre 0,5 y 2 kilometros por ano, lo que depende de la
especie y de otras circunstancias. En algunas regiones, el cambio de
temperatura proyectado para el siglo XXI exigiria una velocidad de
migracion doble o triple de la que mencionamos. En consecuencia,
muchas especies no serian capaces de migrar a la velocidad
necesaria (el caso de los arboles de lento crecimiento).5

4 Cfr. BARROS, V., ob.cit., pp. 16-17.
5 Ibidem.

92



c) El proceso de calentamiento global

El calentamiento se acentudé en dos etapas, entre 1910 y 1940, la
primera, y desde 1975 hasta el presente, la segunda. La tendencia al
calentamiento global no es homogénea. En algunas zonas, como los
continentes y en altas latitudes, el calentamiento fue mucho mayor que
el global. En algunos casos ya supero los 3°C mientras que en otras
regiones, como el valle del Mississippi, se registraron ligeros
enfriamientos. Un aumento de entre 2° y 3°C puede parecer
insignificante cuando lo medimos con el rasero de las variaciones de
temperatura cotidianas. Sin embargo, para el promedio anual a largo
plazo en un lugar dado, equivale a la diferencia promedio de
temperatura entre dos localidades de latitudes medias ubicadas a
quinientos kilometros de distancia una de la otra y en direccion norte-
sur. En el ambito global ese cambio tendria una enorme repercusion.
Otro sintoma del calentamiento es el aumento en el nivel medio del
mar, que durante el siglo xx trepo entre los 10 y 25 cm. Este aumento
es consistente con el aumento de la temperatura de las aguas oceanicas
en casi 0,6° C.

Barros subraya que cualquier intento de mitigar seriamente el
cambio climatico debe pasar por una reduccion drastica (del orden del
50%) de la quema de combustibles fosiles y por su futura eliminacion.
De todos los GEI, los del sector energético, basicamente la quema de
combustibles fosiles como el carbon, derivados del petréleo o gas
natural, representan dos tercios de las emisiones contaminantes. Esta
combustion, que genera la energia para casi todo el transporte
moderno, gran parte de la red eléctrica, la calefaccion y otros usos
energéticos, libera dioxido de carbono a la atmosfera en proporciones
cada vez mayores.

Ahora bien, como los combustibles fosiles son la principal fuente
de energia (mas del 80 % del total), su reduccion —por no plantear ya su
eliminacion— no seria posible sin una catastrofe econémica mundial,

una catastrofe que debera ser de algin modo querida y buscada. Es
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dificil imaginar el escenario de la renuncia a ciertas condiciones de vida
de los paises mas ricos. Se trata, ademas, de que esta alteracion en el
modo de vida seria sumamente costosa y compleja. Sobre este punto,
Barros destaca que el proceso de incorporacion de una nueva tecnologia
en actividades donde existen importantes inversiones implica un cierto
numero de etapas que van desde la investigacion y el desarrollo de
prototipos hasta el desarrollo comercial. Esto se traduce siempre en
ingentes sumas de dinero y en drasticas decisiones politicas. Es claro
que la mitigacion del cambio climatico mediante la reduccion de los GEI
abarca un gran abanico de posibilidades y las consecuencias no son
neutras en términos econémicos para los diversos actores.

Se formulan diversos interrogantes, todos acuciantes: ¢cuales
seran los términos legales, tecnologicos y economicos de semejante
cambio?, squé costo estaremos dispuestos a pagar por la reduccion?
¢cuando hay que iniciar este proceso para que no sea vano?, ¢o ya lo
es?, ¢qué paises tienen la obligacion economica y moral de comenzarlo?,
cestan dispuestos? Estos temas son tratados a nivel internacional en la
Convencion Marco de Naciones Unidas sobre el Cambio Climatico
(CMNUCQC), firmada en 1992 en Rio de Janeiro y reafirmada luego en el
Protocolo de Kyoto, acordado en 1997. A pesar de las limitaciones, los
pactos internacionales son por el momento las Unicas herramientas
legitimas para presionar por un cambio de esta magnitud; no hay otra
solucion colectiva e integrada de este tema mas que estos acuerdos de

buenas voluntades.

d) Las consecuencias a mediano plazo segun los modelos

climaticos globales (MCG)

De mantenerse la tendencia consumista del presente, en menos de un
siglo las concentraciones de dioxido de carbono llegarian a ser el triple
de las del periodo preindustrial, las del metano, cinco veces mayores y

las del nitroso, casi el doble, con lo cual se llegaria a valores inauditos
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en los ultimos cincuenta millones de anos. Estas predicciones no son
simples voces alarmistas sin mas fundamento que el de una concepcion
apocaliptica de la historia; se trata de lo que arrojan los modelos
climaticos globales (MCG) que elaboran los cientificos como herramienta

de metodologia de estudio.

Estos modelos representan matematicamente los procesos fisicos
del mar, la atmosfera, el suelo y la criosfera y simulan su evolucion
temporal mediante el uso de grandes computadoras. Soélo los
modelos mas elaborados han sido capaces de reproducir, a partir de
la evolucion de las concentraciones de los GEI, los cambios
climaticos de escala global observados durante el siglo pasado. Esto
genera cierta confianza en su habilidad para simular el clima y su
variabilidad futura®.

Estos modelos son consistentes sobre todo a escala global, en la escala
regional aun no tienen mucha capacidad de pronésticos ciertos. La
ciencia avanza sobre este tema contrarreloj, la mayor parte de los
probables impactos sociales y econdémicos pertenecen a la escala
regional. Con respecto a la global se anticipa que para el ano 2060 se
habra duplicado el diéxido de carbono y la temperatura global de la
superficie de la Tierra habra aumentado de 2° a 3° C. Es de suponer
que el mayor aumento de temperatura se producira en las latitudes
altas y durante el invierno, especialmente en los continentes del
hemisferio norte, donde habra zonas con un calentamiento de mas de
8°C. Ademas, para el siglo XXI en algunas zonas se avecina un aumento
de la intensidad del ciclo hidrolégico global con copiosas precipitaciones
con mayor frecuencia e intensidad. Otras zonas, en cambio, padeceran
sequias mortiferas. La estimacion mas razonable respecto del nivel
medio del mar dice que hacia el ano 2100 rondaria los 60 cm. por
encima de su nivel actual. Esto implicaria la desapariciéon de varios
paises insulares del Caribe y la Polinesia y problemas severos en
muchas areas costeras, en particular deltas y costas de estuarios. Las
poblaciones de las costas se verian obligadas a trasladarse, y las

pérdidas en instalaciones serian inmensas.

6 Cfr. BARROS, V., ob.cit., p. 15.
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El cambio climatico se presentara con toda su potencia en un
futuro mediato. Sus consecuencias mas crueles no las sentiran los
adultos del presente, sino mas bien las generaciones futuras y aquellos
que aun hoy son ninos son los que deberan luchar con mas decision. El
cambio climatico constituye un problema ético, un desafio al que no
podemos rehusarnos. En ese espejo tenemos que mirarnos para ver el
grado de nuestra responsabilidad y la capacidad de nuestro
compromiso solidario, pues esta claro que este tema no conoce
fronteras. La contaminacion no conoce fronteras. Veamos el alcance de
esta afirmacion a través de los siguientes datos: el tiempo que una
emision demora en mezclarse casi totalmente en toda la troposfera del
planeta es de alrededor de uno o dos anos. Las emisiones de los GEI
tardan en desaparecer decenios o centenares de anos y se distribuyen
practicamente en forma homogénea sobre todo el mundo. De este modo,
el impacto climatico que causan es so6lo consecuencia de la modificacion
de las concentraciones globales en la troposfera y es independiente del
lugar de su emision. Esto es lo que otorga a las emisiones de GEI una
implicancia politica internacional. Las emisiones de cada pais tienen
repercusiones en el clima global y, a su vez, el clima global afecta a

cada pais.

e) Las energias alternativas

La Unica energia primaria que puede reemplazar la de los combustibles
fosiles es la nuclear, que esta suficientemente desarrollada para
cumplir esa funcion. Pero presenta dos problemas: los riesgos que
entrana y los costos que requiere. Las otras energias, llamadas
“energias no convencionales”, como la solar, la edlica y la hidrica (que
ya esta practicamente agotada), son de muy baja densidad y solo en
pocas regiones pueden llegar a ser una alternativa economicamente
viable. A escala mundial, sélo pueden jugar un rol complementario. Una

solucion parcial y transitoria podria surgir del avance tecnologico,
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probablemente de la biotecnologia. El espacio que hoy se dedica a la
produccion de alimentos podria llegar a ser ampliado con rendimientos
muy superiores a los actuales, y compartido para la produccion de
biocombustibles a costos no muy distintos a los de los hidrocarburos.
De todos modos, esto sélo puede constituir la solucion final del
problema, en tanto desaparezcan el crecimiento exponencial de la
poblacion y el consumo superfluo.”

Como ejemplo de la complejidad que encierra el tema de las
energias alternativas se puede tomar el caso de los biocombustibles.
Estos suelen presentarse como una solucién para el reemplazo eficaz de
los combustibles fosiles (carbon, petroleo, gas). Frente al avance
inexorable del cambio climatico, éstos aparecen como la alternativa mas
apropiada para paliar la crisis. Pero ocurre que los que impulsan la
biomasa no siempre advierten que la demanda de materias primas
como la soja y el maiz puede conducir al aumento de la deforestacion
para obtener nuevas tierras de cultivo. Los paises que poseen territorios
y climas apropiados para esto son evidentemente los mas afectados. Es
el caso de paises como Argentina, Brasil, Paraguay y México, donde los
bosques nativos estan seriamente amenazados y, con ellos, la
supervivencia de muchos ecosistemas. Otro de los problemas asociados
a este fenomeno es el alza de los precios de alimentos en el mercado
mundial. “Se prevé que el precio del maiz se elevara en un 20 % para el
2010 y un 41 % para 2020. Las semillas oleaginosas, soja y girasol,
seran un 26 % mas caras para 2010 y un 76 % para 2020, a su vez,
cada vez que los alimentos aumenten en un uno por ciento, casi veinte
millones de personas veran su seguridad alimenticia amenazada.”®

Existen también los combustibles de “segunda generacion”, que
son mas eficientes y no implican demandas de tierra como los cultivos
energéticos pues se obtienen de los residuos de las actividades

agricolas, forestales y de los residuos urbanos.

7 Ibidem, p. 19.
8 ESPINA, R., “Advertencia sobre la bioenergia”, en revista de Greenpeace, primavera
2007, p. 15.
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La exportacion de biocombustibles generara reducciones de gases
de efecto invernadero en los paises importadores pero emitira gases
contaminantes en los paises de origen. Llegaran grandes inversiones del
extranjero, en especial para producir biodiesel en base a soja. Pero la
presion externa para que Argentina se convierta en un gran
suministrador de biodiesel y bioetanol puede tener como consecuencia
no deseable ( y en gran medida ya la tiene) el aumento de la presion
para ampliar las actividades agricolas sobre ecosistemas naturales, lo
que ira provocando la masiva destruccion de los bosques nativos en el
noroeste y noreste del pais. Las propuestas de Greenpeace sobre este
tema son: 1) Frenar el avance de la frontera agricola sobre los bosques y
declarar el estado de emergencia forestal para los bosques nativos en
todo el territorio nacional. 2) Establecer el uso de biocombustibles para
el transporte en un 5 por ciento como minimo. 3) Mejorar la eficiencia
del transporte de carga y publico. 4) Eliminar todo subsidio a las
exportaciones de biocombustibles. 5) Investigar y desarrollar los
combustibles de “segunda generacion” e intensificar la utilizacion de los
usos estacionarios de la biomasa.

La opcion actual nos pone ante una paradoja bastante insoluble:
arrasar bosques para colaborar con el clima. Aunque hoy dia no es
cierto que los biocombustibles representen una reduccion notable de los
gases de efecto invernadero.

El Panel Intergubernamental para el Cambio Climatico (IPCC), a
cuya elaboracion ha contribuido nuestro autor, integrado por cientificos
y altas autoridades politicas de todo el mundo, en su informe del ano
2001 se muestra categorico al defender que el fenomeno del
calentamiento de la tierra tiene un indudable componente humano. No
€s poco, pues esa posicion encierra una critica a la nocion de desarrollo
capitalista dominante. La evolucion de las concentraciones de GEI
depende, como dijimos, de muchos factores; el mas importante, se
refiere al tipo de crecimiento economico que ha prevalecido desde la
revolucion industrial, un crecimiento que alienta la multiplicacion

infinita de los bienes disponibles para el consumo. Como vimos cuando
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nos referimos al tema del desarrollo, hay muchas variables que
requieren ser evaluadas y pocas veces son tenidas en cuenta, como la
equidad en las asistencias sociales de todo tipo, la mejora en las
condiciones ambientales, los cambios tecnologicos, las libertades de que
gozan los sectores mas desprotegidos de la poblacion, entre muchos
otros. Seguramente, si se tuvieran en cuenta estos otros componentes
del desarrollo no nos enfrentariamos al problema de la contaminacion
que hoy nos desafia.

Los cientificos y los ambientalistas oscilan entre el optimismo y el
catastrofismo. Para los primeros, es un hecho que la humanidad
contaria con recursos tecnologicos y capacidad organizativa como para
que la adaptacion al cambio climatico transcurriera sin grandes
catastrofes, al menos durante el siglo xX1. Esto presupone la creencia en
una racionalidad en el funcionamiento colectivo de la humanidad y en
la asignacion de los recursos. Los segundos, desconfian de la capacidad
de cambio de seres humanos que, aunque tienen desde hace tiempo los
recursos para erradicar definitivamente el hambre y la desnutricion en

el mundo, no han operado nada efectivo para lograrlo.
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2.2 Implicancias del cambio climatico.

a) Los casos de los huracanes Katrina y Rita

En agosto de 2005, un gran ciclon tropical azoto el sur y centro de
Estados Unidos y produjo enormes destrozos en ciudades de varios
Estados: Florida, Bahamas, Louisiana, Nueva Orleans, Mississippi,
desde gravisimas inundaciones hasta cuantiosos danos materiales.
Llevara muchos meses evaluar el costo de estas consecuencias; muchos
expertos lo consideraron como el mayor desastre natural en la historia
de ese pais. El huracan fue bautizado con el nombre Katrina y fue el
cuarto de la temporada de huracanes del Atlantico de 2005. A éste lo
siguié casi inmediatamente otro, llamado Rita, un huracan de menor
intensidad y duracion.

Lo cierto es que en menos de un mes, Katrina y Rita produjeron
efectos catastroficos de una magnitud y alcance insospechados, tanto
en el plano de la economia como en el mas amplio de la esfera
sociopolitica, en el mundo del trabajo y de la seguridad social, en las
dimensiones psicologica y fisica de los pobladores; atraveso todas las
areas que hacen la trama y a la dinamica de una sociedad. Un
cataclismo en todos los ordenes. Lo que irrumpié en la escena por
aquellos dias no dista mucho de los tépicos a los que la narrativa del
cine-catastrofe tantas veces ha apelado. La furia de una fuerza natural
descontrolada como telon de fondo y, recortado sobre €l, el drama
humano que se debate entre la desesperacion, la angustia y el miedo
ante la necesidad apremiante de huir de la propia casa y tener que
abandonar subitamente lo que hasta momentos previos a la tormenta
formaba parte del entorno afectivo y personal. Una representacion del
terror de los seres humanos ante una amenaza anunciada en la que se
les va la vida. El efecto dominé fue inmediato: colapso econémico por el
incremento en el costo de los combustibles, menor cantidad de dinero
para el consumo, merma en la demanda de productos, paralisis del

mundo del trabajo y pérdida de energia eléctrica para mas de un millon
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de pobladores. El corolario fue la improvisacion de nuevas estrategias
de adaptacion colectiva e individual frente a un nuevo clima cuya
hostilidad no hace concesiones ni a las clases sociales ni a las creencias
religiosas ni a las ideologias ni al poder.

Lo que podia leerse en los peridodicos del 23 de septiembre de 2005
no era un guion ficcional. Las rutas que conducen desde la ciudad
costera de Galveston (Texas) hacia el interior del Estado, y las que salen
de Houston (60 kilometros al noroeste) se habian convertido en un
embudo con vehiculos que practicamente ni se movian, en atascos de
hasta catorce horas. Numerosas estaciones de servicio se quedaron sin
nafta, los hoteles de la zona estaban absolutamente abarrotados, los
pobladores vaciaron las estanterias de los supermercados, y miles de
pasajeros que querian evacuar Houston a través de un aeropuerto
estaban varados por la falta de inspectores de equipaje que no fueron a
trabajar.?

Importa destacar que no se traté de una catastrofe natural
imprevisible. En el Scientific American, de octubre de 2001, se
informaba que “un huracan enorme podria inundar Nueva Orleans bajo
seis metros de agua, matando a miles de personas (...), que las
actividades humanas cerca del rio Mississippi habian aumentado
dramaticamente el riesgo (...), ¥y que uUnicamente una reingenieria
masiva de la zona sudeste de Luisiana podria salvar la ciudad”. Pero la
administracion Bush, en lugar de invertir los miles de millones de
dolares que obras de ese tipo demandan, prefiri6 usarlos para llevar a
cabo una guerra demencial y sanguinaria contra Irak.

En marzo de 2005, un informe del Banco Mundial y del Instituto de
la Tierra de la Universidad de Columbia daba cuenta de que cada ano
ocurren mas de seiscientos desastres naturales y mas de la mitad de la
poblacion mundial —casi tres millones y medio de personas— vive en
zonas donde podrian producirse sequias extremas, inundaciones,

terremotos, ciclones, volcanes.10 Respecto del numero e intensidad cada

9 Diario La Nacién, Buenos Aires, 23 de septiembre de 2005.
10 Diario La Nacién, Buenos Aires, 25 de septiembre de 2005.
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vez mayores de huracanes, inundaciones e incendios estivales, la
comunidad cientifica internacional sostiene, como ya indicamos, la
hipotesis del recalentamiento global. Pero lo que produce escalofrios es
que, aun cuando en la situacion mas optimista se lograra disminuir la
emision de gases contaminantes que originan el efecto invernadero y
entrara en vigor efectivo el Protocolo de Kyoto, no alcanzarian una
centena de anos para restablecer el equilibrio.

En The Wall Street Journal Americas del dia 26 de septiembre de
2005 aparece: “A medida que el huracan Rita se abrio paso a través de
la industria petrolera estadounidense, el mundo estuvo, una vez mas a
solo una tormenta de una crisis energética”. 1!

¢Quién hubiera considerado hace solo unas pocas décadas atras
que Wall Street fuera a depender tan estrechamente de los cambios
climaticos? ¢Quién hubiera imaginado que el maximo poder economico
dependeria de pronto de wuna variable tan insospechada como
inoportuna y poderosa como es el clima? Katrina y Rita no soélo
impactaron en la industria del petrdleo, también asestaron un duro
golpe a la produccion de gas natural. Su precio se disparé al mismo
tiempo que las reservas disminuyeron respecto de 2004, y puso de
manifiesto que el sistema global de energia que aliment6 a la economia
mundial durantes los ultimos 25 anos esta agotado. No obstante, el
incremento de automoviles que se registra en Estados Unidos desde
algunos decenios y la floreciente economia China provocaron un
aumento muy considerable de la demanda de petroleo -que aumento en
casi tres millones de barriles diarios-, mientras que los productores
pueden proveer solo la mitad o dos tercios, en una vision muy

optimista.

11 The Wall Street Journal Americas, «Rita y Katrina tensionan al maximo la capacidad
de la industria petrolera», Dowjones, La Nacién y Grupo de Diarios América, en Diario
La Nacién, 26 de septiembre de 2005.
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b) La figura del “refugiado climdtico”

Dijimos en parrafos anteriores que los cambios climaticos que se vienen
produciendo a nivel planetario cada vez con mayor frecuencia e
intensidad estarian ocasionados, segun lo que establecen los cientificos,
por el proceso de recalentamiento de la tierra, a su vez producido por la
emision de sustancias contaminantes a la atmosfera.

Partamos de un hecho cientificamente testeado por la Oficina
Europea del Medio Ambiente, con sede en Copenhague. Durante la
década del noventa, el promedio anual de desastres relacionados con el
clima y la temperatura duplico al de los anos ochenta y aun con el
estricto cumplimiento de las normas de emisiones de gases
promulgadas por el Protocolo de Kyoto, las temperaturas seguiran
aumentando: por ejemplo, durante los proximos cien anos aumentarian
de 4 a 11 grados centigrados en Europa. Para 2080, segun el centro
Adley para la Investigacion y el Pronéstico del Clima de Gran Bretana,
cada verano de por medio sera tan o mas caluroso que el verano de
2003 que provoco 20.000 muertes en el continente europeo.

En el lenguaje cientifico, una nueva expresion da cuenta de este
diagnostico: “refugiado climatico” expresion que los estudiosos del clima
han comenzado a usar con mas frecuencia. Segun define Maria Moliner,
“refugiado” es aquel que por razones de persecucion politica o por
guerras vive en otro pais que no es el suyo. Vivir en un pais que no es el
nuestro es una de las figuras del desarraigo. “Expatriado” significa lo
mismo. En el caso que nos ocupa, no se trata ni de politica ni de
guerra, al menos no en un sentido inmediato. Por su parte “refugio”, se
dice de cualquier sitio donde pueden guardarse de la intemperie las
personas o los animales, como los refugios de montana. Diriamos que
en tanto se refugia del clima, el ser humano se esta guareciendo,
guardando de su propio entorno, y tanto que debe abandonarlo. Se ha
desencadenado un conflicto entre cielo y tierra cuyas raices se arraigan
en aspectos esenciales de la humanidad moderna y posmoderna. La de

refugiado climatico no es una categoria abstracta. Por el contrario,
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remite a personas ya identificadas que viven en el norte y en el sur de
Europa, y que pronto deberan emprender el traslado hacia el centro del
continente porque no podran soportar los rigores del clima!2.

El panorama es apremiante y frente a él pueden encontrarse al
menos dos actitudes posibles que llevadas a su extremo podrian
esquematizarse de la siguiente manera. Por un lado, la de adaptarse
con resignacion al nuevo clima sin transformar las condiciones que lo
generan; por otro, la de la transformacion radical de los elementos que
contribuyen a generar fenomenos de este tipo. Las respuestas de
coyuntura, como la primera, tienen el inconveniente de la escasa
amplitud de miras, como si el problema afectara solamente al presente,
como si el futuro no se jugara también aqui y ahora. Abundan ejemplos:
agricultores franceses que optan ahora por cultivos que toleran mejor
las altas temperaturas y cultivan nabo en lugar de maiz o bien el
cambio de oferta que ofrecen algunos centros de esqui austriacos que,
como ya no pueden contar con nevadas, tienen previsto reemplazar el
deporte de nieve construyendo canchas de golf y trazados para el
llamado turismo de aventura y tantas otras variantes de la vision del
corto plazol3. Ademas de que a veces puede resultar bastante sencillo
de realizar, la adaptacion es la respuesta pragmatica inmediata, como lo
muestran los casos de las ciudades de Hamburgo y de Rotterdam. En
estas dos ciudades se estan construyendo nuevos muelles que se
adaptaran a los posibles aumentos de los niveles de agua. En Suecia,
por su parte, se incentiva a los habitantes de las zonas boscosas a que
planten nuevas especies de arboles que crecen mejor en un clima
levemente mas calido.

Sin embargo no siempre es posible una escapatoria de este tipo. En
algunos sitios los mecanismos de adaptacion serian tan costosos que
quienes tienen en sus manos el poder de decision podrian optar por
dejar que la naturaleza siga su rumbo. Esto se muestra a lo largo de la

costa britanica, mas precisamente en Norfolk y Essex, donde los

12 Cfr. Diario La Nacién, Buenos Aires, 16 de septiembre de 2005.
13 Jbidem.
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municipios locales analizan la posibilidad de dejar que la tierra de
cultivo costera ya marginal y acosada por las frecuentes inundaciones
se hunda en el mar a medida que aumente el nivel de agua.

La segunda actitud, la de un cambio radical, conlleva en el terreno
mas concreto una decision economica, politica y ética jugada por la
necesidad de reemplazar las fuentes actuales de energia por energias
renovables no contaminantes. Esto ultimo supone una serie de cambios
que exigen transformaciones profundas y en muchos casos

radicalmente negadoras de nuestro actual modo de vida.

2.3 El clima en el horizonte de la existencia humana: La

mirada fenomenologica

Al clima se le pueden atribuir diversos adjetivos que suelen también
cualificar los estados de animo: frio, crudo, inclemente, htimedo, severo,
suave, tropical, variable, torrido, templado, blando, lluvioso, riguroso o
desapacible, entre otros. Como veremos, entre el clima y el temple
animico hay relaciones muy estrechas. La perspectiva de los
sentimientos segun el modelo de los elementos y de la meteorologia
puede ser muy fecunda pero no ha sido muy considerada.

El poeta romantico J. G. Herder se asombraba de la carencia de
conocimientos que permitan articular una “climatologia de todas las
facultades intelectuales y sensitivas del hombre”. En su vision holistica

de la naturaleza expresaba:

El ser humano no es una substancia independiente, sino que esta
vinculada con todos los elementos de la Naturaleza; vive del aliento
del aire, asi como de las mas variadas criaturas de la tierra, su
alimento y bebida. En consecuencia, si, en sueno y vigilia, en reposo
o movimiento, contribuye a la transformacion del universo, ¢por qué
no iba a ser transformado él mismo por él? Compararlo con la
succionante esponja o con la yesca ardiente es quedarse muy corto;
€l es una armonia innumerable, una autoconciencia viviente, en la
que opera la armonia de todas las fuerzas que le circundan.!4

14 BOHME, G. y H. (1998), Fuego, Agua, Tierra, Aire, Una historia cultural de los
elementos, Barcelona, Herder, p. 221.
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Lo interesante de la meteorologia es que ante ella estan los cuatro
elementos en su continua interrelacion. En el siglo xx, Hubert
Tellenbach desarrolla una fenomenologia de los sentidos a partir del
“contacto elemental” con la atmosfera. Por su parte, Herbert Schmitz
descubre en el sentir del propio cuerpo la indole meteorolégica de los
sentimientos, es decir, que ellos tienen un caracter atmosférico.l> En el
estudio de los efectos del clima para el ser humano y la reaccion del ser
humano frente al clima tenemos un rico material de analisis
fenomenologico de la cultura. Los sentimientos humanos han
encontrado desde siempre sus expresiones a través de la accion de los
elementos, en el mito, en la poesia, en las frases de la tradicion, vemos
que los estados afectivos pueden ser representados mediante nuestra
relacion con los elementos. El colérico “echa fuego por los ojos”, al que
siente terror se le “hiela la sangre”; se puede tener un caracter
“volcanico”, podemos “quedar petrificados” ante algo, “sentirnos

ahogados” o “arrastrados por la corriente”.

La tormenta y el huracan son hasta tal punto sinonimos de ataques
violentos y poderes apabullantes que, incluso, designan en distintas
formas, el comportamiento y las vivencias afectivas del ser humano.
Asi se puede hablar, en lo militar, de un ataque “tempestuoso”, o de
una tormenta sentimental y un huracan de pasiones.16

De los cuatro elementos primigenios, tierra, aire, agua y fuego, solo el
aire es invisible. No puede hallarse en él ninguna orientacion. El
alquimista y médico suizo Paracelso lo identifica con el caos. El ser
humano es un ser aéreo pero, a diferencia de las aves, no podemos
movernos por el aire libremente, estamos mas bien arraigados a la
tierra que nos sostiene y orienta. Para poder hacer tangible el aire, es
preciso hacerlo visible mediante el humo, por ejemplo. Aun sin verlo, se
lo puede sentir como viento. Como viento y tormenta, el aire es también
una fuerza de la naturaleza. Generalmente, a esta fuerza se la designa

como tiempo atmosférico, se trata de un fenéomeno atmosférico que se

15 Jbidem, p. 221.
16 Ibidem, p. 350.
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desarrolla en el espacio aéreo. La palabra “atmosfera” viene del griego:
de “atmos” (vapor) y “spharia” (esfera). Atmosfera es entonces ese vapor

que envuelve el cosmos.

a) Clima y tiempo

La filosofia no se ha ocupado mucho del clima (como tema), sin
embargo, es muy rico en connotaciones filosoficas. Para su analisis, me
referiré aqui a los cambios que el clima ha experimentado en las
ultimas décadas. Tomaré como base empirica algunos sucesos reales e
intentaré a través de ellos, y con la ayuda de los fenomenologos que han
tratado el tema, pensar el tiempo y el clima en su interrelacion
filosofica.

El clima esta directamente vinculado con el tiempo, y lo esta no
solo en el sentido inmediato que se manifiesta en la lengua natural —al
menos en el castellano, como cuando preguntamos por el tiempo con la
intencion de conocer el clima ¢qué tiempo hace? —sino también en un
sentido mas profundo, que se nos devela en la misma etimologia de
tempus, de donde deriva tiempo y que significa “estado del cielo” (status
caeli. En este punto se abren posibilidades que el pensamiento
filosofico y cientifico tradicional no ha contemplado. De esa intima
relacion entre tiempo y clima nace la sugerente expresion “hace tiempo”,
bueno o malo. Y quiza no haya tema tan constantemente presente en el
habla coloquial que el del “tiempo que hace”. No es de extranar, si se
piensa que nuestra vida en la Tierra so6lo puede ser posible en una
franja muy limitada entre temperaturas extremas. Por eso, el que se
hayan dado en nuestro planeta las condiciones climaticas propicias
para la vida, es algo que no deberia dejar de asombrarnos nunca, pues
hay en esa circunstancia algo del orden de lo milagroso.

El clima nos pone de manifiesto nuestra fragilidad y nuestro “estar
siempre fuera”. En este sentido, el clima es el mejor antidoto para

cualquier ilusionismo solipsista, aun cuando el ser humano haya
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encontrado modos sofisticados de producir microclimas como es el caso
en toda sociedad desarrollada del presente. Desde la invencion del fuego
hasta la produccion de la “cadena de frios”, pasando por todas las
modalidades de artificialidad climatica, se puede decir que la “variable-
clima” acompana al ser humano en todos sus emprendimientos.

Que el clima se haya convertido en una categoria filosoéfica, se lo
debemos sobre todo al analisis fenomenolégico. Autores como Tetsuro
Watsuji o, mas recientemente Klaus Held, han trabajado el fenémeno
del clima en su relacion con el tiempo. Para ellos, pensar
filosoficamente el tiempo conlleva necesariamente una reflexion sobre el

clima y reflexionar sobre el clima obliga a filosofar sobre el tiempo.

b) El andlisis del clima del fenomendlogo japonés Tetsuro

Watsuji 17

La Fenomenologia entra a Japon después de la Primera Guerra
Mundial. Alli cumplira un rol fundamental en la filosofia y el dialogo
con Occidente la llamada “Escuela de Kyoto”. Kitaro Nishida fue uno de
sus precursores. Profundo conocedor del pensamiento de la filosofia
occidental, intent6 un dialogo con el hegelianismo. Mas tarde, eligio
llamar “maestro” a E. Husserl. Los discipulos de Nishida empezaron a
asistir a las clases del maestro y a partir de ese momento, se generé un
dialogo cuyas consecuencias aun no han sido del todo desplegadas.
Entre los mas destacados de estos pensadores figuran los nombres de
Tetsuro Watsuji, Shuzo Kuki, Yamanouchi Tokuryu, Keiji Nishitani,
Hajime Tanabe. Estos autores compartian con M. Heidegger la lectura
de las Investigaciones Loégicas. Uno de ellos, Tanabe, destacado
discipulo de Nishida, elige a Heidegger como su tutor, lo que motivo que

muchos estudiantes japoneses, seguidores de Tanabe, comenzaran a

17 WATSUJI, T. (2006), Antropologia del paisaje. Climas, culturas y religiones,
Salamanca, Sigueme.
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tomar los cursos de Heidegger en Marbugo. En 1925, la fenomenologia
ya era una corriente filosofica establecida en Japon.

Tanabe construira un camino de pensamiento propio que lo
conducira a las fuentes religiosas (bajo la forma de la fe en Amida y el
llamado de la Tierra Pura se mezclan en su obra acentos budistas y
cristianos segun la figura paulista de la Metanoial8). El barén Schuzo
Kuki fue otro concurrente a los cursos de Heidegger. Kuki traduce
varios textos de Heidegger y, de ese modo, se convierten en fuente de
inspiracion de los intelectuales de la Escuela de Kyoto. Las
traducciones del baron llegan a Sein und Zeit, obra que duplico y
fortalecio el entusiasmo que los estudiantes profesaban ante el
pensamiento de Heidegger.

Uno de los nombres que mas merecido reconocimiento obtuvo, por
aquel entonces, fue el de Keiji Nishitani, discipulo de Kitaro Nishida,
que conoce a Heidegger en 1934, en un seminario sobre Nietzsche.
Nishitani escribiéo La religién y la nada, una obra fundamental, donde
sus tesis nucleares aparecen en correspondencia con el pensamiento
del nihilismo y de la nada que despliega Heidegger, en cuyo nucleo
reposa la idea de que el nihilismo es el resultado al que Occidente llega
porque no ha sabido pensar la nada.

La obra de Nishitani intenta este pensamiento de la nada a través
del budismo Zen y el dialogo con algunas filosofias occidentales, entre
las que se cuentan las de M.Eckhart, G.F.W.Hegel, S.Kierkegaard,
F.Nietzsche y el mismo Heidegger. Nishitani se vale de la nociéon budista
de “vacuidad” (en sanscrito Sunyata, japonés, Mu-) para pensar la
nada. Asi exorciza la “nihilidad” transformandola en un vacio viviente y
luminoso que se asemeja a la divinidad de Eckhart. En el lenguaje
filosofico de Nishitani, la vacuidad puede ser denominada el campo del
“hacer ser” (Ichtung), en contraposicion a la “nihilidad” que es el campo
de la “anulacion” (Nichtung). Pero la vacuidad no es considerada aqui

como un resultado sino como una perspectiva y un método. La

18 SARANDO, Gabriel, “Heidegger y la Escuela de Kyoto”, Revista Imago Agenda, N° 91,
julio 2005, Buenos Aires, p. 59.
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vacuidad supone una transformacion del sujeto que Nishitani -
siguiendo a Tanabe- describe como Metanoia. Por lo tanto, la
perspectiva de la vacuidad no consiste en un terminus ad quem sino en
un terminus a quo. Ella abre un camino, una via para aprehender el
mundo de la vida en su plenitud. !

Watsuji propone trabajar el fenomeno del clima como momento
estructural de la existencia humana. Segun refiere el mismo autor, el
tema le surgio en Berlin en el inicio del verano de 1927 y después de
leer Ser y Tiempo. Watsuji cuenta que el tema de la temporalidad como
clave de comprension de la estructura de la existencia humana lo habia
cautivado, pero encontraba que en la obra de Heidegger faltaba algo
acerca de la espacialidad o, al menos, que ésta no tenia la misma
relevancia que la temporalidad. Ademas, para el filosofo japonés el
Dasein es mas la expresion del ser humano individual que la del ser
humano social y con ello €l creia que Heidegger perdia de vista la
estructura dual de la naturaleza humana, que es a la vez individual y
social. Esta dualidad es precisamente la que revela la unién entre
temporalidad y espacialidad. Fue entonces en el ambito de los
problemas de la historicidad y la temporalidad donde Watsuji comienza
a dar forma a la idea del problema del clima como ambientalidad.

Todos vivimos envueltos en determinadas condiciones que, mas
alla de nuestra voluntad, estan alli y nos rodean, por ejemplo,
experimentamos directa y cotidianamente la realidad del clima. Pero, se
pregunta Watsuji ¢es acaso el clima un fenomeno exterior tal como las
ciencias de la naturaleza lo estudian? Para considerar esta cuestion, el
pensador aborda el fenomeno del frio. Todos experimentamos el frio.
Ahora bien, ¢es el frio un cierto objeto o realidad fisica que afecta
nuestros 6rganos sensoriales y que nosotros, como sujetos psiquicos, lo
vivenciamos en forma de un determinado estado psicolégico como si el
frio y nosotros fuéramos realidades independientes y existentes en si
mismas por separado? Pareciera que so6lo cuando el frio nos ataca desde

afuera surge por primera vez la relacion intencional de “sentir frio”, y en

19 Cfr. Ibidem.
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este caso deberiamos hablar de la influencia del frio en nosotros. Pero
pensar que el frio esta fuera y que nos ataca es una falsa interpretacion
de la relacion intencional pues ésta no nace cuando algo objetivo nos
afecta. Por el contrario, la conciencia ya posee en si la estructura de la
intencionalidad porque en tanto sujeto el ser humano ya esta siempre

volcado hacia algo.

El “sentir” de cuando decimos “siento frio” no es un punto o término
que, confrontado con el frio, haga surgir la relacién; el sentir algo es
en si mismo ya una relacion; precisamente en esta relacion es
donde se descubre el frio. El que “nosotros sintamos frio” es, ante
todo, esa “experiencia intencional”. Ahora bien, el objeto intencional
no es un contenido psicolégico de la conciencia y por tanto, el frio

no es un objeto intencional. Cuando “sentimos frio” lo que sentimos

no es la “sensacion”, sino mas bien lo frio del aire, el frio. La
relacion intencional de sentir frio esta vinculada al frio exterior. El
frio, como realidad que nos trasciende aflora a la existencia por
primera vez en la intencionalidad. Cuando sentimos el frio es que
nosotros ya estamos ahi fuera, ex—istimos en el frio, hemos salido
fuera y estamos en €l ... El sentir el frio es una experiencia
intencional en la que descubrimos al yo que esta ya fuera, es decir,
que ha salido al frio y esta en él, existe en el frio.20

Por su parte, el tiempo no se experimenta aisladamente, sino vinculado
al suelo, a un paisaje, a un lugar. El viento frio es también el viento de
la cordillera, el viento del mar, el viento del sur. Nos encontramos a
nosotros mismos, a nosotros como correlacion existencial en el “clima” y
en relacion con todos los estados del clima organizamos nuestra vida en
comun. En el clima nos vemos a nosotros mismos, esto significa que el
clima es un modo de autocomprension del ser humano. La
autocomprension que se da en el clima aparece juntamente en el
descubrimiento de los recursos que pondremos en juego en cada
circunstancia de la vida; nunca se reduce a la comprension de un
objeto. Desde esta perspectiva, el clima nada o poco tiene que ver con el
objeto de estudio de las ciencias naturales, pues ni el clima existe
separado de la historia ni viceversa. La inseparabilidad del tiempo y el

espacio es la base de la inseparabilidad de la historia y el clima. Hay

20 WATSUJI, T., El hombre y su ambiente, Madrid, Ed. Castellote, p. 27.
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una doble estructura histoérico-climatica del ser humano en virtud de la
cual la historia es historia del clima y el clima lo es en la historia.

El condicionamiento climatico constituye la primera fase del
proceso de formacion de objetos. Podria decirse entonces que el
momento de objetivizacion de la existencia humana subjetiva es el
clima, pues el fenomeno del clima muestra como nos descubrimos a
nosotros mismos existiendo y al descubrirnos a nosotros mismos es que
nos encontramos en las realizaciones, como la casa y el vestido.
Existimos en el clima mediante multiples relaciones a través de las
cuales nos comprendemos a nosotros mismos como seres humanos que
fabrican y usan cosas. Dicho de otro modo: en la base de la cadena de
finalidad que caracteriza al instrumento se descubre la indole climatica
de nuestra existencia. Esta cadena contiene en ultimo término la
autocomprension en el clima. El proposito de Watsuji es, entonces, la
captacion de la estructura especial historico-climatica del ser humano

en clave ontologico-existencial.
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PARTE II

Capitulo 3

Aportaciones fundamentales de la fenomenologia

a la cuestion ecologica

La ultima parte del capitulo precedente introdujo elementos para
pensar el clima desde la perspectiva fenomenologica. Ahora el texto se
centra mas resueltamente en el campo del analisis fenomenologico para
enfocar aquellos aportes sustanciales que ayudan en el ahondamiento
de la cuestion que nos ocupa. El capitulo esta dividido en cuatro
apartados: 3.1 Edmmund Husserl: Aspectos generales de la época, de su
biografia y de su obra, 3.2 La perspectiva fenomenologica frente a la
crisis de las ciencias, 3.3 Acerca de la nociones de mundo y tierra, y 3.4
La constitucion de la subjetividad y la alteridad en el horizonte histérico
del mundo. Luego de la presentacion del fundador de la fenomenologia a
través de un recorrido muy breve por su vida y obras fundamentales, el
camino de la investigacion conduce a problematizar en el plano
cognoscitivo y aun en el ético, la tradicion objetivista y cientificista de la
naturaleza que proviene de los tiempos modernos. El analisis
fenomenologico de la concepcion cientificista del mundo y de la tierra
ensena que las teorias cientificas son construcciones estructuradas en
diferentes niveles de idealizacién y fatalmente alejadas de la vida. Este
es el limite y el costo, en ultima instancia, de la perspectiva de
conocimiento que ofrecen las ciencias. Para comprender esto, se
presenta brevemente la estructura fenomenologica de conocimiento en
oposicion a la de las ciencias y en los términos en los que Jorge L.
Borges imagino el Aleph, aquel “lugar donde estan, sin confundirse,

todos los lugares del orbe, vistos desde todos los angulos”. Husserl
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parece haber dedicado todos sus esfuerzos a alcanzar un punto de vista
universal —-lo que no implica alcanzar una sintesis definitiva—, donde
cada cosa pueda ser vista con claridad desde todos sus escorzos.
Después de describir la estructura fenomenologica de conocimiento se
muestra que el concepto de “ecosistema” o unidad funcional del todo,
idea central que pretende dar cuenta de la compleja e infinita trama de
elementos y relaciones que conforman el mundo, guarda una estrecha
relacion con nociones nucleares de la fenomenologia como son las de
“horizonte” y “mundo de la vida”. Asi, queda manifiesto que la critica
fenomenologica a la racionalidad cientifica moderna conduce a la
rehabilitacion del “mundo de la vida” como base de todo conocimiento y
horizonte de sentido. Finalmente y a modo de conclusion se presentan
fragmentos del pensamiento de M. Merleau Ponty y de Klaus Held

acerca de la nociéon de “tierra”.

3.1 Edmmund Husserl: Aspectos generales de la época, de

su biografia y de su obra

a) Acerca de la atmdsfera espiritual de la época

Es una critica conocida la del agotamiento y la superficialidad en la que
cae la filosofia de la segunda mitad del siglo XiX, sobre todo, la alemana,
que por aquella época pareciera haberse olvidado de ejercitar sus tareas
mas propias. Ciertamente, Nietzsche es un filosofo genial de ese
momento pero su actividad esta al margen de los medios universitarios
y su relacion con el mundo académico es altamente conflictiva. Recién
en el siglo xx, el autor del Zaratustra comienza a ser apreciado en toda
su dimension. También el marxismo estuvo fuera de los intereses
filosoficos profesionales y su incorporacion a ellos fue tardia.

Precisamente, las filosofias de la sospecha que se inician con Marx,
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Nietzsche y Freud nacen de la crisis de la Modernidad y marcan todas
las corrientes filosoficas del siglo xxX. La crisis de la filosofia debia
mucho al éxito de las ciencias positivas que, con su despliegue
avasallante, convertian en mero artilugio del lenguaje todo aquello que
no se encaminara por la senda de sus métodos. Mientras que la filosofia
exhibe un rostro contradictorio donde parece reinar la diversidad y la
falta de acuerdo en cuestiones basicas sin unidad posible, las ciencias
deslumbran con sus conquistas y posibilidades. En efecto, se asiste a
un momento culminante de la actividad cientifica no soélo en las
matematicas o en la fisica (termodinamica, electrodinamica, etcétera),
sino también en la biologia, donde, con la teoria de la evoluciéon de las
especies, se habia alcanzado un desarrollo sin precedentes. El contraste
de este éxito con la sensacion de fracaso que acompanaba al saber
filosofico tornaba aun mas patético el lugar al que se limitaba a la
filosofia. Estas circunstancias fueron el terreno fértil donde pudo crecer
y desarrollarse el positivismo, que dominé desde los ultimos dos tercios
del siglo xix. Al suponer que no hay conocimiento legitimo fuera del que
brindan las ciencias, a la filosofia le correspondia so6lo la tarea de
auxiliar en el campo del saber, una suerte de metodologia del
conocimiento cientifico. En buena parte del siglo XIX y ya entrado el
siglo XX, la filosofia se transforma en una “sierva” de las ciencias, de la
misma manera que en la Edad Media lo habia sido de la fe.

Lo propio del positivismo reside en no reconocer otros entes que
aquellos que nos suministra la experiencia sensible, por lo que reduce
todo ser y toda verdad a los hechos naturales y, por eso, se puede
llamar “naturalismo”. El naturalismo tenia que desembocar
irremediablemente en el “psicologismo”. Esto deriva, entre otras cosas,
en la asimilacion entre la logica y la teoria del conocimiento a la
psicologia, pues si todo conocimiento se da a través de hechos
psiquicos, entonces, todo juicio y valoracion no son mas que pProcesos
que se dan en el sujeto psicologico. Desde esta perspectiva, los

principios y leyes de la logica no serian mas que la expresion de leyes
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psicologicas. Ahora bien, dado que el cuerpo de la ciencia lo constituyen
los juicios y que estos son hechos psiquicos, entonces, la psicologia
pasa a ser una ciencia fundamental, “la” ciencia base de todas las otras
ciencias. Dicho de otro modo, la psicologia se convierte en filosofia.
Husserl reacciona contra estos planteos y lleva a cabo una critica
profunda al naturalismo y psicologismo y, en general, a toda forma de
reduccionismo.

Para el analisis de las ultimas décadas del siglo XIX y las primeras
del xxX, tomamos en consideracion los anos 1860, 1880, 1900 y 1914
que son consideradas fechas clave en el desarrollo de la filosofia segun
la clasificacion llevada a cabo por el fenomendlogo polaco Tartakiewicz.
De acuerdo a esta division de periodos, debemos tener presente que
apenas un ano antes de 1860 aparece el Origen de las especies de
Darwin. Posteriormente, tenemos el programa de la filosofia
evolucionista de H. Spencer, el libro de Kuno Fischer sobre Kant y la
Psicofisica de Fechner. Estos tres autores representan respectivamente
las corrientes de pensamiento del evolucionismo, neokantismo y la
tendencia a desprender de la filosofia las ciencias particulares. Lo que
tienen en comun es una actitud antimetafisica, positivista, cientificista
o minimalista, que, si bien ya era profesada por autores como A. Comte
y J.S. Mill, recibi6 a partir de ellos nuevo impulso. En 1880 se
generaliza la actitud cientificista y minimalista. Aparece The Grammar of
Science de Karl Pearson. En el mismo ano surgen tres corrientes
renovadoras, que constituyen el inicio de la critica a aquellas actitudes.
Desde Francia, Boutroux y Poincaré mostraran la relatividad y el
convencionalismo que rige en el campo de la ciencia. En Alemania W.
Dilthey, Windelband y Rickert rechazan el monismo metodologico y el
atomismo psicologico impuesto al mundo espiritual y reivindican un
ambito propio para el estudio del ser humano. La tercera corriente es la
nueva psicologia propuesta por Franz Brentano. Su ideal de ciencia,
inspirado en la concepcion aristotélica, introduce el concepto de

intencionalidad.
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En 1900 comienza a despuntar una filosofia positiva que no se
limita ya a la critica y a la negacion. A partir de esta fecha y durante
una década aparecen libros fundamentales que marcan la historia del

pensamiento.!

b) Momentos decisivos de la vida y obra de Husserl

E. Husserl naci6 en 1859, en Moravia, actual Republica Checa. Sus
primeros estudios se orientaron hacia las matematicas. Incluso su tesis
doctoral, presentada en Viena, en el anno 1883, estuvo relacionada con
los numeros, pues su tema era el “calculo de variaciones” (Beitrdige zur
Variationsrechnung). La primera etapa de su pensamiento esta abocada
al estudio de las operaciones que subyacen a los conceptos
matematicos con obras como Filosofia de la aritmética, de 1891. La
matematica es el resultado de ciertas operaciones concretas de la mente
humana y Husserl justamente analiza estas operaciones. Porque
cuando se pretende llevar a cabo una critica de la ciencia, lo primero
que se debe analizar son las operaciones mediante las cuales la ciencia
en cuestion ha llegado a las conclusiones que ofrece. Por eso, la
reflexion sobre el método cientifico ocupa un lugar fundamental en el
conjunto de sus consideraciones.

Entre los anos 1894-1896, Husserl asistio en Viena a los cursos de

Filosofia de Franz Brentano, un prestigioso maestro del pensamiento

1Algunos ejemplos: Husserl publica las Investigaciones Légicas; M. Planck da a
conocer la teoria de los quanta revolucionando el campo de la fisica; H. Bergson lleva a
su pleno apogeo el vitalismo filosofico; S. Freud publica La interpretaciéon de los Suerios
y Einstein desarrolla la teoria de la relatividad. No obstante la variedad de estas
manifestaciones y descubrimientos, es posible distinguir cinco corrientes principales:
el pragmatismo, la filosofia de Bergson, la filosofia analitica y realista de Moore y la
escuela britanica, la Escuela de Marburgo y la fenomenologia de Husserl. El afio 1914
es el ano del inicio de la Primera Guerra Mundial. Se produce un retorno del
cientificismo, sobre todo a través del Circulo de Viena. Mientras la influencia de
Bergson disminuye, Husserl inicia con éxito un nuevo periodo. Se elaboran los
principios de la Fisica. El psicoanalisis hace su entrada triunfal. Nace el conductismo
y la teoria de la Gestalty la sociologia de Durkheim conoce su apogeo.
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germanico. Estas lecciones le abrieron al joven Husserl no sélo su
vocacion filosofica, sino el campo de investigaciones sobre los principios
ultimos de la validez del conocimiento. Sobre todo su idea de la
intencionalidad de la conciencia, que un ano mas tarde adquiriria una
importancia capital en su obra. La intencionalidad es entendida como
una peculiaridad de la conciencia por la que ésta siempre es
“conciencia-de”, siempre referida a objetos y estados de cosas que la
trascienden. Husserl advirti6 que si, como decia Brentano, toda
conciencia es conciencia-de, todo objeto ha de ser dado en una
conciencia de (un objeto): todo objeto es también objeto-de una
conciencia, y que, por lo tanto, conciencia y objeto son correlativos. Lo
que Husserl descubrié a partir de estas conclusiones fue el “a priori de
correlacion universal entre el objeto de una experiencia y los modos de
darse” ese objeto. Cada conciencia concreta tiene sus objetos y
viceversa, cada tipo de objeto tiene sus modos peculiares de ser dado.

Desde 1887 hasta 1900 Husserl fue Privatdozent en la Universidad
de Halle. Este puesto vio nacer las Investigaciones légicas (Logische
Untersuchungen 1 y II) que son consideradas como el punto de partida
de la fenomenologia y como las que mejor expresan lo que para algunos
es la obra monumental del “primer Husserl”. En las Investigaciones se
rompe con aspectos decisivos de su Filosofia de la aritmética. Husserl ya
no cree que la operacion de enumerar pueda ser considerada como la
base de la matematica pues a partir de operaciones como la de
enumerar, dificilmente es posible llegar a constituir los numeros
negativos o los irracionales. La matematica es en realidad un sistema de
signos que se articula en diversas capas, cada una de las cuales tiene
sus reglas de calculo o leyes formales. Por eso, concluye Husserl, la
aritmética es una parte de la logica. A partir de la aparicion de este
conjunto de ideas, Husserl siguid estudiando logica, teoria del
conocimiento y psicologia aplicada a los procesos cognitivos.

Durante su vida sufrié los embates del nacionalismo que llegd

incluso a prohibir la difusion de su pensamiento. El mismo ano de su
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muerte, 1938, su viuda debié abandonar Friburgo, como tantos otros

discipulos y amigos.

c) Las etapas de su obra

La obra de Husserl, que ha ejercido una influencia enorme en el
pensamiento del siglo XX, no sb6lo en el campo de la filosofia sino
también en el de las ciencias, como la psicologia, la sociologia, y la
literatura contemporanea, puede dividirse en tres etapas, cada una de
las cuales esta ligada a una wuniversidad alemana. La primera
corresponde a la Universidad de Halle, donde Husserl dictdé sus
primeras clases desde 1887 hasta el semestre del verano de 1901. Esta
etapa se cierra con las Investigaciones [ldégicas (Logische
Untersuchungen), producidas entre de 1900-1901, y es aqui donde
aparece el concepto de “intencionalidad”. La segunda etapa corresponde
a la Universidad de Gotinga, donde Husserl produjo en 1913 las Ideas
para una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica (Ideen zu
einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen Philosohie). En
este centro universitario lleva a cabo la presentacion del método
fenomenologico que tuvo una recepcion positiva en un primer momento
y, mas tarde, negativa. La tercera y ultima etapa corresponde a la
Universidad de Friburgo donde Husserl se traslado en 1916,
exactamente cuando su hijo Wolfgang acababa de perder la vida en la
batalla de Verdun. La obra clave de los anos treinta es La crisis de las
ciencias europeas (Die Krisis der eropdischen Wissenschaften und die
Transzendentale Phdnomenologie), publicada en 1936. En ella se
producen dos giros, el de la epistemologia a la vida real (el mundo de la
vida o Lebenswelt) y el de la fenomenologia pura a la fenomenologia
aplicada (el problema de la ética y la reorientacion de la cultura

europea). Poco tiempo después de escribir esta obra E. Husserl muere.
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Si bien la gran mayoria de los intérpretes argumentan que se
puede hablar de por lo menos dos o tres Husserl distintos, la posicion
que sostiene al respecto el fenomenodlogo espanol Javier San Martin

niega cualquier escision de su obra en tiempos aislados entre si.

(...) E1 Husserl que ensenaba en Halle, etapa que terminé con las
Investigaciones légicas y la refutacion del psicologismo, se prolongo
en el Husserl que ensend en Gotinga, etapa que terminando con la
publicacion de las Ideas, estuvo dedicada a extraer las
consecuencias de la refutacion del psicologismo, pues no es otra
cosa la reduccion trascendental. En cuanto a la tercera etapa, la de
Friburgo, que terminé con la elaboracion de La Crisis, en ella no se
dio en absoluto un abandono de los logros de la anterior, sino una
profundizacion y reflexion en torno al contexto en el que nacid y
debia ser eficaz la propia fenomenologia. 2

Para sustentar la critica al psicologismo, que reducia todo al mundo de
los hechos y al psiquismo humano, Husserl toma de Leibniz la
importante diferencia entre “verdades de hecho” y “verdades de razon”.
La asimilacion de las leyes logicas a las psicolégicas supone desconocer
las diferentes esferas en las que cada tipo de legalidades actua: las leyes
psicologicas se refieren a hechos, las logicas a valideces. Y si esta
distincion no esta clara, se corre el riesgo de caer en el relativismo vy,
con ello, negar en general toda posibilidad de auténtico conocimiento.
Husserl defiende la idea de que Europa es un proyecto de
racionalidad universal. Pero, ¢qué entiende Husserl por razon? Razon
es un titulo para ideas e ideales “absolutos”, “externos”,
“supratemporales”, “incondicionales”, “validos”. El positivismo no se
interroga por la naturaleza y los alcances de la racionalidad humana y,
de esa manera, arruina la filosofia. La disolucion del ideal filosofico es la
pérdida de la fe en la razon testimoniada en la concepcion positivista
del saber, donde la razén se convierte en mero instrumento para el
control de la realidad. El escepticismo de la razon desemboca en una
crisis antropologica, “una crisis del ser humano en cuanto ser que tiene

la tarea de conquistar su propia verdad y que s6lo desde esa perspectiva

2 SAN MARTIN, J., (1987) La Fenomenologia de Husserl como utopia de la razon,
Madrid, Antrophos, p. 37. 2% edicion, Biblioteca Nueva, Madrid, 2008, p. 46 y s.
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[...] puede evitar caer en el diluvio del escepticismo que terminaria por
anegar absolutamente todo, tal como termina ocurriendo en la barbarie
de la irracionalidad politica.”3 La filosofia de Husserl nunca ha dejado
de ser la expresion del viejo ideal del filosofar griego, el de la pura
teoria, desinteresada de toda otra cosa que no fuera la busqueda de la
verdad. El fundador de la fenomenologia se dedico a este ideal intensa y
continuamente a lo largo de toda su vida y, “atraido menos por la
exposicion del saber adquirido (...) que por el descubrimiento de nuevas
verdades” (...) “habla de lo que todavia hay que hacer, mas que de lo
que ya ha hecho”.4 Pero no debe entenderse este ideal como falta de
compromiso con la realidad historico-social. Pues es la relacion de la
fenomenologia con el contexto sociopolitico lo que permite comprender
el desarrollo interno de los conceptos husserlianos.> “El filosofo es un
uninteressierter Zuschauer, un espectador desinteresado, pero solo
porque su interés esta mas alla de cualquier interés de la vida
ordinaria.”® El proyecto critico de recuperacion del sujeto racional es
también un proyecto de renovacion politica. En este sentido -como
veremos cuando nos refiramos a la Crisis de las ciencias europeas- los
temas del llamado “altimo Husserl” o “segundo Husserl” son los mas
menesterosos de una perspectiva sociologica, relacionada con el

contexto politico.

3 Cfr.Ibidem, pp. 129-130. Biblioteca Nueva, p. 134.

4+ BERGER, G., (1941) Le cogito dans la philosophie de Husserl, Paris, Aubier, p. 105,
citado por CARPI_O, A., (1995) Principios de Filosofia, Buenos Aires, Clauco, p. 379.

5 Cfr. SAN MARTIN, J., La fenomenologia de Husserl como utopia de la razdn, ob.cit, p.
107.

6 Ibidem, p. 134.
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3.2 La perspectiva fenomenologica frente a la crisis de las

ciencias

a) El Aleph o la filosofia como saber infinito

Vi en el Aleph la tierra y en la tierra otra vez el
Aleph y en el Aleph la tierra. Mis ojos habian visto
ese objeto secreto y conjetural, cuyo nombre
usurpan los hombres, pero que ningun hombre ha
mirado: el inconcebible universo.

Jorge Luis Borges

“El Aleph” es sin duda uno de los relatos mas formidables de Borges. La
palabra Aleph es el nombre de un objeto extraordinario, mas
precisamente, el de un punto espacial cuya peculiar condicion es la de
contener todos los puntos. El Aleph es el “lugar donde estan, sin
confundirse, todos los lugares del orbe, vistos desde todos los angulos”.
Si hubiera que seleccionar un simbolo como figura de la filosofia de
Husserl, creo que el del Aleph seria de lo mas pertinente. En efecto, este
objeto conjetural es el ambito donde se opera la transformacion que
hace que cada cosa no sélo sea infinitas cosas, sino, ademas, que cada
cosa pueda ser vista con claridad desde todos los puntos del universo.
Husserl parece haber dedicado todos sus esfuerzos a alcanzar ese
punto de vista universal. La conviccion profunda que lo orienta es la
idea de filosofia como saber infinito; y quiza a la inagotabilidad de la
empresa elegida se deba la continua elaboracion y reelaboracion de lo
que el filésofo escribia.

Si es verdad que en la parte esta el todo y el todo en la parte,
cualquier recorte constituye en si mismo una arbitrariedad. Consciente
de este caracter, senalaremos las implicancias de su critica al
cientificismo a través de la resignificacion de los conceptos de mundo y
tierra. Husserl sometio el caracter cientifico de todas las ciencias a una
critica radical. La prosperity que vino de la mano de aquéllas significo

para €l un alejamiento del ser humano de lo decisivo para formar y
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consolidar un auténtico humanismo. Es la critica al positivismo y su
vision de la realidad como trama causal de hechos inexorables, el fondo
desde el que se recorta la fenomenologia como una filosofia que
pretende restituir al ser humano la dimension carnal que lo constituye
y que le fue enajenada por la reduccion de la realidad a dato
cuantificable. “Meras ciencias de hechos hacen meros hombres de
hechos”, afirma Husserl.

¢De qué modo podrian las ciencias servirnos de auxilio en las
cuestiones existenciales cuando previamente las han relegado de la
realidad?. Esta pregunta ocupa al fundador de la fenomenologia. Porque
la consigna positivista actia sobre lo que puede ser medido y previsto, y
lo demas no es visto como real. Cuando se hace abstraccion de lo
subjetivo y el saber se convierte en ciencia de hechos sin mas, la
condicion humana se cosifica inexorablemente. Husserl se pregunta por
esta transformacion positivista del saber, incluso de la filosofia, cuyo
mayor peligro es, segun él, que ella finalmente naufrague en las aguas
del escepticismo como resultado del derrumbe de la fe en la razon. En el
transcurso de las ultimas décadas del siglo XiX, la idea de la razon
humana, ensoberbecida por las aplicaciones técnicas y las pujantes
investigaciones en el campo de la Biologia, tomé la forma de
instrumento dentro del proceso de seleccion natural, proceso que
Husserl denomina como olvido del ideal griego de episteme. Contra esta
naturalizacion de la razéon se levanté entonces su pensamiento al
mostrar que aquel programa de “cosificacion” creciente significaba todo
un retroceso de la humanidad en su marcha hacia una eticidad libre y

responsable.

b) Los supuestos de la vision objetivista del conocimiento

Se podria iniciar la indagacion sobre el problema del objetivismo y el

tratamiento que da la ciencia moderna al concepto de naturaleza
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haciendo una referencia a George Friedrich Whilhem Hegel. El
pensamiento de Hegel pervive en muchos aspectos de la fenomenologia
posterior, asi lo testimonian las lineas que este pensador dedica a la
presentacion de Isaac Newton en las Lecciones de historia de la
filosofia.” En esta obra Hegel caracteriza a la ciencia como aquella
forma del saber a la que le es inherente el desconocimiento de si, de las
bases de sus propias creencias y como un saber que ignora este
desconocimiento. A proposito de esta ignorancia, Hegel comenta con
sarcasmo que a Newton “le ocurria lo mismo que aquel otro inglés que
se asombraba y se alegraba extraordinariamente al saber que se habia
pasado la vida hablando en prosa sin conocer que estaba dotado de este
talento”. El texto denuncia la enemistad entre la ciencia y el
pensamiento al recordar Hegel que el lema de Newton: “Ciencia,
guardate del pensamiento” se ha mantenido invulnerable en la tradicion
cognoscitiva que emana de la ciencia moderna. El filosofo senala el
doble sentido que tiene este “guardarse del pensamiento”. En primer
lugar, consiste en derivar todos los principios intelectivos de previas y
rigurosas observaciones y, en segundo lugar, el tomar esos principios
como base solida para la comprension y construccion de las cosas
particulares. Hegel sostiene que el genio matematico y fisico de Newton
se funda en una creencia errénea. Esta lo llevo a sostener que las leyes
fisicas eran la expresion conceptual de aquello que reside mas alla de
toda construccion especulativa, la traduccion a conceptos de la cosa
fisica sin mas, la cosa concreta sin ninguna otra determinacion que si
misma, la “mera cosa” (Blosse Sache). La ciencia fisica pone al inicio el
principio de inercia, las fuerzas de las moléculas o la aceleracion, y las
toma como dadas, como determinaciones reales de la naturaleza. Sin
embargo, estas determinaciones no han sido sometidas, en ningun
caso, a la critica del pensamiento, al pensamiento del pensamiento. En
consecuencia, lo que deberia ser resultado de la reflexion se trastoca en

un punto de vista a-critico. El método newtoniano, concluye Hegel,

7 HEGEL, G.W.F., (1977) Lecciones sobre la historia de la filosofia III, (trad. Wenceslao
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deberia ser considerado negativamente, como ejemplo de como no se
deberia razonar, de como no se deberia tratar de conocer. La naturaleza
se resiste a esta arbitrariedad del entendimiento que pretende decidir

sobre el ser.

[...] La naturaleza misma se encarga de refutar esa deplorable
manera de experimentar, pues la naturaleza es algo mucho mas
excelso que lo que esos miseros experimentos nos dicen de ella: ella
misma y el continuo experimentar dan el mejor mentis a esos falsos
métodos.8

La fenomenologia que nace con Edmund Husserl senala hacia como la
negacion de la instancia mundano-vital impacta decisivamente y de
diversas maneras en la comprension y experiencia de la naturaleza. Las
siguientes son algunas de las consideraciones que subyacen a la vision
objetivista y que han convertido a la naturaleza en objeto de calculo y
medida: la eliminacion de cualidades sensibles, la indiferencia respecto
del rol estructurante del “ego” como lugar primario y constituyente de
las diferentes cinestesias, la renuncia a considerar una subjetividad
arraigada en un horizonte historico, la reduccion de todo ente a ente
natural, la transformacion radical de la experiencia de la tierra-suelo a
partir de la asimilacion de la tierra a mero cuerpo fisico en movimiento.
En consonancia con la descripcion hegeliana, la critica fenomenologica
de Husserl pone de relieve el dogmatismo que se esconde tras la serie
de prejuicios cientistas que no son reconocidos como tales. La
fenomenologia se configura precisamente como critica a toda
construccion teodrica que pretenda valer mas alla del mundo de la vida
y, en este sentido, como critica a la concepcion naturalista y objetivista.
La expulsion del mundo de la vida es un requisito metodico de la
ciencia moderna cuya verdad se instaura como fiel reflejo de lo real,
como paradigma de plena objetividad, revelador de la estructura

originaria de la naturaleza y del ser humano. El desarrollo de la

Roces), México, F.C.E., pp. 337-3309.
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racionalidad cientifica moderna supone una fuerte dosis de abstraccion
y vaciamiento de sentido de lo real, tal como lo muestra la concepcion
de la fisica moderna en tanto determinacion matematica de la

naturaleza y del movimiento.

c) La crisis de las ciencias europeas.
La critica fenomenolégica a la racionalidad cientificista

moderna

La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental (Die
Krisis der europdischen Wissenschaften und die transzendentale
Phcinomenologie) fue publicada por primera vez en Belgrado, en 1936.
Esta obra contiene, ampliadas, las conferencias que Husserl dict6é en el
mes de mayo de 1935, en Viena, y luego en Praga, en noviembre del
mismo ano. Fue escrita cuando Husserl tenia ya 76 anos y en
circunstancias dramaticas del contexto social y cultural,
convulsionados por el avance del nazismo. Aunque muchos creen ver en
ella una obra independiente en el desarrollo de la produccion
husserliana, su comprension solo es posible a partir de un campo de
analisis de un periodo mas largo, que arranca en los anos veinte. Es en
aquellos anos, sostiene J. San Martin, donde surge como tema nuevo
el del comienzo de la fenomenologia y es a partir de este tema que se
constelantodas las cuestiones fundamentales del Husserl de sesenta
anos en adelante. La cuestion del comienzo de la fenomenologia “no es
sino un instrumento del tema basico que es el del proyecto de Europa”.
En esta perspectiva, la Crisis, ultima obra de Husserl, contiene las ideas
basicas de los comienzos de su pensamiento a modo de “un resumen de
una pasion filosofica convertida en tarea vital”. En palabras de San
Martin, la Crisis es algo asi como “el testamento politico de Husserl, en

que se resume la necesidad de Europa, la teleologia de la historia y la

8 Ibidem, p. 339
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funcion de la filosofia, de la mano del convencimiento y la fe en una
definicion del ser humano como ser anclado en la racionalidad, si bien
una racionalidad que debe superar la “razon moderna”.®

Se trata de un escrito fundamental, donde Husserl no sé6lo pone en
tela de juicio la cientificidad sino algo mucho mas profundo: el
significado que la ciencia puede tener para el ser humano, mas
precisamente, el que ha tenido en los inicios de la tradicion griega y el
que tiene ahora, en los albores del siglo xX. Lo que Husserl nombra con
la expresion “crisis de las ciencias”, es, ni mas ni menos, que la pérdida
de significacion de las ciencias para la vida. El ideal de vida y de ciencia
que nacio en Grecia esta cada vez mas lejos del horizonte del hombre
contemporaneo. Es tan profunda y de tan vasto alcance que “la crisis
cientifica afecta a lo que la ciencia ha significado, puede significar y
debe significar para la existencia humana”.10

Frente a este estado de cosas, la filosofia tiene una mision que
cumplir. Hay wuna responsabilidad personal del filosofo por 1la
humanidad: la de contribuir a la formacion de una cultura filosoéfica. Se
trata de una cultura determinada por la idea filosofica que nace en
Grecia de la mano de Tales de Mileto y que reside como desarrollo
sistematico de un interés teodrico liberado de todas las demas

aspiraciones, el interés por la verdad y so6lo por la misma verdad.!!

(...) Un desarrollo de la humanidad verdaderamente humano ya no
es posible en el modo de un crecimiento meramente organico,
pasivo y ciego; so6lo es posible, por el contrario, desde una libertad
autonoma, y en primera linea desde una ciencia verdaderamente
autonoma. 12

La idea central que Husserl expone en esta obra fundamental es que la
filosofia representa una nueva etapa en la historia de la humanidad,

necesaria para el desarrollo humano. Esta nueva etapa podria llamarse

9 Ibidem, p. 112

10 SAN MARTIN, J., La Fenomenologia de Husserl como utopia de la Razén, ob.cit., p.
125. Biblioteca Nueva, 130.

11 Cfr. Ibidem, pp. 129 y ss. Biblioteca Nueva, 134, ss.
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de racionalidad refleja, de la racionalidad autoconsciente de si misma, a
diferencia de la racionalidad implicita propia de etapas anteriores. A la
filosofia le corresponde una alta mision en la historia de la humanidad
porque solo ella, en tanto interés tedrico liberado de distracciones e
intereses, busca la verdad soélo por la verdad misma. Es probable que
las ideas normativas absolutas hayan actuado antes de su intuicion
pura y configuracion teodrica, pero so6lo cuando esas normas son
elaboradas conscientemente produciran una humanidad auténtica,
autorresponsable, y que esté dispuesta a seguir en todo momento la
razon. La concepcion de la historia en Husserl es teleologica; la historia
puede describirse como el escenario de lucha por la liberacion radical
del ser humano.

Precisamente, la filosofia es la encargada de llevar a la
humanidad a la plena conciencia de un telos al que ya
inconscientemente tendia. Un desarrollo de la humanidad
verdaderamente humano ya no es posible en el modo de un crecimiento
meramente organico, pasivo y ciego. La filosofia es la que debe mostrar
que una cultura verdaderamente humana sélo puede ser aquella que se
edifique sobre una racionalidad que se imponga desde si misma con
necesidad, desde principios absolutos evidentes y que, de este modo,
concrete la concientizacion de una racionalidad que es el sentido
interno de la historia. La filosofia debe aportar una fundamentacion de
nuestras acciones en ideas cuya validez sea incondicional e inatacable,
dicho de otra manera, en ideas que no dependan de nada mas que de si
mismas y que lleven la razon en si mismas. Este es el legado y el reto de
la filosofia griega. Husserl esta convencido de que Europa es un
proyecto de racionalidad universal y autéonoma, de una razéon que
aparece en el ejercicio racional libre de la colectividad. La filosofia
representa una nueva etapa en la historia de la humanidad que debe
llevar al desarrollo de la verdadera humanidad. En la medida en que los

filosofos estan al servicio del cumplimiento de los fines de la filosofia,

12 Husserl, Erste Philosophie I, (Hua. VII, 205), tomado de J. San Martin, ob.cit., pp.
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estan al servicio de esa funcion, por lo que son servidores, trabajadores
o funcionarios de esa nueva humanidad. No basta con aprender lo que
la historia hizo, no basta con aprender la historia de la filosofia, es
necesario volver a realizar el acto de fundacion de la filosofia. El filosofo

tiene que convertir su profesion (Beruf) en su vocacion (Berufung).

3.3 Acerca de las nociones de “mundo” y “tierra”.

a) Mundo y horizonte

El mundo del que habla Husserl no tiene nada que ver ni con el kosmos
griego ni con el mundus medieval. Mientras que estos conceptos
designan la totalidad de las cosas, el mundo husserliano pertenece a la
dimension de la subjetividad. En este sentido, tampoco su pregunta por
el origen del mundo tiene que ver con la que planteaba la metafisica
griega o cristiana. En estas dos ultimas se pregunta por el ser del ente,
lo que se esta buscando es su causa. Cuando la metafisica se plantea el
problema del mundo, lo que se quiere saber es cual fue la “causa
primera”, la causa de la totalidad de los entes. Asi en la metafisica
medieval, donde el ente aparece determinado como ens creatum, y el
mundo, como la totalidad de las criaturas, la cuestion del origen del
mundo se centra en el problema de la creacion divina. Pero Husserl no

esta interesado en estos problemas.

(...) Su pregunta por el ser de los objetos no equivale a la pregunta
por una causa de ellos trascendente al sujeto. El identifica ser y
sentido. Lo que él busca es el sentido de los objetos, el cual se
constituye en el horizonte del Mundo. Y en cuanto este Mundo no es
la suma de las cosas, sino el horizonte de la comprension de su
sentido, no se puede preguntar por su origen causal en una

113-114, Biblioteca Nueva, 119.
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instancia exterior al sujeto. El mundo es el horizonte subjetivo en
que el sujeto ‘ve’ todas las cosas.!3

La cuestion de su origen estara entonces referida a su constitucion en
la subjetividad trascendental. El mundo, por mi parte, es esa unidad
omniabarcante de la realidad externa e interna, ese “conjunto de la
correlacion entre la vida atravesada por autopercepciones, el yo que en
ultimo término tiene experiencia, y el mundo en €l experienciado”.
Evidentemente, si el mundo constituye el horizonte a partir del cual se
da toda experiencia, la experiencia del mundo, a su vez, no puede ser
como la de las cosas. El mundo jamas podra ser convertido en objeto de
experiencia pues esta ya antes de toda experiencia de objeto. Dicho de

otro modo, toda experiencia de objetos se da sobre el suelo del mundo.

b) La predonacién del mundo

De lo anterior se desprende que la predonaciéon del mundo alcanza a la
estructura de mi experiencia. En lo que sigue, desarrollaremos las tres
direcciones en las que Eugen Fink habla de la predonacion del mundo,
como predonacion de los objetos para el sujeto humano, predonacion
del sujeto humano para si mismo y predonacion de los horizontes del
tiempo.

En todo lo dado hay una remision al horizonte que no es explicita;
el horizonte no esta presente pero si esta anticipado en la apercepcion
concreta. De alli que lo implicado siempre exceda lo dado. Los
horizontes constituyen el espacio de juego de nuestra conducta. Los
“mundos” en los que vivimos y todos los mundos humanos pensables
pertenecen a su vez a una red unica y omniabarcadora de remisiones, a

“un mundo como horizonte universal”.14

13 CRUZ VELEZ, D., (1970) Filosofia sin supuestos. De Husserl a Heidegger, Buenos
Aires, Sudamericana.

14 Cfr. HELD, K., (1998) “Mundo de la vida y naturaleza. Bases de una fenomenologia
de la interculturalidad”, en ARETE revista de Filosofia, Vol X, N° 1, p. 118.
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(...) La captacion de un objeto singular y toda la actividad
subsiguiente de conocimiento se juega sobre el fundamento del
mundo. 5

El conocimiento de objetos no se realiza como si las cosas se

presentaran siempre por vez primera.

(...) El mundo es para nosotros siempre tal que en €l ya ha obrado el
conocimiento de maultiples modos. Toda experiencia tiene
necesariamente un saber respecto de la cosa experimentable, de lo
que es propio de ella y que todavia no se ha presentado, esto es
‘toda experiencia tiene su horizonte de experiencia’.16

Esto significa que en nuestra relacion con las cosas siempre partimos
de una comprension aunque vaga e indeterminada. Dicho en otros
términos: ninguin objeto puede darsenos si no es en un horizonte de
cognoscibilidad (Bekanntheitshorizonten), lo que significa que poseemos
un saber de las estructuras mas generales de los objetos de la
experiencia y que no podemos tener una experiencia de algo por fuera
de este conocimiento general del mundo. Mas bien, s6lo experienciamos
aquello que ya nos es conocido en su tipologia mas general, en virtud de
la cual captamos cada cosa como la cosa que es. Husserl plantea que
disponemos de aprehensiones eidéticas o tipicas y a la luz de esta
universalidad familiar somos capaces de identificar los objetos en su

comUn pertenencia a cierto ambito.

(...) Toda experiencia de objetos esta desde siempre fundada sobre
la conciencia de mundo en tanto ‘experiencia fundamental’.17

Con el concepto de horizonte, segun explica Hans Georg Gadamer,
Husserl “intenta acoger el paso de toda intencionalidad limitada de la
referencia a la continuidad basica del todo. Un horizonte no es una
frontera rigida sino algo que se desplaza con uno y que invita a seguir

entrando en él. De este modo, a la intencionalidad ‘horizontica’ que

15 Cfr. IRIBARNE, J., (2002) Edmund Husserl, La fenomenologia como monadologia,
Buenos Aires, Academia Nacional de Ciencias de Buenos Aires, p. 292.
16 Jbidem.
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constituye la unidad de la corriente vivencial le corresponde una
intencionalidad horizontica igualmente abarcante por el lado de los
objetos. Pues todo lo que esta dado como ente, esta dado como mundo,
y lleva consigo el horizonte del mundo”!8.

Segun el desarrollo de Eugen Fink, en la actitud natural contamos
con una anticipacion del mundo. Esta anticipacion se verifica en dos
tipos de aprehensiones. Por un lado, las que remiten a una
protoinstitucion, esto es, a una primera adquisicion. Por el otro,
aquellas de las que no puede mostrarse una institucion originaria.!® En
estas ultimas se encuentran todos los conocimientos acerca de lo
existente que poseemos antes del trato empirico con las cosas y a los
que la filosofia ha llamado “ideas” o “a priori”. Desde la perspectiva
fenomenologica este a priori no es otra cosa que la predonacion del
mundo, por la cual sabemos de antemano el estilo del mundo sin que se
pueda mostrar un comienzo de ese saber precisamente porque siempre
esta en juego.

Son entonces elementos de la predonacion del mundo, un
conocimiento esencial mas o menos vago mezclado con habitualidades
cognoscitivas empiricas o sedimentaciones de experiencias previas a la
vez que estructuras a priori. En cuanto al a priori, “predado” significa
“predado segun la posibilidad”. La comprension esencial del estilo del
mundo que antecede a cada experiencia factica es una comprension de
posibilidades, esto es, de posibilidades conforme a las cuales debe

desenvolverse toda efectivizacion factica.

(...) El predarse del mundo no es, pues, otra cosa que una universal
unidad de posibilidades, que abarca toda la vida factica de la
experiencia, y que es mantenida constantemente en la conciencia de
horizonte (...) comprension precedente de las dimensiones del
mundo como posibilidades de cumplimiento factico por medio de
determinadas experiencias objetivas. En este sentido precede la

17 FINK, E., (1998) Autres Redactios des Méditations Cartésiennes, Paris, Jérome
Millon, p. 121.

18 GADAMER, Hans-Georg, (1997) Verdad y Método, (trad. Ana A. Aparicio y Rafael de
Agapito) Salamanca, Sigueme, p. 309.

19 FINK, E., ob.cit., p. 124.
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comprension de las posibilidades a la experiencia facticamente
determinada del ente determinado (HuaDok I1/2, 99-100)"

El conocimiento a priori, que no ha salido de la experiencia, no deja de
tener el sentido temporal del pasado, aunque no de un pasado asociado
con una institucion originaria que pueda ser desvelada por la
rememoracion, sino de un pasado que tiene el sentido de una
anterioridad respecto de la experiencia. Respecto del a priori del

conocimiento del mundo, hay que tener en cuenta lo siguiente:

(...) E1 mundo es, en la medida en que la experiencia transcurre o
comienza a transcurrir, ya acabado, perfecto en su estilo. El estilo
del mundo tiene una perfectividad que se encuentra antes de toda
experiencia. ‘No deviene’, sino que es ya devenido, consumado y a
su término cuando tiene lugar la experiencia del mundo (HuaDok
11/2,97).

Fink explica que toda experiencia del devenir supone este marco a
priori. Esto significa que tiene lugar dentro de €l. De ahi que el a priori
preanuncie una historicidad, el devenir que lo presupone, porque ha de

ajustarse a él:

(...) El predarse del mundo como perfectividad del estilo del mundo
es un indice de una determinada historicidad, de una historicidad

que se muestra en el haber sido configurado
(ausgebildetwordensein) del conocimiento del mundo (HuaDok 11/2,
97).

La comprension previa (Vorwegverstindnis) da la regla a toda
experiencia determinada de esta indole. La experiencia de lo que es en
el mundo se mantiene siempre dentro de un estilo de ser, y la tarea de
la ontologia es llevar este estilo de vaguedad y caracter no expresado a

la determinacion y expresion en la investigacion tematica.

*

Las referencias a HuaDok fueron seleccionadas de los textos trabajados en el
seminario de doctorado “La estructura del horizonte histérico en la fenomenologia. Su
temporalidad y excedencia” dictado por el Dr. Roberto Walton en la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires en 1999 y corresponden a FINK,
E., (1998) VI. Cartesianische Meditation, Husserliana Dokumente II, Dordrecht, Boston,
London.
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El predarse del mundo tiene dos lados: el del objeto y el del sujeto.
En ambos casos se trata de una cognoscibilidad previa a toda

experiencia determinada:

(...) no solo los objetos son preconocidos, sino que el predarse es
una estructura que atraviesa todo el mundo: también el yo mismo
es preconocido para si mismo, familiar en sus mas generales
estructuras yoicas: es predado para si mismo (HuaDok I1/2, 157).

(...) El predarse de los objetos de la experiencia no concierne
solamente a los objetos en el sentido de una mera anticipacién de
propiedades que puedan convenirles sino que implica una
predonacion de los ambitos de la objetividad, y por eso el predarse
es en el fondo el predarse del mundo respecto de sus dimensiones
de ser (HuaDok 11/2, 205).

(...) Cuando se hace la experiencia de un objeto determinado, se
reconoce al mismo tiempo —gracias a esta conciencia de conjunto
del mundo- por ejemplo, una planta como planta, un hombre como
hombre, una cosa material entendida como tal.20

Al percibir una cosa material, me es predado todo el contexto de la
materialidad con sus notas de temporalidad, extension espacial o
causalidad. Cada objeto es dado en la experiencia a partir del “ambito
del mundo” (Weltgebiet) o “ambito del ser” (Seinsgebiet) que le pertenece
o lo abarca. El yo-hombre, entonces, “sabe en el modo del horizonte
acerca de la articulacion fundamental (Grundgliederung) de todo el
mundo objetivo.” (HuaDok 1I/2, 206). El preconocimiento llega a todo

ente del que es posible tener experiencia:

(...) El saber del predarse como la estructura de horizonte de la
experiencia actual constituye el espacio de juego de la
protocognoscibilidad (Spielraum der Urbekanntheit) en el cual cada
ente, como quiera que se de en la familiaridad o la extraneza, ya
debe encontrarse. (HuaDok I1/2, 206).

20 Jbidem.
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c) Mundo de la vida — Vida del mundo

La impronta husserliana en la hermenéutica y en toda filosofia que
intente pensar las ciencias sociales, sus limites y sus posibilidades
auténticas, es un dato que no se puede desconocer. Esa impronta se
deja apreciar en el campo de la ecologia, porque aunque tacitamente,
varias de sus nociones contienen una sutil reminiscencia de los
conceptos clave de la fenomenologia. Dijimos en otro lugar que entre
categorias como las de “horizonte” y “mundo”, trabajadas por Husserl y
las de “ecosistema” y “biosfera” que articulan el discurso ecologista
existe una proximidad de sentidos. Ahora veremos que con la
incorporacion de la nocion de Lebenswelt o “mundo de la vida” se abre
un camino privilegiado y, sin duda, uno de los mas fecundos a la hora
de avanzar en el desafio que le plantea a la filosofia la amenaza cierta de
extincion de la vida en la tierra. Entre los multiples sentidos de la
expresion “mundo de la vida” veremos especialmente el que se inscribe
en el marco de la critica a la progresiva reduccion cientista del mundo.
Pues, entre las convicciones fundamentales del ecologismo (dicho este
ismo con toda la vaguedad que supone) esta la tesis (también vaga) de
que el riesgo de supervivencia al que se enfrenta actualmente la
humanidad se origina en gran medida en el formidable despliegue
cientifico-tecnolégico que arranca en la modernidad. De modo que la
nocion de “mundo de la vida” constituiria una de las condiciones de
posibilidad para tematizar el problema de la “vida del mundo” con la
radicalidad que amerita.

El problema del mundo, que en forma eminente ocupdé en otro
tiempo a la filosofia como una de sus cuestiones especificas, fue luego
diluido por el positivismo y cayo mas tarde en el olvido. Vuelve a
presentarse en la filosofia de Husserl con centralidad. Sostienen los
estudiosos de su pensamiento que el de Lebenswelt no es del todo un
tema tardio puesto que ya desde los anos de Gotinga se nombra algo

similar con el término Erfahrungswelt. Pero para nuestros fines
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tomaremos en cuenta su aparicion en La crisis de las ciencias europeas,
pues es alli donde Husserl trabaja la oposicion entre “mundo de la vida”
y “mundo cientifico”. Y es en este escrito donde busca responder a la
pérdida del sentido humano de la ciencia mediante el ensayo de
recuperar el sentido del mundo. De aqui que la nociéon de “mundo de la
vida” sea vista como una nociéon mediadora de las ciencias humanas. La
recuperacion de la inmediatez de la vida es un camino hacia una
filosofia ni positivista ni objetivista.?!

El mundo de la vida es el mundo cotidiano y concreto en el cual
vivimos, “es un reino de experiencias originarias” (Hua VI, 130). Es el
mundo compartido con otros, que cada cual valora a su manera y sobre
el que se establecen las estimaciones y los fines. “Mundo de la vida” es
también el mundo particular de un pueblo determinado, particular y
multiple y al que pertenecen todos los productos del ser humano
incluidas la ciencia y la filosofia. Habria también un mundo de la vida
como una suerte de a priori histérico que no es mas que aquella
estructura que ha de estar presente en toda cultura y toda variacion
histérica y que hace que todos ellos sean mundos humanos. Es
probable que su caracter historico, relativo y variable haya sido la razon
para reemplazarlo por el mundo objetivo de la ciencia. Pero esta
objetividad no es tal pues el “lugar” desde el que se origina toda
objetividad es precisamente el mundo de la vida y, en este sentido, la
ciencia so6lo puede ser comprendida como una transformacion de él.

Esta nocion fundamental y orientadora recorta su sentido de la
oposicion al mundo disenado por las ciencias. En el paragrafo 9 de la
Crisis Husserl plantea que el cientifico absolutiza un mundo ideal que
pasa a considerar como una segunda naturaleza, cuando no es sino el
“polo infinito de una infinitud de teorias”. La ciencia y la técnica han
despojado al mundo de toda enigmaticidad, de todo misterio, y en un
sentido profundamente ambiguo, de toda peligrosidad. Lo que puede

decirse del mundo esta contenido en las teorias cientificas y lo que no,

21 Cfr. SAN MARTIN, J., (1997) Fenomenologia y Antropologia, Buenos Aires,
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lo estara conforme prosiga el despliegue cientifico-técnico. Frente a este
estado del saber, marcado por el cientificismo positivista, Husserl opone
el “mundo de la vida”, porque no es del mundo cientifico aquel del que
tomamos el sentido de lo real y, si perdemos de vista ese otro mundo
vital, estaremos renunciando con ello a una experiencia del
conocimiento y de la verdad mas plena, por mas originaria.

No debe sorprender que el mundo de la vida sea el gran olvidado de
la ciencia natural. Los fisicos del siglo xx son herederos de la
sustitucion que habia efectuado Galileo, en virtud de la cual el mundo
de las idealidades, matematicamente construido, sustituye al mundo
real, que se nos da en la percepcion, al que en todo tiempo
experimentamos; en pocas palabras, a nuestro mundo de la vida

cotidiana.

(...) En la matematizacion geométrica y cientifico-natural cubrimos
el mundo de la vida —el mundo que nos es dado permanentemente
como real en nuestra vida mundana concreta- con una vestidura de
ideas bien entallada, la de las verdades llamadas “objetivas y
cientificas”, es decir, que con un método que (como esperamos)
puede cumplirse verdaderamente hasta los detalles, y verificarse
permanentemente a si mismo, construimos ante todo determinadas
inducciones numeéricas para los contenidos sensibles y reales y
posibles de las formas concretamente-intuitivas del mundo de la
vida, y justamente con ello ganamos posibilidades de una prevision
de los acontecimientos concretos del mundo que todavia no son o
que ya no son dados como reales, de los acontecimientos intuitivos
del mundo de la vida; una prevision que supera infinitamente los
resultados de la prevision cotidiana.?22

La expansion de la cientificidad es un proceso que cala tan hondo que
un mundo sin ciencia se vuelve algo irreconocible. En ese proceso,
Europa ha olvidado el mundo de la vida y, lo que aun es peor, el
proceso de racionalizacion y de objetivizacion ya ha traspasado sus
fronteras y se extiende a toda la humanidad amenazando su esencia
racional. Por ello, todas las consideraciones sobre el mundo de la vida

implican una posiciéon politica y ética. Si la cuestion del sentido o de los

Almagesto, pp.81 y ss.
22 HUSSERL, E., (1984) La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia
trascendental, (trad. Hugo Steinberg), México, Folios Ediciones, pp. 56-57
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valores de la vida no entra en el campo de las ciencias y si nuestro
mundo actual es el producto de ellas, entonces la crisis epistemologica
deviene crisis antropologica. Al respecto, Javier San Martin sostiene que
hay dos saberes de diferentes niveles: la ciencia del mundo de la vida y
la filosofia del mundo de la vida. En el primer sentido la ciencia del
mundo de la vida es la Antropologia Cultural, pues ella nos puede dar
las estructuras comunes de la vida humana, en tanto se convierten en
tema “todos los tiempos y pueblos, y en definitiva, todo el mundo
espacio temporal, y ciertamente teniendo continuamente en cuenta las
relatividades de los mundos de la vida entorno (Lebensumwelten) de los
diversos hombres, pueblos y tiempos en su pura facticidad”.

En el concepto de Lebenswelt también se encierra la oposicion
entre mundo moderno y no moderno y entre cultura europea y otras
culturas. Ninguna de ellas es independiente de lo dicho hasta aqui
puesto que ciencia es ciencia occidental y mas precisamente, europea.
La herencia de la cultura griega, por un lado, y la relacion de Europa
con otras culturas, por otro, seran en este contexto las cuestiones de
analisis decisivas. Si bien estas relaciones fueron pensadas por Husserl
en la primera etapa de Friburgo, el eje paso al “olvido del mundo de la
vida” por parte de Europa. Esto obliga al estudio de otros modelos de
racionalidad y de otros “mundos de la vida”.

La filosofia es la encargada de llevar al desarrollo de la verdadera
humanidad y para ello debe volver a realizar el acto de fundacion de la
filosofia. Y en la medida que los filosofos conviertan su Beruf (profesion)
en su Berufung (vocacion) estaran al servicio del cumplimiento de esa
funcion, a la que deben servir en pos de la nueva humanidad. La
historia de la filosofia, vista desde dentro, siempre asume el caracter de
una lucha por la existencia y de camino hacia una progresiva
autoclarificacion. Javier San Martin sostiene que hacia el final de su
produccion, el pensamiento de Husserl evolucionoé en el sentido de una

“sociologia cultural”, de la que la Crisis ofrece abundantes testimonios.
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Acaso la sociologia cultural no diste mucho de lo que en otro lugar
llamamos con el nombre de ecosofia.

Desde el campo de la hermenéutica Gianni Vattimo sostiene al
respecto: “...la preocupacion por reconducir el ambito categorial
desplegado en las ciencias al mundo de la vida es, también en sentido
ético-politico, una de las buenas razones que han estado en la base del
privilegio conferido por la hermenéutica a las ciencias del espiritu: la
suerte misma de la democracia tiene que ver con estos problemas,
puesto que soélo si hay una racionalidad del Lebenswelt capaz de
reconducir a si, de interpretar, dentro de ciertos limites de unificar, la
pluralidad de lenguajes, de fines, de sistemas autonomos de valores que
rigen el mundo de las ciencias y de las técnicas, es posible una sociedad
que no esté confiada solo al poder de los especialistas y técnicos, y en la
que los ciudadanos tengan la ultima palabra en los grandes desafios

colectivos.”23

d) La cuestion de la tierra segun la fenomenologia

El texto desde el cual presentaremos la nocion de tierra que plantea
Husserl en los anos treinta fue escrito en mayo de 1934. Se trata de un
manuscrito (el D 17) que se publico luego de la muerte de Husserl en
un volumen de homenaje. Su titulo es: Inversion de la teoria
copernicana segun la interpreta la cosmovisiéon habitual. El arca
originaria “Tierra” no se mueve. Investigaciones bdsicas sobre el origen
fenomenolégico de la corporeidad, de la espacialidad de la Naturaleza en
el sentido cientifico natural primero. Necesarias investigaciones

iniciales.?* En este escrito Husserl defiende una interpretacion no-

23 VATTIMO, G., (1995) Mas alla de la interpretacién, Barcelona, Paidés, pag. 58

24 Marvin Farber (ed.), Philosophical Essays in Memory of Edmund Husserl, Cambridge
(Massachusetts), Harvard University Press, 1940 (reimpresion: New York, Greenwood
Press, 1968). Aqui usaremos el texto de HUSSERL, E., (1995) La tierra no se mueve,
(trad. Agustin Serrano de Haro) Madrid, Universidad Complutense.
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cientista y pre-copernicana de la tierra. El problema que aqui presenta
gira en torno al estatuto y legitimidad de la representacion cientifica
moderna de la tierra y la pregunta nuclear de la reflexion es la que
interroga por el sentido de una ciencia natural que sea universal y
puramente fisica, como lo son ya la astrofisica o la fisica atémica, en
tanto son “dos variantes de ciencias infinitizadas de la naturaleza

universal”.

Por un lado, las consecuencias de la inversion de la teoria
copernicana contienen la restauracion del cielo y la tierra en tanto
ambitos mundano-vitales previos a toda idealizacion. Por otro,
conducen al esclarecimiento de la génesis de los conceptos rectores de
la fisica moderna: espacio, tiempo, fuerza, causalidad y a su conversion
en categorias fenomenologicas ligadas a nuestra condicion de “seres
carnales”. Sobre este aspecto se sennalaran mas adelante algunas de las
reflexiones de Maurice Merleau Ponty y del fenomendlogo aleman Klaus

Held.

La concepcion fisicalista ha vuelto evidente la experiencia de la
contingencia de la tierra en la medida que entiende a ésta como un
cuerpo mas entre la multiplicidad infinita de cuerpos contingentes del
mundo. Toda teoria que después de la teoria copernicana sostenga que
la tierra reposa en el centro del mundo queda reducida a la
extravagancia de un pensar sin sustento solido. Sin embargo, mas aca
de lo escandaloso, excesivo o hiperbdlico con que pueda presentarse
una critica a la teoria que convierte a la tierra en un cuerpo fisico mévil
similar a cualquier otro, Husserl justifica y defiende una necesaria

elucidacion fenomenologica.
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e) La tierra no se mueve

En este breve pero formidable escrito, el filosofo problematiza el derecho
cognoscitivo que se arroga la teoria que tiene a la tierra como un cuerpo
fisico mas entre otros y que ‘anatematiza’ toda consideracion de la tierra
que pueda estar inscripta en un horizonte “pre” o “no copernicano”. La
pretension de verdad que enarbola la construccion teorico-fisicalista es
el centro del cuestionamiento husserliano. Respecto de esta pretension,
se pone a descubierto, segin Husserl, el grado supremo de ingenuidad
que supone, por un lado, decretar la contingencia de la vida en la tierra,
de nuestra historia en ella y, en ultima instancia, de la totalidad; y por
otro lado, sostener simultaneamente la posesion de la verdad. El
analisis fenomenologico que el autor lleva a cabo en La tierra no se
mueve presupone los resultados arrojados en las Investigaciones acerca
de la estructura intencional del ego, puesto que el texto contiene
implicitamente las tesis expuestas en la quinta meditacién cartesiana.
La elucidacion fenomenolégica arroja las siguientes premisas que

articulan el desarrollo de la exposicion:

elLa tierra es arca originaria, morada primigenia, Unica e

insustituible.

eLa tierra es un todo que “consta” de partes corporeas sin ser por

ello un cuerpo fisico.

eLa tierra en tanto suelo “uno” y “nico” no puede experimentarse
en reposo, ni en movimiento, ni como cuerpo. Es necesario aclarar que
aqui no se trata del reposo como de una mera contingencia; que la
tierra repose efectivamente en el espacio aun cuando podria moverse,
sino que es mas bien la tierra la que hace posible originariamente las

determinaciones de reposo y movimiento.

eQue la tierra pierda el sentido de “morada originaria” o “arca del
mundo” es tan absurdo como que mi cuerpo pierda el sentido de

corporalidad primitiva o como que, en el orden axiologico del ser, no sea
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el ser humano el que precede a otros seres por ser el nico que tiene su

sentido.

Las tesis precedentes suponen y convergen en la posicion que defiende
que todo tiene sentido a partir de mi génesis intencional constitutiva.

Dicho en otros términos, el ego precede a todo sentido real o posible.

(...) Todo ser en general s6lo tiene su sentido de ser a partir de mi
génesis constitutiva, y ésta génesis, “terrena”, lo precede (...) Lo que
pertenece a la constituciéon, ello y solo ello es absoluta y ultima
necesidad, y s6lo a partir de tal necesidad cabe determinar en
ultimo término todas las posibilidades pensables de un mundo
constituido. Asi como sélo hay una tierra también so6lo hay una
humanidad.?25

f) Los alcances de la concepcion copernicana

La teoria fisica que nace con Copérnico demuestra que la tierra es un
astro que, como tantos otros, se mueve en el espacio infinito del mundo.
Este nuevo concepto de tierra no puede identificarse con el de totalidad
o “naturaleza entera” como se pensaba desde la antigiiedad griega. Esto
equivale a decir que la naturaleza ha dejado de ser comprendida como
physis. Las consideraciones de Alexander Koyré2¢ senalan la
destruccion de la nocion griega de kosmos como acontecimiento
fundacional de las nuevas ideas. Si bien se admite el “platonismo” de
Galileo en su intento por determinar lo sensible por lo ideal, ni el topos
uranés de Platon pertenecia al reino de la magnitud, ni la razéon
humana se habia convertido en sub-jectum normativo. La exigencia
matematica del saber llevada a todas las esferas de la vida es un rasgo
estrictamente moderno. Por el contrario, Husserl elucida el recorrido
fenomenologico de nuestra apercepcion originaria de la tierra cuya

experiencia s6lo se hace posible a través de una sintesis primordial de

25 Jbidem, pp. 41-43
26 KOYRE, A., (1978) Estudios de historia del pensamiento cientifico, México, siglo XXI,
pp. 158 y ss.
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experiencias singulares que tienen su legitimidad en la génesis
constitutiva intencional. Segin Husserl intervienen tres niveles en la

constitucion experiencial de la tierra:

1) la tierra como suelo,
2) la tierra como cuerpo que sirve de suelo, y

3) la tierra como un cuerpo mévil en el universo infinito.

Se trataria de la distincion de dos etapas en la idealizacion. La primera
corresponderia a una vision mitica y la segunda a la conceptualizacion
racional del tercer nivel. En un primer nivel de la constitucion
experiencial, la tierra es el “suelo de experiencia de todos los cuerpos”
(Erfahrungs-boden fiir alle Korper). En esta primera instancia no se tiene
ni se podria tener la experiencia de que este suelo que nos sostiene es
un cuerpo fisico o universal. Puesto que es en virtud de que la tierra es
experienciada como suelo firme, que se hace posible diferenciar de ella,
esencialmente, todos los cuerpos que reposan sobre ella. La tierra es la
portadora —Tréiger- de todos los cuerpos. En tanto los cuerpos pueden
ser tenidos como desprendimientos o fragmentos de una totalidad que
no es cuerpo alguno, sino mas bien la referencia fija y ultima de todos.
La corporeidad en general encuentra en ella su condicion de

posibilidad, pero no la inversa.

El caracter de cuerpo aparece asi subordinado al caracter de un
todo que es la tierra. De este modo sélo seria una objecion formal la que
indicara la aparente paradoja “la tierra es un todo de partes corporeas

pero ella misma no es ningun cuerpo”.

Husserl muestra que a la representacion originaria de la tierra en
tanto Erfahrungs-boden fiir alle Korper, la acompana una particular
experiencia del movimiento y del reposo de los cuerpos que pertenecen
a ella y, en consecuencia, de los que no estan situados en ella, los

astros en su conjunto. La tierra se apercibe como referencia absoluta de
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todo estado de movimiento posible, y asi la tierra es la base ultima y
absoluta de nuestras cinestesias. Por ello, la tierra se sitia por fuera de
la distincion reposo-movimiento en la figura originaria de la
apercepcion. En términos fenomenologicos estrictos, no se puede
predicar el movimiento ni el reposo de la tierra pues ambos soélo

tendrian sentido en relacion con ella.

En un segundo nivel de la constitucion experiencial, la tierra
adquiere el caracter de “cuerpo que sirve de suelo” (Boden-Kérper),
“cuerpo fisico universal” (Totalkdrper), “cuerpo-soporte de todos los
cuerpos”. Aqui se produce la idealizacion de primer nivel antes

senalada:

La tierra es ahora ese gran bloque sobre el que yacen los cuerpos, y
del cual, por fragmentacion o troceamiento, hemos visto surgir, o
habrian podido surgir, otros cuerpos mas pequenos.2?

A diferencia de lo que ocurre con los otros cuerpos, no puede obtenerse
una captacion de todos los lados de la tierra. Su corporalidad debe
constituirse en la continuidad infinita de nuestras reiterables
experiencias de cuerpos. Si bien en este nivel se supera la forma
originaria de suelo, todavia la tierra conserva una jerarquia ontologica
irreductible al orden de la corporeidad sin mas. En esta figura de la
idealizacion la conversion de la tierra en cuerpo debe ser determinada
como la transformacion en “el” cuerpo. Sin embargo, cuando se piensa
la tierra como soporte de todos los otros cuerpos de los que tenemos
experiencia —como cuerpo-suelo—, se modifica también la representacion

del cielo y los astros.

La transformacion de suelo en cuerpo-suelo modifica la experiencia
de la oposicion lejania-cercania.28 La posibilidad de concebir un espacio

homogéneo e infinito supone una transformacion en la experiencia de

27 HUSSERL, E., La tierra no se mueve, ob.cit., pp. 11-12.
28 Jbidem, pp. 32-36.
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esta dualidad que se da en la intuicion de la habitualidad del espacio
terrestre. Si una auténtica experiencia de lejania exige la posibilidad de
convertir lo lejano en cercano o viceversa, entonces el mundo de los
“horizontes copernicanos infinitos” pareceria suprimir toda experiencia
primigenia de lejania. La homogeneizacion de la lejania con la cercania
esta en la base de las nociones de tiempo y espacio homogéneos e

infinitos.

Del mismo modo que los cuerpos terrestres se manifiestan a través
de apariciones de lejania y cercania, los astros u otros cuerpos también
pueden aparecer como cuerpos fisicos susceptibles de manifestarse en
apariciones de lejania y cercania. La experiencia originaria del cielo no
corresponde al orden de la lejania pues no admite cercania posible. Si la
tierra es cuerpo-suelo, basta con imaginar otro lado desde el cual la

tierra aparezca como otro cuerpo-suelo.

Con el pasaje de suelo absoluto a cuerpo que soporta (tragen) se
afectan absolutamente las determinaciones de reposo y movimiento.
Cuando la tierra pierde el caracter de suelo absoluto, estos estados se
vuelven necesariamente relativos. Esta idealizacion abre la posibilidad
para pensar el tercer nivel en el que la tierra se convierte en un cuerpo
mas entre otros y adquiere movimiento. Esta instancia corresponde al
segundo nivel de idealizacion y se enmarca en el imperativo metodico de

matematizacion de la naturaleza.

El tema de la oposicion lejania-cercania se hace explicito también
en Heidegger.2° El observa que el progresivo acortamiento de las
distancias es un fenomeno de nuestro tiempo, para bien y para mal,
porque en la actual cultura se ha llegado a la supresion de toda posible
lejania. Esto se patentiza, por ejemplo, en la irrupcion de lo lejano en la
cercania que construyen los medios tecnologicos de comunicacion, en el
mas amplio sentido de la expresion. Heidegger destaca un efecto

paraddjico y el equivoco sobre el que se asienta este poder:
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(...) Esta apresurada supresion de las distancias no trae ninguna
cercania; porque la cercania no consiste en la pequenez de la
distancia (...) Una distancia pequefna no es ya cercania. (...) ¢Qué
pasa que, suprimiendo las grandes distancias, todo esta igualmente
cerca e igualmente lejos? ¢En qué consiste esta uniformidad en la
que nada esta ni cerca ni lejos, como si no hubiera distancia? Todo
es arrastrado a la uniformidad de lo que carece de distancia.30

g) La oposicion tierra-cielo como condicién de posibilidad

de toda experiencia de cercania y de lejania

Con la unificacion de la mecanica celeste y la terrestre que se opera en
la ciencia galileana se pierde por lo pronto la diferencia originaria entre
la tierra y el cielo. El proceso de objetivizacion al que son sometidos
estos ambitos fundantes de toda experiencia produce una
homogeneizacion de la oposicion espacio-tiempo, que termina
desapareciendo en su alteridad. Ademas, el analisis fenomenologico de
la aprehension originaria muestra como la concepcion que incluye a la
tierra en el conjunto de los cuerpos moviles conlleva la disolucion de
otra de las oposiciones estructurantes de la horizonticidad: la de
“unidad” y “pluralidad”. La tierra, aquello que se tenia por “potencia sin
rival en su dominio”, para usar la expresion del fenomendlogo checo
Jan Patockas!, se diluye en la pluralidad del universo infinito y se

reduce a “cuerpo entre cuerpos”.

Ahora bien, la fenomenologia ensena que el comportamiento
practico se basa en las coordenadas espacio-temporales que brinda la
oposicion originaria e irreductible de cielo y tierra. El “donde” lo da la
tierra y el “cuando” el “cielo”. A partir del modo de conocimiento que se

inaugura con la teoria fisicalista de la ciencia moderna que tiene a la

29 HEIDEGGER, M., (1994) “La cosa”, en Conferencias y Articulos, (trad. Yves
Zimmermann), Barcelona, Odés, pp. 143 y ss.

30 Jbidem., p. 143.

31 Citado en las clases del seminario del Dr. R.Walton antes referido, PATOCKA, Jan,
Le monde naturel et le mouvement de l’existence humaine, (1988) Phaenomenologica
110, Dordrecht / Boston / London, Kluwer Academic Publishers, pp.23-46 y ss.
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tierra como un cuerpo fisico mas, se imponen los criterios de
uniformidad y fragmentacion infinita. En consecuencia, las cosas
aparecen desprovistas de las cualidades aristotélicas y, por tanto,
desligadas de un espacio y tiempo reales. Dijimos mas arriba que la
idealizacion del primer nivel nos permite el pasaje de la concepcion de la
tierra como suelo a la de la tierra como cuerpo-suelo, mientras que la
segunda corresponde a la matematizacion moderna de la naturaleza, en

virtud de la cual la tierra se transforma en cuerpo fisico y moévil.

En otros términos, la perspectiva cientista elimina las diferencias
entre los espacios celeste y terrestre y, en consonancia con ello, hace
prevalecer la homogeneizacion de un tiempo y espacio vaciados de ser.
En tanto el ideal de la ciencia estriba en la cuantificacion y
calculabilidad de todos los procesos, toda consideracion que repose
sobre el mundo de la vida es inadecuada. La conocida distincion
galileana entre cualidades primarias y secundarias con sus diferentes
jerarquias en el plano ontologico, es elocuente respecto de lo que sera,
de ahi en mas, patrimonio del “ser verdadero” y del saber cientifico. Sélo
aquello que puede ser matematicamente mensurable alcanza la
jerarquia de “ser” en el sentido estricto. A partir de aqui la exigencia
matematica del método impondra la necesidad de pasar por alto el

mundo de la vida.

h) Sobre el planteo de la corporeidad de la tierra

Husserl formula las siguientes preguntas respecto de la concepcion de
la tierra en tanto cuerpo movil: ¢cual es el sentido del planteo de la
corporeidad y el movimiento de la tierra? ;Como pensar la intuicion que
verifique la evidencia de la cosmovision copernicana? ¢En qué reside la

legitimidad de la concepcion donde la tierra es un cuerpo mas entre
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otros? y ¢qué transformaciones sufriria, en esta nueva perspectiva,

nuestro sentido 6ntico del movimiento y del reposo?

Estos interrogantes, que evocan las preguntas kantianas por los
limites y alcances del conocimiento, abren el analisis a un examen de
las determinaciones de los movimientos de los cuerpos de la tierra, en
tanto es entendida como suelo. Las conclusiones extraidas de este

examen pueden resumirse del siguiente modo:

A los cuerpos fisicos terrestres les pertenece la movilidad y un
horizonte de posibles movimientos, siempre sucedidos por un
movimiento ulterior que la experiencia disena de antemano. Esto
significa que la posibilidad de movimiento constitutiva de los cuerpos
terrestres permanece abierta, ya sea para alcanzar la realidad efectiva o
bien para continuar el movimiento o para cambiar de direccion. De tal
modo que la “naturaleza entera” seria el entramado total de los posibles
movimientos de que los cuerpos son susceptibles. Entonces, todos los
cuerpos de la tierra son un horizonte de posibles o efectivos
movimientos y son, a su vez, “entre” otros cuerpos. El horizonte de
posibilidades que describen sus movimientos reales o posibles se
comprueba en la dacion de estas mismas posibilidades que son
susceptibles de representacion intuitiva como modos propios de la

corporeidad.

La apercepcion originaria de la corporeidad conduce a una
cosmovision del mundo como campo de juego de las posibilidades que
siempre es posible proseguir. En la apercepcion de la tierra como suelo
todo movimiento encuentra en ella su punto de referencia ultimo. Ahora
bien, movimiento y reposo se vuelven forzosamente relativos cuando la
tierra se transforma en un cuerpo mas dentro de la multiplicidad
circundante de cuerpos fisicos. La nocion de “cuerpo fisico que sirve de
suelo” relativiza necesariamente todo movimiento y es la condicion que
posibilita poder pensar a la tierra como cuerpo movil. ¢Se puede

obtener una apercepcion originaria de la tierra como cuerpo fisico
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movil? ¢Bajo qué condiciones seria esto posible? Husserl senala que
para poder pensar la tierra como un cuerpo fisico mévil “precisaria de
un suelo al que referir toda experiencia de cuerpos y con ello, toda
experiencia del ser duradero en reposo o en movimiento”. El filosofo
muestra que en la tesis copernicana la apercepcion de la tierra no se
construye de manera efectiva, en todos los niveles de constitucion hasta
alcanzar una comprobacion intuitiva. Si esto es asi, ¢en qué estriba el
derecho con se despoja a la tierra de condicion de suelo absoluto? Se
puede suponer que para quitarle este caracter y convertirla en cuerpo
fisico necesitariamos de otro suelo desde el cual la tierra se convierta en
cuerpo fisico. De este modo, tendriamos dos cuerpos fisicos que nos
servirian para hacer un intercambio de suelos. Podemos entonces
imaginarnos a una distancia posible desde la cual la tierra se nos
aparezca como un cuerpo fisico mas o imaginarla tan pequefia como
para recorrerla enteramente y representarnosla de un modo indirecto
como esfera. En todos estos casos la cuestion volveria a plantearse en
los mismos términos ¢de qué modo puedo tener acceso a su
corporeidad? La fuerza de una argumentacion valida debe asentarse

sobre el no perder de vista que so6lo:

(...) Lo que pertenece a la constitucion, ello y sé6lo ello es absoluta y
ultima necesidad, y sélo a partir de tal necesidad cabe determinar
en ultimo término todas las posibilidades pensables de un mundo
constituido.

“Suprimida la vida que constituye”, carece de sentido todo lo que
acontezca en un “espacio dispuesto de antemano como absolutamente

homogéneo y a prior?.

El filosofo se plantea el interrogante, y responde negativamente, de
si se puede permutar el suelo o lo que es lo mismo, si cualquier cuerpo
podria transformarse en suelo, del mismo modo como seria suelo una
nave que se moviera frente al suelo de la tierra. Responde con la tesis

que afirma la imposibilidad de pensar otras tierras u otros suelos. Aun
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pensandonos con las cinestesias de los pajaros y la capacidad de vuelo
de una nave que nos permitiera acercarnos a otro suelo celeste desde
donde la tierra se nos apareciera como otro cuerpo-suelo. ¢Qué significa
“dos tierras”?, pregunta Husserl. Y €l mismo responde: Dos fragmentos
de tierra con una humanidad. Ambos fragmentos serian un suelo, cada
fragmento un cuerpo fisico para el otro, aunque ambos tendrian un
espacio comun en el que pudieran moverse uno relativamente para el

otro e irrelativamente respecto del suelo comun en el que se desplazan.

En tal caso, deberiamos entones preguntarnos: ¢en relacion con
cual de ambas tierras que sirve de suelo los cuerpos se mueven o estan

en reposo?

(...) El sentido de lo terrestre se enraiza y encuentra su centro de
orientacion en mi y en el nosotros mas restringido de los que
convivimos.

La experiencia primordial de mi cuerpo asi como la constitucion de la
historicidad tampoco permitirian esta mutacion de suelos originarios.
Cada ambito en que se mora (Heimstatt) posee su historicidad a partir
del yo que lo habita. En la experiencia primordial de mi cuerpo, este no
se desplaza ni reposa; cada yo hace la experiencia del movimiento y
reposos interiores. Cada yo tiene por centro su propio cuerpo, y cada
uno se encuentra entre otros yoes y cuerpos fisicos que reposan o se
mueven en un suelo inmovil. A partir de mi yo como centro puede darse
la experiencia de acercamiento y alejamiento. Siempre subsiste una
“dignidad constitutiva” u “ordenamiento de valor” que no pueden ser
alterados por la homogeneizacion. Por eso, asi como mi cuerpo propio
no puede perder su sentido de ser completamente unico en tanto
cuerpo propio primigenio (Urleib) del que cada cuerpo propio deriva una
parte de su sentido de ser, la tierra no puede perder su sentido como

“hogar primigenio”, como arca del mundo.

En conclusion tenemos que, por un lado, la apercepcion originaria

se muestra como fundamento del saber cientifico y, por otro, que la
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validez constitutiva de la tierra es intransferible a cualquier otro cuerpo.
A proposito de esto ultimo, es importante destacar —aun sin desarrollar
el concepto histérico en lo que sigue- lo que Husserl pone de relieve
acerca de la relacion entre la unicidad de la tierra y la unicidad de la

historia:

(...) Cada yo tiene su morada originaria, ésta pertenece a un pueblo
originario y a su vez a un territorio originario. Cada pueblo habita
sobre la tierra. Todas las historias relativas poseen una unica
historia originaria cuyos episodios son. Cada pueblo para siy unos
pueblos para otros pueblos habitan “el horizonte abiertamente
indeterminado del espacio terrestre”, y esto aun cuando sus
historias transcurran separadas.32

La vision naturalista moderna sélo puede consolidarse en:

(...) El olvido de la predatitud y la constitucion que competen al ego
apodictico, a mi, a nosotros, como fuente de todo sentido de ser
efectivo o posible y de todas ampliaciones construibles que el
mundo constituido admita en la historicidad en curso.33

3.4 La constitucion de la subjetividad y la alteridad en el

horizonte historico del mundo

a) La experiencia de la identidad

La vida subjetiva también es ya pre-dada en el sentido de que hay un
conocimiento previo relativo a los actos y las relaciones que guardan
entre si. Tampoco un yo que no posea experiencias mediadas por los
otros, como seria un Robinson Crusoe, queda limitado a su sector
originario de mundo; mas bien conoce su mundo familiar sobre el modo

de una anticipacion universal de su estilo. En su conciencia familiar ya

32 HUSSERL, E., La tierra no se mueve, ob.cit.
33 Ibidem, pp. 39-40.
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esta puesto el ser mas general del mundo. El yo dispone del horizonte
de la historicidad del mundo y de la existencia del mundo.

Nos experienciamos a nosotros mismos como seres humanos que
tienen percepciones, presentificaciones, juicios, emociones, voliciones,

etc.:

(...) La vida subjetiva tematizable por medio de la reflexion es ya
conocida previamente en sus posibilidades de principio, predada en
la articulacion fundamental y tipica de sus ocurrencias. (Hua
I1/209).

El predarse del sujeto para si mismo va mas alla de estos conocimientos
previos relativos a sus actos y las conexiones entre sus actos, ya que la
autoexperiencia no se reduce a la autoexperiencia interna del sujeto,
sino que comprende la totalidad de todos los actos en que el sujeto
obtiene un conocimiento de si mismo. La experiencia interna queda
incluida dentro de un sentido amplio del concepto de autoexperiencia.

Este sentido amplio incluye también:

(...) Todos los modos de transmision (Ubermittlung) de las
experiencias en las que nos apoderamos de un saber de experiencia
de los otros sobre nosotros. (HuaDok 11/2, 207)

Me conozco a través de los otros. El predarse particular de la
experiencia interna esta contenido dentro de un predarse mas amplio
que ilumina toda experiencia actual de si mismo y que interesa también
para la historia. Esta autoexperiencia en sentido amplio, al igual que la
autoexperiencia en sentido estrecho y la experiencia de los objetos del
mundo externo, se da siempre en horizontes del predarse. De manera
que el predarse del mundo concierne no solo a los objetos accesibles a
la percepcion y a nuestros actos accesibles a nuestra reflexion sino
también a la transmision de experiencias, esto es, a las experiencias
mediatizadas por otros.

Del mismo modo que hay horizontes de cognoscibilidad dentro de
los cuales tienen lugar facticamente nuestras percepciones de objetos

del mundo, también nuestras experiencias internas en el sentido de
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una reflexion sobre nosotros mismos y las experiencias transmitidas
estan enmarcadas en un horizonte de cognoscibilidad. En el caso de las
experiencias transmitidas E. Fink caracteriza estos horizontes de

cognoscibilidad como:

(...) horizontes en los cuales las dimensiones de la experiencia
mediata misma son precomprendidos, en los cuales una
‘experiencia mediata’ (mittelbare Erfahrung), o, mejor dicho, una
experienciabilidad mediata (mittelbare Erfahrbarkeit) en cuanto tal
es conocida anticipadamente.” (HuaDok II/2, 99) Se trata de “las
dimensiones a partir de las cuales puede ser transmitida
“experiencia extrana.” (HuaDok I1/2, 99).

En sintesis, la predonacion del mundo esta constituida por la uniéon
entre el pre-darse del objeto y del sujeto, entre la predonacion de la
experiencia interna y externa. La comprension general del tiempo en la
que desde siempre nos movemos ejerce una funcion preponderante en
la presentacion del otro, pero su desarrollo rebasa los limites de estas
anotaciones.34

Dos procesos, el de la constitucion del yo a partir de la figura del
“otro” y el de la cognoscibilidad de las cosas a partir del fundamento del
mundo, remiten a la predonacion del mundo. El yo, como se analizara
en lo que sigue, aparece mediado necesariamente por el otro; el yo no es
sin el otro porque el otro se “da” en €l constitutivamente. Esta
consideracion reviste una importancia capital para la epistemologia y
para la ética. Lo primero porque expresa una critica a toda forma de
naturalismo o positivismo en la medida que es antitética del
mecanicismo social, donde la relaciéon entre los seres humanos es
pensada como “uno-fuera-de-otro”, desde la exterioridad. Desde la

perspectiva de Husserl, la comunidad ya no es pensada como la union

34 “Asi como el pasado recordado trasciende mi presente viviente en cuanto su
modificacion, de un modo semejante el ser extrano apresentado trasciende mi ser
propio [...] Asi como en mi presente viviente, en el ambito de la percepcién interior, mi
pasado se constituye en virtud de los recuerdos concordantes que ocurren en ese
presente, del mismo modo, gracias a las apresentaciones que aparecen en mi esfera
primordial, motivadas por el contenido de ella, se puede constituir en mi ego un ego
extrano...”, HUSSERL, E. (1979) Meditaciones cartesianas, (trad. Mario A. Presas)
Madrid, Ediciones Paulinas, 1979, p. 183.
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de unos con otros, unos junto a otros, sino como “lo comun” en el
sentido de “unos-en-otros”. Lo segundo, solidario de esta inclusion, se
refiere a que al pensar la relacion intersubjetiva como “uno-en-otro
intencional puro” (ein reines intentionales Ineinander) se piensa
correlativamente al mundo como “el fenomeno omnicomunitario
‘mundo’, ‘mundo’ para todos los sujetos efectivos y posibles, de los
cuales ninguno puede sustraerse a la implicacion intencional”. (Hua-VL,

259; Krisi, 71).

b) Igualdad, diferencia y empatia

Lo que vieron mis ojos fue simultaneo: lo
que transcribiré, sucesivo, porque el
lenguaje lo es.

Jorge Luis Borges

Nuevamente la figura del Aleph se perfila en la descripcion del proceso
de coexperimentacion entre el yo y el otro que ofrece Husserl. Aqui
también es preciso distinguir las capas de una superposicion. Lo que
pareceria contradictorio a una perspectiva unilateral o relativista
constituye lo buscado en el universalismo husserliano: el querer dar
cuenta de lo simultaneo y lo sucesivo de la totalidad de las relaciones
entre los distintos escorzos de la realidad.

La constitucion del yo conlleva necesariamente al otro y esto no
s6lo porque el otro factico tenga que estar precisamente alli en su
materialidad fisica, sino porque la constitucion del sujeto trascendental
asi lo requiere. El otro esta pre-dado a la experiencia efectiva del otro.
Esa predacion se registra en dos niveles: el de la materialidad y el de la
espiritualidad. Es decir, el de la constitucion del yo a partir de la carne
—plano empirico—- y el de la constitucion del yo como identidad personal
—plano de la intersubjetividad. Para alcanzar la “esfera de lo mio propio”
se exige la supresion metodica de toda referencia intersubjetiva

precisamente porque “llevo a los otros en mi”. De modo que la identidad
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que el yo alcanza se recorta del horizonte intersubjetivo s6lo por la
reduccion.

Husserl ensena que la identidad personal es resultado de un
desarrollo historico que tiene su punto de partida en el proto-yo. En la
culminacion de este desarrollo se encuentra la identidad personal.
Identidad que debe ser entendida en un sentido dinamico y como algo

capaz de transformarse voluntariamente.

(...) Asi como la apercepcion de la cosa se constituye en la identidad
de las apariciones, del mismo modo se constituye la identidad del yo
personal en el proceso de autoapercepcion (...) El ambito total de la
identidad que el yo alcanza, sélo por reduccion puede desprenderse
de su entretejimiento intersubjetivo. La tradicion cultural forma
parte de ese desarrollo y llega a cada uno a través de la persona de
los Otros.35

La subjetividad es una subjetividad temporal y social, vale decir,
intersubjetiva y necesariamente situada en un soma. “El ser humano
vive en un horizonte social, en un horizonte de otros, del mismo modo
que vive en un horizonte temporal o en un ambito corporal somatico
con su horizonte mundano.”36

En la primera dimension constitutiva, el reconocimiento de la
alteridad se da a través de la oposicion entre cuerpo (Kérper) y carne
(Leib). En una segunda dimension, a través de un proceso de
implicacion creciente que culmina en el reconocimiento del otro como
persona. Kérper es traducido por “soma”, “carne” o "intracuerpo” —segun
Ortega y Gasset- y designa a aquel en el que el yo gobierna y dispone
cinestésicamente, aquél por el cual se actua sobre la realidad y se
padece la accion externa. Leib o carne, es el cuerpo fisico material que
se mueve en el espacio y esta inmerso en el sistema de causalidad al

que pertenecen todas las cosas del mundo. Husserl analiza la funcion

que la carne desempena en la estructura de la subjetividad.

35 Cfr. IRIBARNE, J., ob.cit., pp. 110 y 112 respectivamente.

36 SAN MARTIN, J., La fenomenologia de Husserl como utopia de la razén, ob.cit., p.
102. El autor destaca que la categoria del Mit-sein, “ser con”, que trabaja Heidegger en
Ser y Tiempo, ya habia sido empleada por Husserl en sus manuscritos de la
intersubjetividad, cuya lectura Heidegger habia llevado a cabo.
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En este marco de reflexiones se encuentran los principios de una
ética husserliana. Veamos s6lo algunos aspectos de las operaciones que
surgen del analisis intencional del otro en la 5% meditacion cartesiana.
En el paragrafo 42, en primer lugar, el otro es experimentado por mi
como un objeto que se da o que es efectivamente. En segundo lugar, el
otro es captado no como una mera cosa natural —si bien tiene un
aspecto de naturaleza. En tercer lugar, el otro es captado como una
instancia que gobierna su propio cuerpo organico, como una vida
psiquica que gobierna su cuerpo. En cuarto lugar, el otro es captado
como un sujeto para un mundo que le es correlativo y como sujeto,
respecto del cual yo aparezco como objeto en su mundo. Asi, la relacion
entre “ego” y “alter ego” es una relacion reciproca pues ambos son
simultaneamente sujetos y objetos unos de otros. El primer paso para
dar cuenta de la empatia es el de la reduccion a la esfera propia y
consiste en excluir todos aquellos sentidos que tengan referencia a otros
yoes. Esta esfera de la propiedad esta constituida por el yo, por sus
actos y habitualidades y puede verse como el horizonte del cuerpo
propio, como el ambito al que accedo a través de mis desplazamientos
corporales. Para explicar mi acceso al otro, tengo que atenerme a lo que
proviene exclusivamente de mi, vale decir, a aquello de lo cual yo tengo
una presentacion efectiva. A partir de la constitucion del cuerpo propio,
realizo una transferencia analdogica que va de mi cuerpo propio al
cuerpo propio extrano y lo constituye también como cuerpo propio.

También respecto de las cosas de la experiencia hay una
transferencia aperceptiva y, en este sentido, la captacion del otro seria
analoga a la captacion de cualquier cosa material. Sin embargo, hay
una importante diferencia: cuando realizo la transferencia analogica
respecto de una cosa cualquiera, el objeto no necesita estar presente en
el campo perceptivo; en cambio, el cuerpo propio, como punto de
partida de la transferencia analégica esta siempre presente en el campo
perceptivo. Aqui no se trata de una mera sedimentacion: yo no puedo

despegarme de mi cuerpo propio. Otra diferencia es que, en el caso del
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alter ego, no puedo acceder al curso de vivencias que gobierna en ese
cuerpo propio porque cada curso de vivencias es un unico polo de
experiencias.

Segun la tesis de la fenomenodloga argentina Julia Iribarne, el
problema que se le plantea a Husserl respecto de la experiencia del otro
no reside en la justificacion de su existencia sino en la de su “posicion”.
El otro es un “factum” pero: ¢como es posible esta presencia del alter

ego en el ego?

(...) Yo puedo experimentar al otro como aquel que, €l mismo,
experimenta a su vez a Otro en este modo del ‘otro’ alter (...) yo
mismo soy co-experimentado como ese segundo yo y esta
experiencia impatizante mediata coincide con mi experiencia de mi
mismo.37

Existe una semejanza del cuerpo ajeno con el mio; ahora bien ¢qué la
posibilita, como es que se produce esta Einftihlung? Aqui entran en
juego los conceptos de carne y cuerpo tal como lo anticipamos en
parrafos anteriores. En tanto que soma, el cuerpo esta animado de
campos sensitivos, de un conocimiento interno; la carne tiene
experiencia de si misma, por eso, sOlo yo tengo experiencia somatica.
Sin embargo, en la experiencia del otro yo, yo percibo su cuerpo no sélo
como cuerpo sino también como soma; esto significa que en la
presencia del cuerpo del otro, se presenta el ego que en €l gobierna. Una
vez mas, dcomo se pasa del cuerpo del otro a su soma? Como se dijo
mas arriba, tenemos una apercepcion analogizante del otro que implica
una transferencia de sentido a partir del cuerpo propio. Una vez que
captamos al alter ego en virtud de la transferencia aperceptiva, tenemos

una remision a caracteristicas no dadas del otro.

(...) El cuerpo organico extrano, al ser experimentado, se anuncia
realmente y de modo continuo como cuerpo organico Unicamente en
su comportamiento, cambiante pero siempre concordante; de tal
suerte, este comportamiento posee su lado fisico que indica lo
psiquico, apresentandolo; y es ese comportamiento el que tiene

37 Cfr. Ibidem., p. 295, cit. de Erste Philosophie II, Hua VIII, pp. 82 y ss, 132y 157 y
ss.
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entonces que presentarse en una experiencia  original,
plenificante.38

La legitimacion de la apercepcion reside en que, una vez que he captado
el alter ego a través de una transferencia aperceptiva puedo esperar que
su comportamiento se desarrolle del mismo modo que me comportaria
yo si estuviera alli.

Como se apunto en parrafos previos, hay varias operaciones en el
proceso de constitucion del otro por las cuales se produce la igualdad
de yoes. El alter ego se configura como cuerpo propio (no mero cuerpo)
junto con el mio, es mi par; como el ego, aquél es punto cero de
orientacion espacial y aparece como ser humano, es decir como hacedor
de cultura. Husserl dice: “El otro es el primer hombre, no yo”3?, la
experiencia de mi mismo como humanidad no puedo alcanzarla por mi
mismo, necesito reflejarme en el espejo del otro, en quien me veo como
humano. Con esto Husserl recusa las objeciones de solipsismo.

El “otro” se ve a su vez como ser humano en el encuentro
especular conmigo. La experiencia de la humanidad se funda en este
encuentro de subjetividades, en esta necesaria copertenencia de yoes.
El proceso hacia la plenificacion de la propia comprension pasa por la
captacion de la reciprocidad del reconocimiento de la objetividad del
otro y, en consecuencia, de la propia. Aqui esta actuando un
mecanismo de repeticion intencional: “El otro es mi repeticion
intencional y esto no soélo quiere decir que yo lo tengo a él como
repeticion (actual o posible), sino también que €l me tiene a mi como su
repeticion convencional”. Esto es lo que funda la posibilidad de
“constitucion de un universo monadico, de moénadas en relacion de

paridad y de esencia igual (...)”.40

38 HUSSERL, E., (1979) Meditaciones cartesianas, (trad. Mario A. Presas) Buenos
Aires, Ediciones Paulinas, V, p. 181.

39 Cfr. IRIBARNE, J., ob.cit, p. 297, cit. de Zur Phédnomenologie der Intersubjektivitdit 11,
Hua XIV, p. 418.

40 Cfr. IRIBARNE, J., ob.cit., p. 298, cit. de Zur Phdnomenologie der Intersubjektivitcit
III, Hua XV, p. 489.
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(...) Y, si hay otro yo es unidad de validez constituida a partir de mi
y en mi y sin embargo otro yo y, como tal, mismo nuevamente, y asi
yo mismo soy a partir de mi y por mi intermedio, yo que sélo es lo
que es mediante y en el otro yo, que a su vez es este otro yo por mi
intermedio y a partir de mi.4!

En cuanto aprehendo al otro como alter ego, lo capto como aquel para
quien yo mismo soy otro y para quien existe un mundo como existe
para mi. El otro se constituye en mi como un ser que es también
constituyente, de este modo, es posible comprender la constitucion
intersubjetiva de un mundo comun.

La experiencia que cada uno tiene de si mismo se excede a si
misma por medio de un desvelamiento de horizontes; esta explicitacion
excede el punto de partida. De esto ultimo se desprende que mi
experiencia actual encierra sentidos potencionales que no estan
limitados a ella. Observa Paul Ricoeur en un articulo sobre la 52
meditacion, que el pasaje de la esfera de lo propio a la esfera de lo
extrano encuentra su condicion de posibilidad en la naturaleza misma
de ese ambito propio que tiende a trascenderse a si mismo. Esta
trascendencia resuelve el enigma de la alteridad; de modo tal que se
puede afirmar que el primer alter ego es el yo mismo en un posible ser
de otra manera. Yo puedo imaginarme en otras situaciones, recordarme
en situaciones pasadas o anticiparme a situaciones futuras.4? Al
respecto, el fenomenodlogo argentino Roberto Walton senala que las dos
tesis que estarian en la base de la teoria de la empatia y que aparecen
en los textos reunidos bajo el titulo Sobre la fenomenologia de la
intersubjetividad dicen que el universo de mis posibilidades de ser de
otro modo coincide con el universo de posibilidades de un yo en general
e, inversamente, que a cada posibilidad de un yo en general
corresponde, asimismo, una posibilidad de ser de otro modo.

Finalmente, como yo personal, el yo se alcanza a si mismo en la
relacion yo-tu “en la comunidad de aspiracion y de voluntad hecha

posible por la comunicacion”.

41 Jbidem, p. 636 y p. 370 respectivamente.
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(...) Si llego a vivir en comunidad de aspiraciéon con otro, entonces
yo vivo como yo en él y él en mi.*3

El sentido de la experiencia empatica es el reconocimiento de la
igualdad en la diferencia. En la igualdad de los yoes, que debe ser el
telos de la accion humana, reside el fundamento trascendental de la
ética. Igualdad no es indiferencia. Esta muy claro cuando Husserl dice
que ni yo ni mundo admiten plural. El concepto de persona contiene al
menos los siguientes dos sentidos: por un lado, significa ser el centro
consciente de elecciéon de nuestras conductas; por otro lado, alude a la
constitucion en el plano ético de una figura que supone la asuncion de
la responsabilidad de mis actos respecto de mi, del prgjimo y de la
comunidad.

En sintesis, la fenomenologia de la intersubjetividad no sélo sienta
las bases para pensar una ética de la interculturalidad, sino que ofrece
un modelo tedrico para pensar las interrelaciones de los elementos
incluidos en todo ecosistema. Pues tal como se entiende esta categoria
desde la perspectiva ecologica no es posible concebir el sistema de la
vida si no es a partir de la comun-unidad de todas sus manifestaciones,
unidad que, como dijimos en el capitulo uno, tiene un caracter global e

inclusivo.

42 Cfr. RICOEUR, P., (1986) Al’ecole de la phenomenologie, Paris.
43 Cfr. IRIBARNE, J., ob.cit., p. 298, cit. de Zur Phanomenologie der Intersubjektivitat I,
Hua X1V, p. 172.
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Apostillas al Capitulo 3

Consideraciones fenomenologicas sobre la tierra en

M. Merleau-Ponty y en Klaus Held

Naturaleza, tierra e historia en el andlisis de Merleau-Ponty

El concepto de naturaleza trabajado por Maurice Merleau-Ponty posee
los mismos rasgos que Husserl le otorga a la nocion de tierra. El
concepto de tierra se inscribe en la elucidacion de la estructura de
horizonticidad, en tanto es condicion de efectivizacion de la historia,
suelo para el desarrollo histérico. Para Merleau-Ponty la naturaleza
corresponde a todo lo que no es construido o instituido, pero al mismo
tiempo es primordial, a lo que es origen y fundamento. La naturaleza no
se opone al ser humano como un objeto a un sujeto, por el contrario, el
autor recupera el significado de suelo que Husserl le otorga a la tierra y
lo predica de la naturaleza, como portadora de todos.4* Cuando analiza
el texto donde Husserl defiende la inmovilidad de la tierra y su caracter
de arca originaria, rescata la precedencia de la nocion de tierra respecto
del mundo de las —puras cosas— (Blosse Sachen) e intenta recuperar del
olvido la nocion de tierra como “raiz de nuestra historia”. Como el arca
de Noég, la tierra es la “portadora” de todo y de todos, no se nos enfrenta,
nos sostiene. La tierra es caracterizada como “suelo” y “matriz” del
pensamiento y de la vida humana, es tnica por definicion y es tanto la

matriz de nuestro tiempo como de nuestro espacio.

En Résumés de Cours* Merleau-Ponty reflexiona acerca del olvido
en que ha caido la filosofia de la naturaleza. Para trazar la historia de
este olvido el filosofo emprende un recorrido por aquellas concepciones

del espiritu, de la historia y del ser humano que, de alguna manera,

4 Cfr. MERLEAU-PONTY, M., (1995) La Nature, Paris, Du Seulil, p. 20.
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han propiciado la inactualidad de la que el tema parece gozar en
general. Al comienzo plantea que la reflexion sobre la naturaleza nunca
es un elemento secundario de la ontologia. El Yo puro de la ciencia es el
correlato de las puras cosas. Precisamente la definicion del concepto de
naturaleza, que surge en los albores de la ciencia moderna, se delinea a
la luz de una determinada ontologia: la ontologia de la subjetividad que
expulsa la naturaleza al ambito de la pura objetividad. El desarrollo de
la nocion de naturaleza que Merleau-Ponty describe senala hacia el
origen remoto de la idea de naturé, una idea que corresponde al puro
producto hecho de partes exteriores que se encuentran ligadas por una
rigurosa causalidad. Asi se lo encuentra en Epicuro, en Lucrecio y en
las teorias atomistas posteriores. Recordemos que Lucrecio sé6lo postula
dos modos de ser: el de los cuerpos (compuestos por atomos) y el del
vacio, que corresponde al espacio. De los cuerpos tenemos la evidencia
de la sensacion y del vacio poseemos la evidencia del razonamiento. El
tiempo es despojado de ser, sOlo corresponde a la sensacion de las

cosas, los hechos del pasado son sélo sucesos del cuerpo y del lugar.

(...) El tiempo no subsiste por si mismo: la existencia continua de
los cuerpos nos hace que se distingan los sentidos de pasado,
presente, y futuro (...) Sin materia, por fin, y sin vacio, la hermosura
de Helena nunca hubiera los célebres combates encendido (...) todos
los sucesos que agitan y revuelven nuestro globo no existen en
verdad como los cuerpos, ni son como el vacio, sino simples
cambios de los principios; accidentes que al espacio o los cuerpos se
refieren. 46

Con las consideraciones de R. Descartes, tomadas luego por I. Newton,
la naturaleza se piensa desde el punto de vista del desdoblamiento
entre naturant y naturé, naturaleza naturalizante o naturante y
naturaleza naturada o naturalizada respectivamente. La primera

corresponde a Dios como creador y principio de toda accion; la segunda

45 MERLEAU-PONTY, M., (1968) Résumés de cours, Collége de France, 1952-1960,
Paris, Gallimard, pp. 91 y ss.

46 LUCRECIO, (1995) De la naturaleza de las cosas, Barcelona, Altaya, Libro I 459-
482, pp. 110-111.
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es el conjunto de los seres y de las leyes que Dios ha creado. El
elemento nuevo frente a la tradicion judeocristiana sera la nocion de
infinito. Se contiene en Dios todo ser interior de la naturaleza y la

naturaleza deviene producida, pura exterioridad.

(...) Ella [la naturaleza] es la realizacion exterior de una racionalidad
que esta en Dios. Finalidad y causalidad no se distinguen mas, y
esta indistincion se expresa en la imagen de la “maquina”, que
mezcla mecanismo y artificialidad. (...) la idea de naturaleza como
exterioridad entrana inmediatamente la idea de naturaleza como
sistema de leyes.47

La concepcion cartesiana de la res extensa tiene en su base una nocion
de ser sin restriccion alguna, infinito y causa de si; asi lo que es objeto
puro, aparece como ser pleno, infinito, causa sui. Merleau-Ponty
reproduce las ensenanzas de Husserl que expresan que la res extensa
no contiene en si nada que revele el espiritu ni nada que exija
mediatamente una conexion con un espiritu real (diber sich hinaus) por
el contrario la fenomenologia encuentra que un espiritu real por su
propia esencia no puede ser mas que unido a la materialidad real de un
cuerpo. El racionalismo cartesiano deja librado al entendimiento puro
nada menos que la definicion del ser y de la verdad. Dicho en otras
palabras, con esta concepcion de naturaleza se funda una ontologia a
partir de un entendimiento que no arraiga en el mundo existente, sino
que mas bien parte de su negacion. En este contexto, la concepcion del
espacio como res extensa, por un lado, y la de nuestro cuerpo en
idénticos términos, por otro, atestiguan la negacion del mundo vital.48
Frente a esta posicion, la ontologia kantiana no aporta cambios
radicales. La diferencia entre ambas estriba en que la naturaleza que
Descartes habia convertido en objeto y que se revela en Kant también

como objeto, adquiere, en éste ultimo, los rasgos de toda posible

47 MERLEAU-PONTY, M, (1968-1995) La Nature, Notes. Cours du College de France,
Paris, Gallimard - Du Seuil, p. 27.

4 MERLEAU-PONTY, M., (1968) Résumés de cours, Collége de France 1952-1960,
Paris, Gallimard, pp. 96 y ss.
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objetividad. Esto significa que se constituye en el marco de las
condiciones trascendentales de toda experiencia. Es preciso recordar
que, segun Kant, la causalidad remite a la misma rigurosa interioridad
del entendimiento que no es una mera relacion de exterioridad y, en
consecuencia, la naturaleza es mas que mero objeto. El filosofo francés
destaca la solidaridad de las ontologias occidentales en este punto al
explicar que tanto las idealistas como las materialistas apuntan a
formular el problema ontologico del ser natural al otorgarle el caracter
de objetividad. En este sentido, se podria afirmar que los conceptos
sobre los que reposan los sistemas idealistas y materialistas no han
sido jamas suficientemente dilucidados y, por ello, podria decirse que
son tan miticos como las interpretaciones que pretenden desautorizar.
Hay una verdad de la actitud natural que la mentalidad cientifica

pretende negar.
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La naturaleza no necesita testigos validantes

La concepcion que defiende Merleau-Ponty rechaza toda comprension
que pretenda erigir al ser humano en testigo “validante” de la
naturaleza. La fenomenologia se propone revelar la matriz pre-teorética
donde las dos idealizaciones antes tematizadas adviertan su derecho
relativo y sean superadas?9. Desde la perspectiva de Merleau-Ponty, la
filosofia de la representacion humana no es falsa sino mas bien
superficial>0. El filosofo reivindica aquel pensamiento que logra
traspasar las fronteras del subjetivismo, pues so6lo €l puede lograr el
reconocimiento de un ser primordial antes de toda fragmentacion entre

sujeto y objeto.

(...) La doxa de la actitud natural es una Urdoxa, ella opone a la
originariedad de la conciencia teodrica la originariedad de nuestra
existencia, sus titulos de prioridad son definitivos. 5!

La conciencia teodrica debe asumir que esta opinion originaria no es
traducible a términos claros y distintos, que no nos ofrece una
“representacion” del mundo sino mas bien el mundo mismo. Resuenan
aqui los ecos del Heidegger de La época de la imagen del mundo. El
naturalismo posee una verdad segunda y derivada, de ningin modo
originaria. Con el triunfo del objetivismo que preconiza la filosofia de la
representacion y las modernas ciencias naturales, la naturaleza termina

siendo s6lo un objeto para una conciencia.

La consideracion del tiempo que hace la ciencia moderna tampoco
contiene la vivencia mundano-vital. A partir de que el tiempo natural se
transforma en magnitud, sera inconcebible sin las notas de

homogeneidad y divisibilidad infinita. La idealizacion del tiempo que

49 Ibidem, p. 208.

50 MERLEAU-PONTY, M., Résumés de cours, ob.cit., p. 103.

51 MERLEAU-PONTY, M., (1960) Signes, “Le philosophe et son ombre”, Paris,
Gallimard, p. 207.
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efectia la ciencia moderna expulsa tanto al tiempo de la naturaleza
como al tiempo de los humanos al campo de lo ilusorio, de lo aparente.
Merleau-Ponty destaca que el tiempo natural pertenece al orden de lo
inmemorial pero siempre presente, un presente en el que el pulso de lo
inmemorial no deja de latir. Por el contrario, el presente que construye
el método cientifico es un presente vaciado de historia. Por su parte,
Husserl sostiene que la historicidad es esencialmente apodictica sin

dejar de ser irrepetible.

(...) La tierra misma y nosotros los hombres, yo y mi cuerpo, y yo en
mi generacion, en mi pueblo, etc., toda esta historicidad forma parte
inseparable del ego y es por principio irrepetible. Todo lo que es
remite, mas bien, a esta historicidad de la constitucion
trascendental como nucleo ya dado y nticleo que esta en ampliacion
—todo descubrimiento de una nueva posibilidad mundana se liga al
sentido de ser que ya esta listo.52

El nosotros vive en la repetibilidad de la historia, mientras que el
individuo muere. La ciencia pasa por alto una temporalidad que no
puede reducir a un esquema numérico. En continuidad con las
consideraciones husserlianas acerca de la experiencia fenomenologica
de la tierra, Merleau-Ponty reafirma la tesis que tiene a la tierra como
matriz del espacio-tiempo vivenciados originariamente. Y a su vez,
ensena que en toda nocion construida de tiempo hay presupuesta una
“proto-historia de seres carnales compresentes a un solo mundo”.53
Una nocion de “tiempo vertical” se contrapone a la nociéon de tiempo
como sucesion y consiste en un “entramado (Ineinander) de presente y

de pasado”.>*

52 HUSSERL, E., La tierra no se mueve, ob.cit., p. 40.
53 MERLEAU-PONTY, M., Signes, ob.cit., p. 227.
54 MERLEAU-PONTY, M., Résumés de cours, ob.cit., p. 94.
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Acerca de la relacion entre “mundo de la vida” y “naturaleza’.

La reflexion de Klaus Held

Como vimos, la categoria de Lebenswelt acunada por Husserl paso a ser
un concepto filoséfico basico de la investigacion fenomenologica y un
elemento nodal en la critica al supuesto objetivista de la ciencia natural
moderna. El fenomendlogo aleman Klaus Held describe, en continuidad
con las tesis de Husserl, la oposicion cielo-tierra en su relacion con el
mundo de la vida. La experiencia originaria del mundo se hace en el
marco de un horizonte dado por un contexto familiar de sentidos y
referencias. Mas alla de las variaciones que poseen los diferentes
mundos de la vida, hay algo invariante: la polaridad cielo-tierra.>> Esto
significa que la experiencia del mundo comprende también una
particular e insustituible experiencia del cielo, ya que el mundo no se
agota en la tierra sino que incluye al cielo como lugar de las

posibilidades abiertas y desconocidas.

Segun Held, la caracterizacion moderna del cielo como espacio
vacio niega la experiencia mas concreta en la tierra ya que el cielo se
contempla y los astros se ven aparecer y desaparecer desde ella siempre
iguales a si mismos. El cielo es el lugar de acontecimientos estrecha e
indisolublemente ligados a la tierra. Hay un espacio intermedio entre el
cielo y la tierra (Luftraum), se trata del espacio que habitamos. Junto
con la tierra y el cielo, Luftraum es el tercer componente de nuestro
espacio-mundo-total. La idealizacion geométrica no puede dar cuenta
de €l pues este espacio es muy diferente al que puede existir entre
cuerpos o al espacio hueco interior a un cuerpo. Este espacio no
pertenece a la tierra, se extiende hasta el cielo y lo abarca todo, su
fragmentacion reside Unicamente en la heterogeneidad cambiante de

sus figuras horizonticas.

55 Cfr. HELD, K., (1998) “Sky and Earth as invariants of the natural Life-world”, en
Phenomenology of interculturality and life-world, Ernst W. Ort y Chan-Fai Cheung
(eds.), Freiburg/Muinchen, K. Alber, pp. 21 y ss.
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La busqueda de una objetividad sin restricciones expone
claramente una actitud que pretende dejar de lado todo pensamiento
situado, vale decir, encarnado en un mundo vital. Frente a aquella
busqueda de objetividad plena, la fenomenologia husserliana opone el
concepto de “horizonte”. Este concepto hace pensar en la compleja y
cambiante trama de remisiones, en una totalidad significativa sobre la
cual se recorta toda posible dacion de sentido. El horizonte posee una
movilidad constante e indeterminable en su devenir. Nada puede
quedar por fuera de este marco subyacente y constitutivo de todas
nuestras representaciones. De este modo, el concepto de “horizonte” se
liga al concepto de “mundo” y como se dijo mas arriba, el mundo, a su
vez, remite a la pareja cielo-tierra. Hay una diversidad de mundos
derivada de la heterogeneidad de intereses en torno a los cuales se
trabaja y se piensa. Las culturas son los mundos mas abarcadores de
estas diversidades. Entre los diferentes mundos hay conexiones, pero

todos ellos pertenecen a su vez a “un” mundo u “horizonte universal”.

Lo importante para destacar aqui es que los mundos horizonticos
en los que transcurre la vida son previos a toda construccion cientifica;
a ellos se les da el nombre de “mundo de la vida”. Los analisis de
Husserl ensenan que el mundo preexiste siempre como mundo de la
vida a todas las actividades de los seres humanos, que el mundo no es
algo que dependa del hacer de las personas. Llamamos Naturaleza a la
forma de ser que es por si misma, que ocurre y que nace de si misma.
Pero cuando la ciencia moderna habla de Naturaleza se refiere a la
legalidad totalmente independiente de la libertad humana. El concepto
fenomenologico de Naturaleza nada tiene que ver con el naturalismo,
aunque éste ultimo ejerce su influjo en el discurso filosoéfico. El
naturalismo ha intentado explicar la libertad humana en oposicion a la
legalidad natural y de este modo ha querido mostrar esa misma libertad
como una ilusion. El analisis fenomenologico deja atras la oposicion

entre naturaleza y cultura.
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Frente al mundo de la vida, la ciencia construye otro mundo
situado mas alla de todo horizonte, como si el caracter de horizonte
fuera un rasgo agregado, una variable independiente que debe ser
suprimida para cumplir con la exigencia del método. Husserl denomina
“objetivismo” a esta actitud de querer despojar al conocimiento de toda
horizonticidad y atribuye la crisis de las ciencias a esta actitud
enajenante. Por su parte, Held desarrolla la critica al objetivismo al
hacer hincapié en lo que constituye una de las metas de toda
investigacion cientifica: alcanzar una determinacion causal y exacta del

acontecer del mundo.

Held afirma que las prognosis mundano-vitales jamas podrian ser
exactas. Afirmar esto equivale a olvidar el caracter de “situacion” de las
mismas y, en este sentido, la busqueda de prognosis exactas conlleva la
ruptura con el horizonte historico. El autor ilustra la critica al
naturalismo a través de la presentacion del significado que cobran el

tiempo y el clima en el horizonte mundano-vital.5°

En la medida en que las remisiones estan en continuo movimiento
ya que nunca se interrumpe este proceso de referencialidad, el ser del
mundo cobra el caracter del “acontecer”. Este continuo “acontecer” se
da por si mismo, sin que intervenga nuestra voluntad en ello. Aqui es
donde el concepto de horizonte se enlaza con el de physis, pues los
griegos llamaron con este nombre a todo lo que es por si mismo. Held
desarrolla la equivalencia entre physis y mundo en el inicio de la
filosofia occidental. El acontecer del aparecer es la continuacion viviente
del mundo de la vida a través de la autorrenovacion de los horizontes.
De estas consideraciones se desprende la relacion entre mundo de la
vida y Naturaleza; como aparecer que acontece “por si mismo”, el

mundo de la vida tiene el caracter de Naturaleza.5”

56 Cfr. Ibidem, pp. 120 y ss., y Sky ande Earth, ob.cit., pp. 40-41.
57 Cfr. HELD, K., (1998) “Mundo de la vida y naturaleza. Bases de una fenomenologia
de la interculturalidad”, Areté, Vol X N°1, p. 120.
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La distincion que es preciso mantener entre los mundos culturales
y el mundo de la vida identificado con la naturaleza, explica Held, reside
en que mientras los primeros son multiples y forjados por la experiencia
de la vida humana, el mundo de la vida que se identifica con la
naturaleza es comun a todos y previo a la praxis del ser humano. Esta
distincion suscita la pregunta acerca de las posibles relaciones entre el
mundo de la vida “uno” de la humanidad y la multiplicidad de mundos
culturales. Las investigaciones de Husserl concluyen en que el mundo
“uno” de la naturaleza es el estrato mas bajo que sirve de fundamento a
las distintas visiones que se construyen sobre él. Held también senala
que este mundo “uno” estaria presente segin el entendimiento
intercultural en la investigacion cientifica. La Naturaleza “una” es la que
investigan las ciencias fisico naturales, y las diferentes culturas

constituirian las interpretaciones de esta unicidad.

Esta concepcién se opone a la estratificacion de mundos porque
ésta no es conforme a la relacion entre naturaleza y mundo que piensa
la fenomenologia, es decir, a la concepcion del mundo de la vida como
conexion universal de horizontes. El mundo de la vida es radicalmente
cultura, no hay ninguan estrato privado de toda interpretacion humana.
Sin embargo, el mundo de la vida también es, al mismo tiempo,
naturaleza, puesto que el acontecer se renueva “por si mismo”. El
mundo como mundo de la vida es de un extremo al otro Naturaleza y

cultura, es Naturaleza en tanto cultura y viceversa. 8

58 Ibidem, p. 121.
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Cielo, Tierra y Mundo de la vida

La polaridad cielo y tierra pertenece a lo invariable del mundo de la vida
aunque no entendido de un modo naturalista. Si se contrapone la
naturaleza a la cultura como aquello propio del trabajo y la libertad
humana, la oposicion cielo y tierra pertenece a la cultura como una
estructura del mundo de la vida que esta en la base de las variaciones

culturales.

La oposicion cielo y tierra, dice Held, la rastreamos en nuestra
propia corporalidad en tanto nuestro cuerpo se sittia sobre un algo que
nos sostiene y debajo del cielo que nos cobija. Moramos en la tierra y de
este modo, ella se nos aparece como el fundamento estable que nos
soporta. Sin embargo, también hacemos la experiencia de que tanto
nosotros como el resto de los seres y las cosas que nos rodean estamos
fuera de la tierra y en la apertura del cielo en cuyo espacio abierto y
luminoso se recortan. El cielo empieza ya en la tierra. Nuestra
existencia humana y terrenal forma una zona intermedia donde el cielo

y la tierra se atraviesan y se encuentran.

El analisis fenomenologico debe preguntarse de qué modo se nos
aparecen el cielo y la tierra en nuestro espacio vital. En muchos
lenguajes tierra es sinoénimo de soporte, fundamento, de aquello que
permite crecer, de la materia con la cual se hace algo. La tierra es
pensada como lecho de roca y al mismo tiempo como fuente de la cual

vienen todas las cosas y hacia la cual vuelven.

En este contexto, el autor se detiene en la caracterizacion de la
tierra y el cielo desde la concepcion mundano-vital, donde la
experiencia de apertura del cielo, como espacio abierto e iluminado o
como fondo donde aparecen las cosas acompana a la experiencia de
hermetismo y cerrazon de la tierra. En tanto el cielo es este fondo sobre

el que aparece lo que se nos presenta, el cielo es también “mundo”.
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Con la ciencia moderna, el cielo pasa a ser “espacio vacio” y el
“universo”, magnitud infinita “objetiva” de lugares vacios. La
representacion cientifica de la tierra, el cielo, el espacio y el tiempo es el
resultado de un largo proceso de abstracciones y de negaciones de la
experiencia mundano-vital. Considerado fenomenologicamente el cielo y
el tiempo son realidades no escindibles que dotan de significado nuestra
vida diaria y de ningun modo pueden ser reducidos a meras

magnitudes.

b AN 13

Held recuerda que en latin “tiempo” significa “status caeli”, “estado
del cielo”. No deja de sorprender lo poco que se ha reflexionado sobre el
cielo en la historia de la filosofia. La ciencia reduce el tiempo a una
sucesion contable y medible de “ahoras puntuales”. Pero el pasaje de un
momento a otro nunca puede tener la forma aritmética del “uno-
después-del-otro” sino y ante todo la de un cambio en nuestra
disposicion vital corporal, la que no ha de ser separada del cambio de

los estados que atraviesan el “cielo”.>9

El autor recupera la caracterizacion aristotélica de los cuatro
elementos basicos y a partir de ella explica que los conceptos de fuerza,
causalidad, espacio, materia y tiempo que trabaja la ciencia moderna
son las derivaciones objetivistas de la cosmologia antigua. La polaridad
cielo-tierra y las dos polaridades de las cualidades elementales (calor-
frio y humedad-sequedad) estan en el origen de la comprension
fenomenolégica del espacio-cielo. Este es el ambito mundano vital,

donde la materia-tierra se transforma en materia-mundano-vital.

La lucha de las cualidades elementales es la primera manifestacion
de la fuerza en el mundo de la vida como naturaleza y es su primera
legalidad. Por un lado ella es el fundamento elemental de la causalidad
de las circunstancias reinantes en el mundo de la vida y, por otro, abre
campo para los pronosticos elementales. La periodicidad que emerge a

través de la lucha entre las polaridades constituye la experiencia

59 Ibidem, p. 130.
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mundano-vital elemental del tiempo. De este modo, el clima determina
las caracteristicas esenciales del mundo de la vida como naturaleza:
fuerza, causalidad, espacio, tiempo, materia; los cinco rasgos que luego
la ciencia natural moderna convertiria en determinaciones objetivas de

la Naturaleza.60

Stephen Toulmin y su vision de la cosmologia en el siglo XXI

Las consideraciones expuestas hasta aqui abren la posibilidad, entre
otras, de replantear la naturaleza y los alcances de aquello que en el
presente puede ser considerado como “cosmologia”. Aunque en el marco
de las ciencias naturales del siglo XX la cosmologia esta ubicada dentro
de la ciencia fisica y, mas precisamente, de la astronomia, en la
antigiedad habia estado intimamente ligada a la religion. Como parte
de la fisica y la astronomia, la cosmologia estudia la estructura fisica
del universo astronomico, la forma global y el desarrollo historico del
universo como un todo, ademas del problema del origen, cuestion ésta
que ha abordado siempre la cosmogonia. Si antes se trataba sobre el
lugar de la humanidad en la naturaleza, con la cosmologia (que deriva
de la fisica) se ha desplazado el centro de atencion hacia cuestiones que
tienen que ver con la estructura total del mundo fisico. Este
desplazamiento, junto al olvido de antiguas perspectivas cosmologicas,
es el que da tema a un articulo de Stephen Toulmin titulado “La
cosmologia como ciencia y como religion”. El autor sostiene que se
deberia reconsiderar el sentido mas amplio y antiguo de la cosmologia,
aquel en el cual ésta es el campo de discusiones donde ciencia, filosofia
y religion entran en dialogo. Para ello, seria preciso considerar a la
cosmologia fisica, no como una rama de la fisica sino de la cosmologia

general, en el sentido antiguo y amplio antes referido.®!

60 Jbidem, p. 132.
61 Cfr. TOULMIN, S., (1989) “La cosmologia como ciencia y como religion”, en Sobre la
Naturaleza, de Rouner L. S. (comp.), México, F.C.E., pp. 40 y ss.
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“Cosmologia” viene del griego, de los siglos vV y v de la era
precristiana. Kosmos significa “orden”, pero la palabra para nombrar el
universo fisico no era entonces Kosmos sino Ouranos. Desde el principio
del pensamiento griego se defiende la tesis de que el mundo (ouranos)
forma un todo ordenado (kosmos). Esta conviccion vale mas alla de la
astronomia. En el fondo subyace la idea de que las cosas fisicas y
biolégicas de la naturaleza son y estan constituidas de tal modo que,
ademas de tener sentido para la mente humana, son “intrinsecamente
hospitalarias” con la vida humana y el corazéon humano.

Si esto es asi, no se concibe entonces como el mundo natural
podria ser visto por un observador exterior, desde fuera. Ademas, si el
Kosmos es la armonia entre naturaleza y humanidad, entonces, la
ciencia esta lejos de ser una empresa neutral. Se plantea la cuestion de
hasta qué punto y en qué dimensiones es bueno para los seres
humanos que el mundo de la naturaleza deba ser como de hecho es.
Los estoicos ampliaron esta perspectiva al plantear que la cosmologia
tenia que dar lugar no solo a la antropologia sino también a la teoria
politica. “En un universo ordenado, el kosmos se compaginaria con la
polis formando asi una sola cosa, la kosmopolis integrada.” Las
cuestiones cosmicas y de los elementos siempre influyeron en la vida de
los humanos y jugaron un rol determinante en la humanidad hasta
finales del siglo vi después de nuestra era. Desde la época de los
babilonios (aproximadamente del 1000 al 700 a.C.) hasta el punto
algido de la Europa medieval, las formas autorizadas y reconocidas de
representacion del mundo de la naturaleza corresponden a modos de
pensamiento destinados a decirnos varias cosas a la vez: a saber, cual
era la estructura de la naturaleza, cual la forma en que la humanidad y
las cuestiones humanas entran en esa estructura e incluso queé
relaciones tenian la naturaleza y la humanidad con los dioses.%2

Los dioses griegos eran considerados como poderes naturales y, a

la inversa, los poderes naturales eran vistos como dioses. Una muestra

62 Ibidem, p.41.
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de la armoniosa interaccion de los seres humanos con su mundo
natural la proporcionaba la habilidad de la especie humana para
dominar la actividad de esos poderes. Para desentranar los misterios de
los mares, habia que estar en buenos términos con Poseidon;
confeccionar un calendario fiable equivalia a leer la mente divina. Los
ciclos de las estaciones, la agricultura y las mareas eran pruebas del
poder y la accion divinas; y el dominar estos ciclos era sinoénimo de
estar en relaciones amigables con la naturaleza y con la divinidad. Al
contrario, el hecho de que los ciclos naturales se prestaran al dominio
humano era prueba adicional de que la humanidad se encontraba en
“casa dentro de” y en “armonia con” la naturaleza, y a través de la
naturaleza con las divinidades que se situaban bajo sus poderes.

Esta conviccion en la comunion entre naturaleza y ser humano es
el corazon de la cosmologia en el sentido tradicional del término. Este
sentimiento se empieza a perder a partir del 1600 d.C. La vision
moderna del mundo es basicamente dualista: separa no sélo la materia
del pensamiento y el pensamiento de la extension, sino también los
argumentos racionales de las fuerzas causales, los valores de los hechos
y, por ultimo, la humanidad de la naturaleza.

Toulmin entiende que una de las razones de peso que provoco que
la ciencia abandonara las cuestiones mas vitales e importantes para la
existencia humana, fue la herencia de mas de sesenta anos de guerra
de religion. Por ello, hubo quienes preferian no abordar ciertos temas
que pudieran generar debates encendidos.

Las caracteristicas fundamentales de la investigacion cientifica
moderna eran: en primer lugar, la exigencia de un nuevo tipo de
objetividad, basada en una separacion sistematica de los observadores
con respecto a sus objetos de estudio y, en segundo lugar, una
obstinacion en la necesidad de una investigacion cientifica neutral en
términos valorativos. La idea de que este método proporcionaba una
receta universal se hizo cada vez mas fuerte y lleg6 hasta el siglo Xix.

Asi nacieron las nociones de objetividad, neutralidad valorativa e
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independencia, bajo el supuesto falso de que todas ellas son propias del
pensamiento cientifico y no impostaciones del método recomendado
para una determinada subclase de investigacion cientifica y durante un

momento historico delimitado.
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PARTE III

Capitulo 4

Elementos para entablar un dialogo pensante entre la

filosofia de Martin Heidegger y la ecologia

Se han expuesto en el capitulo anterior algunos de los aportes
significativos que la fenomenologia puede brindar al pensamiento de la
ecologia en varias de sus dimensiones. El camino, en esta instancia,
conduce a la filosofia de Martin Heidegger, mas precisamente, a enfocar
y problematizar su potencial ecologista. Se divide en cuatro apartados:
4.1 Aspectos generales de la vida y obra de Martin Heidegger, 4.2 El
legado no pensado de Martin Heidegger a la ecologia, 4.3 La cuestion de
la técnica, 4.4 La devastacion de la tierra como uno de los temas
centrales de las reflexiones de los anos treinta. El primero ofrece una
sintesis de la vida y obra del filosofo, con especial atencion en la década
de 1930 porque alli despunta el tema de la técnica, central para pensar
la crisis ecologica. A continuacion se abre la cuestion de los alcances y
posibilidades de la relacion entre la filosofia de Heidegger y el
ecologismo, pues se trata de un vinculo muy conflictivo y, desde
muchos aspectos, cuestionable. A modo de ejemplo, ¢como concebir
algo asi como una eco-tecnologia desde la oposicion que ha planteado
Heidegger entre el habitar poético y el habitar que busca el
aseguramiento y la posesion? Para abordar en profundiad este asunto
meridiano, pues esta claro que no hay ,salvacion® del planeta al margen
de la tecnologia, el tercer apartado se detiene en el analisis de la
cuestion de la técnica -cuestion de vital importancia, como dijimos, no
s6lo para pensar la ecologia sino para comprender el rumbo de las

meditaciones del filésofo. Se parte de una definicion usual y correcta de
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técnica que se corresponde con la mirada instrumentalista y, opuesta a
esta vision, se presenta la de Heidegger, que se sitia mas alla de la
serie de medios y fines; la técnica revela junto a su condicion moderna y
maquinista, su esencia metafisica. La esencia metafisica de la técnica
hizo posible, en la interpretacion heideggeriana, la devastacion de la
tierra. Por eso, se impone en este punto la indagacion sobre esta
esencia, lo que se lleva a cabo a través de las fuerzas del maquinismo y

lo gigantesco.

4.1 Aspectos generales de la vida y obra de Martin Heidegger

Para lograr una mejor comprension de la obra de Heidegger, vamos a
presentar aspectos que consideramos significativos de su vida y de la
atmosfera espiritual y politica en la que se desarrolldé su temprano
pensamiento. Lo haremos bajo las indicaciones que nos brinda Rudiger
Safransky en su libro: Un Maestro de Alemania. Martin Heidegger y su
tiempo.l En 1889, nace Martin Heidegger en Messkirch, un municipio
rural del entonces Gran Ducado de Baden, region de vigorosa tradicion
liberal y que se encuentra emplazada entre el lago de Constanza, los Alb
suabos y el Alto Danubio. A fines del siglo diecinueve contaba
solamente con dos mil habitantes, que en su mayoria eran agricultores
y artesanos. Su familia forma parte de un estrato social sencillo,
comprometido con la confesion catdlica; su padre era sacristan en la
Iglesia catdlica de San Martin, situada en la misma Messkirch.
Heidegger esta vinculado a su pueblo natal, no sélo por los lazos de
pertenencia geograficos que lo ligan a su tierra y paisaje desde siempre.

Existe, ademas, un hecho mas significativo en esa unidad con su tierra

1 SAFRANSKY, R., (1997) Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo: (trad.
Raul Gabas), Barcelona, Tusquets.
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natal: los dos patronos protectores de la ciudad de Messkirch son dos
poetas que marcaran decididamente su obra: Johann Peter Hebel y
Friedrich Hélderlin. La influencia de Hélderlin, en cuyo nombre
Heidegger nombra la esencia misma de la poesia, sera determinante.
Como se dijo mas arriba, su familia estaba ligada estrechamente a
la Iglesia. Esta institucion asume y financia su educacion desde
temprana edad. Poco a poco, el joven Heidegger comenz6 a mostrar sus
cualidades intelectuales sobresalientes. El parroco de la ciudad, Camilo
Brandhuber, decidi6, entonces, impartirle a Martin clases de latin de
forma gratuita y convencié a sus padres de la conveniencia de enviar a
su hijo al seminario catolico de Constanza, cuyo prefecto era Conrad
Groéber. De este modo, Heidegger comenzé a estudiar teologia en 1909.
Pero el interés por los estudios teologicos pronto decayé y dos annos mas
tarde abandon6 este camino y se decidio por la filosofia. Su carrera
académica fue brillante. En 1912 presento su tesis doctoral titulada La
doctrina del juicio en el psicologismo (Die Lehre vom Urteil im
Psychologismus). Apenas cuatro afios mas tarde obtuvo su habilitacion
con un trabajo titulado La doctrina de las categorias y el significado en
Duns Escoto (Die Kategorien und Bedeutungslehre des Duns Scotus).
Todo el primer periodo de su obra esta bajo el influjo del
neokantismo. Ademas del neokantismo, la fenomenologia de Edmund
Husserl tiene para Heidegger un significado fundamental. Tanto es asi
que desde 1909, como refiere en su discurso de ingreso a la Academia
de ciencias de Heidelberg, Heidegger intenta penetrar en las
Investigaciones l6gicas de Husserl. Después de la Primera Guerra
Mundial, Heidegger se convierte en ayudante de Husserl, quien habia
sido llamado a Friburgo en 1916. Se iniciaron tiempos de colaboracion
muy estrecha, en los que Heidegger cultivo una marcada admiracion
por su maestro. En la fenomenologia se le abria la posibilidad de
encontrar su propia direccion del pensamiento y, durante los siguientes
diez anos a su encuentro con Husserl, Heidegger clasifica sus lecciones

y trabajos dentro de la fenomenologia. De acuerdo a la orientacion
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metafisica de su pensamiento fue preciso que pusiera la fenomenologia
trascendental al servicio de la pregunta por el ser y considerar, en
consecuencia, la fenomenologia como ontologia. Pero la fenomenologia
pretende, si se aleja toda presuncion metafisica, mirar directamente a
las cosas, ir hacia ellas. Sin duda, una parte de la tension que comenzo
a enrarecer la relacion maestro-discipulo esta aqui. ¢Hasta qué punto la
fenomenologia podia profundizarse en ese regreso a las cuestiones
metafisicas? ¢O acaso no seria que con ellas su objetivo de lanzarse a
las cosas mismas se desvirtuaria?

Entre los anos 1910 y 1914, tal como lo refiere Heidegger en su
discurso a la Academia de Ciencias de Heidelberg comenzaba a recibir
el influjo de autores y obras que dejaron una impronta indeleble en su
pensamiento, sobre todo por haber desenmascarado la filosofia
académica del momento y haber puesto en cuestion la esencia de la
metafisica, en tanto via regia de la filosofia occidental. Se trata sobre
todo de nombres como los de Nietzsche (de quien se editaba por vez
segunda La voluntad de poder); Kierkegaard y Dostoyewski, cuyas
traducciones recientes habia leido. También figuran entre sus autores
guia como Hegel, Schelling, Dilthey y los poemas de Rilke y de Trakl.
Segun la estimacion de Gunter Figal -actual profesor a cargo de la
catedra que ocupara Heidegger en Friburgo y estudioso de su
pensamiento- el enfoque peculiar de Heidegger puede advertirse por vez
primera en una leccion de Friburgo de 1919, mas exactamente, en el
semestre de invierno de 1919-1920. Alli lo que se cuestiona es la vida
factica, la vida en su factualidad. El sentido de la fenomenologia, tal
como la entiende Heidegger, es la autointerpretacion de la vida factica.
No se entiende aqui por vida al ser humano como ente determinado,
que es reconducido a otro ente diferente de si y a partir del cual se lo
explica. Segun sostenia Heidegger en ese texto, la orientacion del
analisis de la vida consciente ya no viene de la observacion de si mismo
desligada de las experiencias de la vida cotidiana, sino de una vivencia

sin distorsiones de nuestra existencia en el mundo.
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Heidegger fue Privat-Dozent en la Universidad de Friburgo de 1916
a 1923, pero ya en 1920 tenia la expectativa de ser nombrado profesor
en Marburgo. Si bien el nombre Heidegger para este entonces ya tenia
relevancia en el ambito académico por sus ensenanzas orales, para
lograr el nombramiento de profesor ordinario en la Facultad de Filosofia
de Marburgo debia poseer alguna publicacion de relieve. Asi es como en
1927 aparece Ser y Tiempo, obra fundamental cuyos temas habia
desarrollado en diversos cursos y conferencias. La meta de Ser y Tiempo
es retomar la pregunta por el ser y reformularla. Heidegger sostiene que
la filosofia debe hacerse comprensible desde la comprension del ser y,
por ello, desde la forma de ser del ser humano, que ya no sera
entendido como sujeto, sino como Dasein (ser-ahi/existencia), Ginica, a
cuyo ser le va su propio ser. Su analisis pertenece a la fenomenologia en
virtud de que muestra la estructura del ser-ahi a través de la analitica
existencial. La obra fue concebida en tres secciones pero sé6lo han
aparecido las dos primeras.

La primera seccion de Ser y Tiempo esta dedicada al “analisis
fundamental del ser-ahi” como categoria para nombrar al ser humano.
Esta categoria, que se diferencia claramente de la de “sujeto”, abre el
camino para una critica radical a la gnoseologia tradicional, critica que
conlleva el cuestionamiento frontal de la nocion de verdad como
adecuacion y el regreso a la nocion griega de aletheia. El ser-ahi o
Dasein es ser en el mundo, es decir, no una entidad aislada y
enfrentada a los objetos, sino un existente que desde siempre se halla
en el espacio de juego historico, en las posibilidades que teje su
experiencia y en el intercambio permanente con los otros. A diferencia
del sentido substancialista que posee la subjetividad moderna, ser-ahi
es basicamente posibilidad. La posibilidad es entendida como “la mas
originaria y ultima determinacion positiva del ser-ah{’. El analisis de la
existencia como posibilidad conduce al tema de la afectividad y de la
comprension. Por un lado, porque son los temples animicos los que le

dan al mundo la tonalidad con la que lo percibimos; por otro lado,

181



porque comprender equivale a abrir posibilidades. Lo posible no es sélo
el ambito abierto en el que es posible ser, sino igualmente lo
amenazador y angustiante en su indeterminacion.

En la segunda seccion aparece el tema de la autenticidad y el de su
relacion con la temporalidad. El tiempo se muestra como el horizonte de
la comprension del ser. La “propiedad” del ser-ahi consiste en poder
soportar su temporalidad (Zeitlichkeit) sin desfiguraciones. En este
marco de ideas, Heidegger desarrolla su analitica de la muerte y de la
finitud. La muerte es lo posible en todo momento; por lo tanto, el
precursar la muerte es una experiencia radical de la posibilidad.
Experiencia radical porque en tanto posibilidad extrema que contiene la
imposibilidad de mi existencia es literalmente irrebasable.? El precursar
o anticiparse la muerte esta estrechamente ligado a la afeccion de la
angustia. Pero el propodsito de Ser y Tiempo va mas alla de hacerle
explicito al ser humano su caracter de ser posible, Heidegger aspira a
una comprension filosoéfica del ser en el horizonte del tiempo. Sin
embargo, la tercera seccion, cuyo titulo habria de ser “Tiempo y Ser” no
fue escrita. Solamente se publicaron las partes que revisten un caracter
mas preparatorio. Si bien Heidegger no queria que su obra se
entendiera como una aportacion a la antropologia o al existencialismo,
el libro ha sido leido muchas veces asi. A proposito de esto, en 1927, el
ano de su publicacion, Ser y Tiempo se entendido como un llamado al
individuo a fin de que reflexionara sobre si mismo y hasta se situase
sobre si mismo en una época de decadencia. 3

Después de 1927, Heidegger trabajo con intensidad para encontrar
una base nueva y satisfactoria para la historia de la filosofia, orientada
retrospectivamente al origen del pensamiento. Desde 1928, cuando
vuelve a la universidad de Friburgo como sucesor de Husserl, su

pensamiento seguira por la senda de la esencia de la verdad, el

2 Cfr. RODRIGUEZ, R., Heidegger y la crisis de la época moderna, Madrid, Sintesis, p.
105.

3 Cfr. POGGELER, O., (1999) Filosofia y Politica en Martin Heidegger (trad. Juan de la
Colina), Barcelona, Alfa.

182



esenciarse del ser y el lenguaje poético. Los primeros anos en Friburgo
aportan tres importantes publicaciones: De la esencia del fundamento
(Wom Wesen des Grundes),* en 1929, como contribucion al homenaje
ofrecido a Husserl por sus discipulos cuando éste fue nombrado
profesor Emeérito. Del mismo ano es Kant y el problema de la metafisica
(Kant und das Problem der Metaphysik). En esta obra, Heidegger elabora
una de sus interpretaciones mas audaces y originales de los grandes
pensadores de la filosofia, cuya tesis central sostiene que la teoria
kantiana del tiempo y de la imaginacion trascendental es la fuente de
donde derivarian tanto la sensibilidad como el entendimiento e incluso,
el yo de la razon practica. En 1930 se publica ¢Qué es Metafisica? (Was
ist Metaphysik?), que corresponde al texto de la clase inaugural de
Heidegger en Friburgo.

El pensamiento de Martin Heidegger es uno de los mas influyentes
del siglo xX, no so6lo porque en su filosofia se retinen varias de las
corrientes filosoéficas de su época, como el vitalismo, la fenomenologia,
la ontologia y la hermenéutica, sino también porque su perspectiva
viene a renovar la 6ptica del pensamiento tradicional. Pensadores como
H.G.Gadamer, H.Marcusse, H.Jonas o H.Arendt se han formado en
dialogo con ¢él y J.P.Sartre, E.Levinas, M.Foucault, J.Derrida,
G.Vattimo, por nombrar s6lo algunos de los mas destacados del siglo,
también estan definitivamente ligados a alguna faceta de su
pensamiento. Una particularidad de esta filosofia es que, como antes lo
habia hecho Hegel, Heidegger medita sobre la filosofia a partir de su
historia y lleva a cabo una reinterpretacion de autores clasicos como
Parmeénides, Heraclito, Platon, Aristoteles y Kant, tan profunda como

original.

4+ HEIDEGGER, M., (1996) “De la esencia del Fundamento” (trad. E. Garcia Belsunce),
capitulo “Ser, verdad y fundamento”, en ¢Qué es Metafisica? (1996) (trad. Xavier
Zubiri), Buenos Aires, Fausto.
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Los arnios treinta

La década de 1930 significa para Alemania un momento nodal en su
historia contemporanea; es el momento donde se engendran tanto el
extremismo nacionalista de derecha como el internacionalismo
comunista de izquierda. Heidegger habia sido educado, como ya
dijimos, en una ideologia conservadora, marcada por un catolicismo
profundo y rural. Estas circunstancias tinieron su vision del momento
de un peligroso sentimiento nacional que le hacia ver la decadencia mas
degenerada en el Berlin cosmopolita de la época. El cosmopolitismo era
para Heidegger una amenaza al ser y a la lengua alemana. Esta ultima
fue considerada por €l como la lengua mas proxima a la meditacion
filosofica después de la griega. Con este anticosmopolitismo esta ligado
su rechazo a la democracia pluralista que, en su opinion, no podia mas
que conducir a la mediocridad y a la decadencia. En aquel momento,
tanto la izquierda como la derecha europeas participaban mas de la
idea del “conductor” o del “héroe politico” que de la participacion
democratica en el ejercicio del poder. Después de la experiencia
convulsionante de Weimar, la democracia les parecia una especie de
sustitucion de los “sefiores” por la plebe, del “seniorio” por lo masivo. Se
suele decir que no habia grandes diferencias entre conservadores e
izquierdistas, que ambos coincidian en que la democracia pluralista no
podia conllevar ninguna dimension ética, mas aun, que era el elemento
destructor de toda ética. Sin embargo, es ésta una opinion muy
cuestionable pues ya en 1922 Husserl denuncia el nacionalismo por
incompatible con la ética.

Imbuidos de un sentimiento caudillesco, la mayoria alemana
saludo en Adolf Hitler el advenimiento del orden y de la tradicion y vivio
ese momento como el del renacimiento de Alemania. Ademas, el apoyo
del mariscal Von Hindenburg al movimiento nacional-socialista le
conferia mucha legalidad. Los surenos, como Heidegger, eran en su

gran mayoria tradicionalistas; el nacional-socialismo significaba ni mas
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ni menos que la garantia del alejamiento del cosmopolitismo y
Heidegger pertenecia al conjunto de conservadores de toda Europa que
tenian antipatia hacia lo que consideraban como una exagerada
presencia intelectual judia en la universidad, en el arte, en las finanzas,
en el periodismo.

Para algunos, el comportamiento hostil y violento de las juventudes
nazis era explicable en el marco de una violencia revolucionaria como la
que proponian la anarquia y la izquierda. Desde esta perspectiva, la
violencia del nacional-socialismo no desentonaba en el concierto de
oposiciones de aquellos anos. En ese sentido y en su primer momento,
las SA podian ser vistas como el contrapeso de las brigadas de choque
del Partido Comunista. Ciertamente, la historia posterior mostrara que
los nazis llevaron la violencia de la época a niveles inauditos. Es en
estos anos que comienza a tomar consistencia el problema con los
judios, que eran por aquel entonces una de las comunidades mas
poderosas de Alemania.

Se sabe que Heidegger asumié un compromiso politico con los
nazis y no estara de mas dejar senaladas algunas de las circunstancias
que sirvieron de marco a su simpatia por el nazismo, aunque en el
legado de su filosofia no haya elementos de la doctrina
nacionalsocialista. En el analisis de la época se destaca la crisis del
saber. Las ciencias estaban en crisis y la universidad alemana no podia
mas que participar de ella. Frente a este estado de debilidad y
fragmentacion del saber, el joven Heidegger veia en el nazismo un
movimiento poético-ideologico restaurador de la mitologia germanica.
Por aquellos anos, siguiendo los pasos de Nietzsche, proclamoé la
necesidad de revisar todos los valores de la concepcion judeocristiana
occidental. Por su parte, el nazismo también exhibia una ideologia de
retorno a la naturaleza ante el terror con que muchos de su generacion
vivieron el nacimiento de las grandes urbes y el despertar de una época
donde todo lo natural comenzaba a ser reemplazado, sustituido por

alguna creacion humana. Es probable que Heidegger sintiera que el
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nazismo daria renovada vida a los mitos primigenios, que con €l se
podrian recuperar los origenes perdidos, olvidados o amenazados por el
modelo anglosajon de modernidad y su maquinaria de progreso,
consumo e informacion. Las sociedades modernas o sociedades del
desarraigo eran vistas como el mayor de los peligros. Quiza por ello, el
lenguaje de los nazis lo haya sorprendido gratamente en un principio.
Tal vez sintiera que la ideologia del nazismo expresaba en términos
politicos los elementos fundamentales de su ontologia. Esto explica que,
entre sus convicciones esté la de que el movimiento que lidera Hitler
llevara finalmente a cabo la revolucion que pondra nuevamente a
Alemania sobre sus pies, y que, si bien con vacilaciones, en 1933
aceptara el cargo de rector en la Universidad de Friburgo.

Ya en el discurso del rectorado asegura la fidelidad total al
Ftihrerprinzip. El altisonante discurso que da inicio a sus funciones en
la Universidad se titula La mision y la afirmacion propias de la
universidad alemana (Die Selbstbehauptung der deutschen Universitdit) y
en €l se ve claramente no so6lo el diagnostico sombrio que Heidegger
hace del saber de su época, sino la conviccion optimista acerca de un
posible e inminente cambio esencial en la vida de la universidad
alemana. Heidegger cultivaba por ese entonces la idea de que aquel
cargo le permitiria avanzar en el desmoronamiento del mundo burgués
del que siempre habia renegado.

El Tercer Reich habia sonado con una dominacion de mil anos, que
apenas duré una década. En 1934, un ano después de asumir como
rector en la Universidad de Friburgo, Heidegger presenta su renuncia.
Entre otros factores, su alejamiento del rectorado parece haber estado
motivado en gran medida por la presion que comienzan a ejercer sobre
€l los jovenes del partido nacionalsocialista dentro de la universidad, al
colgar pancartas antisemitas y al promover la destitucion de muchos
profesores que habian ingresado en las listas negras del totalitarismo.

En junio de 1934, poco después de su renuncia, se produjo el episodio
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de La noche de los cuchillos largos, donde murieron varios de sus
amigos, como el mismo jefe de las Sturmabteilungen, Ernst R6hm.

La relacion de Heidegger con el nacionalsocialismo es un asunto
que ha dado y seguira dando mucho de qué hablar, porque es una
cuestion compleja, de limites inciertos, una cuestion que si no es
abordada con la perspectiva historica del caso, nos pone en riesgo de
terminar confundiendo los planos del pensamiento y la historiografia.
Claro que es posible aproximarse a Heidegger desde el interés
historiografico e indagar en las vicisitudes de su vida politica. Pero lo
que no puede valer es que luego usemos la perspectiva historiografica
para emitir juicios acerca de su obra. Si lo que deseamos, en cambio, es
pensar junto a él y hacer un recorrido meditante de su obra, entonces,
lo que importa ver es si en ella nos “habla”, o no, el nacionalsocialismo;
por ejemplo, si las concepciones acerca de la raza y de la sangre que
sustentaban los nazis estan o pueden derivarse de ella; si la nocion del
hombre “heroico”, como la que aparece en los fundamentos de la
doctrina nazifascista, se encuentra en sus escritos, entre otros temas
relacionados. Porque solo en el caso afirmativo de esta pertenencia o
interrelacion, el analisis de los hechos o dichos realizados por Heidegger
durante aquel periodo de la historia, significara un aporte a la
comprension de su obra y se transformara, incluso, en algo asi como
una clave hermenéutica. Pero si los elementos que conforman la
columna vertebral del movimiento nacionalsocialista no estan en su
obra, entonces no es legitimo convertir su participacion politica en
elemento fundamentador de la misma. Sin embargo, eso es
precisamente lo que han hecho autores como el chileno Victor Farias en
su Heidegger y el Nazismo® o en la Introduccion del curso de 1934,
Légica, cuya traduccion al castellano emprende el autor

latinoamericano.® Otro de los intelectuales que se ha transformado en

5 FARIAS, V., (1989) Heidegger y el Nazismo, Barcelona, Muchnik.
6 HEIDEGGER, M., (1991) Légica, Lecciones de M. Heidegger, (trad. V. Farias),
Barcelona, Antrophos.
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juez de Heidegger es el francés Emmanuel Faye, quien en su Heidegger
L’introduction du nazisme dans la philosophie,” una especie de reciclado
del primer libro de Farias, intenta exponer en palabras definitivas los
argumentos de condena a Heidegger y su obra.

El biografo Rudiger Safransky destaca lo curioso del hecho de que,
por el lado de los nazis, los jerarcas no comprendian lo que decia el
filosofo. Sus meditaciones estaban muy lejos del entendimiento
instrumental. Mas aun, se sabe que no lo querian en sus filas. De
hecho, expone Safransky, Heidegger nunca recibi6 grandes privilegios ni
consideraciones de los nazis.

En cuanto a Heidegger, después de renunciar al rectorado se
mantiene retirado del ambito académico y de la escena politica,
desilusionado de la vida publica. Recién en 1942, reaparece su figura
con La teoria platéonica de la verdad (Platons Lehre von der Wahrheit)8 y,
al ano siguiente, De la esencia de la verdad (Vom Wesen der Warheit)?, a
partir de las cuales se aprecia que es el de la verdad el tema crucial de
los anos cuarenta.

Pasada la Segunda Guerra Mundial, las potencias ocupantes
dictaron una prohibicion de ensenanza contra Heidegger y en 1944 fue
movilizado por las fuerzas aliadas a cavar trincheras. Pesa sobre
Heidegger el que nunca haya expresado arrepentimiento por su
pertenencia al nacional-socialismo. Pero tampoco quiso nunca arreglar
los hechos o dichos para descargar de culpa a su conciencia. Y si en
esto hay mucho de tozudez y orgullo, también quiza lo hay de
honestidad. En 1953, cuando se editaron los cursos que llevan por
titulo Introducciéon a la metafisica,1°© ante la sorpresa de su editor,

Vittorio Klostermann, se negd a corregir frases comprometedoras

7 FAYE, E., (2005) Heidegger lintroduction du nazisme dans la philosophie, Paris,
Bibliotheque Albin Michl Idées.

8 HEIDEGGER, M., (1958) Doctrina de la verdad segun Platon (trad. D. Garcia
Belsunce y A. Waner de Reyna), Santiago de Chile.

9 HEIDEGGER, M., “De la esencia de la verdad”, en el capitulo “Ser, Verdad,
Fundamento”, en ¢ Qué es Metafisica?, ob.cit.

10 HEIDEGGER, M., (1977) Introduccién a la Metafisica (trad. Emilio Estiti), Buenos
Aires, Nova.
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pronunciadas en 1935. Pero es evidente que lo que él habia encontrado
de positivo en el nazismo nada tenia que ver con los crimenes de guerra
del neoimperialismo germanico. Muy por el contrario, ya a partir de los
anos treinta, Heidegger comienza a desarrollar las criticas contra el
pensamiento de la dominacion total, pensamiento que segun €l mismo
afirma, encuentra en el nacionalsocialismo su expresion mas acabada.
La obra en la que se resumen sus pensamientos de los anos treinta
es Aportes a la Filosofia. Acerca del Evento (Beitrdige zur Philosophie.Vom
Ereignis).!! De ella hablaremos mas adelante. Después de todas las
contingencias historicas referidas, Heidegger reinicio la ensenanza en
1950, pero poco tiempo después solicitdo y obtuvo la jubilacion. Su
actividad académica en estos anos se circunscribe a dar lecciones y
conferencias. Los afnos cincuenta son los anos del desarrollo de los
grandes pensamientos que ya habian sido planteados casi en su
totalidad en los anos treinta. Desde sus anos de colegio, Heidegger
nunca abandono la cuestion del ser, pero no le ha otorgado siempre el
mismo tratamiento. Este no es un tema menor pues sobre estas
diferencias se asienta la posibilidad de reconocer dos periodos
diferentes en su obra. En la primera etapa, que encuentra en Ser y
Tiempo su expresion monumental, plantea la reformulacion de la
pregunta por el ser desde un horizonte de sentido que no es ya el de la
presencia permanente (idea / substancia) sino aquel que esta hecho de
la trama del tiempo. En la segunda etapa, después de un periodo de
crisis y de ausencia de publicaciones que sucedié a la aparicion de Ser
y Tiempo, Heidegger se aboca resueltamente a la cuestion del ser, en
tanto “esenciarse del ser”. Aqui se iniciaria el otro comienzo o principio

de la filosofia, en el que se salta del plano del ente para sumergirse en

11 Gracias a la decision de algunos editores de difundir el pensamiento de M.
Heidegger en la Argentina y a la dedicacién y esfuerzo encomiables de la traductora, la
Dra. Dina Picotti, tenemos el privilegio de contar con la primera versién espafiola de
Beitrcdige zur Philosophie (vom Ereignis), (1989), Gesamtausgabe (GA), Seccion III, Tomo
65, Vittorio Klostermann, Frankfurt am Main. En espanol, Aportes a la Filosofia.
Acerca del Evento, (2003), Buenos Aires, Almagesto-Biblioteca Internacional Martin
Heidegger—Fundacion Centro Psicoanalitico Argentino Rogelio Fernandez Couto-Biblos.
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la meditacion del ser, en el sentido subjetivo y objetivo del genitivo. Este
periodo lo ubicamos en los anos treinta y, mas exactamente en los
Beitrdige zur Philosophie. Podriamos decir, entonces, que sigue en vigor
el proposito de superar el olvido del ser, pero no ya a través de una
ciencia del ser, como queria hacerlo en Ser y Tiempo, sino a través de
un “salto” al esenciarse del ser. Ahora Heidegger comprendia que la
pretension de la ciencia significaba afectar la verdad del ser en su
esencia. En opinion de Otto Poggeler, uno de los autores que mas ha
profundizado en la obra de Heidegger, es mas acertado dividir el
pensamiento heideggeriano a partir de las tareas sucesivas que €l
mismo se ha ido dando. Es decir, la tarea de la pregunta acerca del
sentido del ser, la tarea acerca de la verdad del ser o de la verdad como
historia y la tarea de pensar el despejamiento o Lichtung, como el claro
del ser donde acontece la historia. 12

En lineas generales, todos coinciden en plantear que después del
analisis trascendental del ser humano que lleva a cabo Heidegger como
punto de partida de acceso al ser, expresado cabal y monumentalmente
en Ser y Tiempo,13 el filosofo se interna en la meditacion del ser en tanto
“esenciarse del ser” y se desvia de los senderos trazados por la
fenomenologia. A partir de alli, su lenguaje comenzara a aproximarse
con mayor decision a la poesia y a la mistica. El viraje se produce en los
anos treinta, con los Beitrdige zur Philosphie, puesto que es alli donde
aparecen los problemas que lo ocuparan en el futuro y donde varias de
las nociones de los siguientes anos son por primera vez senaladas. Si
puede justificarse un antes y un después de Ser y Tiempo, puede
afirmarse asimismo que entre la redaccion de los Aportes hasta sus
ultimos seminarios de la década del setenta, como el célebre de Le Thor,
no hay discontinuidad sino, mas bien, una creciente complejidad y

claridad respecto de los mismos temas.

12 Cfr. POGGELER, O., (1993) El camino del pensar de Martin Heidegger (trad. Félix
Duque), Madrid, Alianza.

13 HEIDEGGER, M., (1993) Ser y Tiempo (trad. J.E. Rivera C.), Santiago de Chile,
Editorial Universitaria.
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De acuerdo a la interpretacion que hace G. Vattimo a partir del
analisis de Ser y tiempo y la reflexion sobre la historia de la metafisica
se pone en evidencia que en la superacion de la metafisica no puede
tratarse de buscar un concepto nuevo del ser, sino de intentar un nuevo
ejercicio del pensamiento mismo, “que no se considera ya, frente al ser,
como elaboracion de conceptos adecuados, es decir, verdaderos en el
sentido de “conformidad” con lo “dado”.”14 Segun interpreta el pensador
italiano, este esfuerzo se puede considerar como tercer periodo del
desarrollo de la filosofia heideggeriana, es decir, el que vendria después
de la analitica existencial del Dasein y de la reflexion sobre la historia
de la metafisica que culmina con la obra dedicada a Nietzsche. Al
respecto refiere Vattimo: “no se trata realmente de un tercer periodo
cronologicamente distinto, porque se desarrolla, por lo menos al
comienzo, paralelamente con el segundo, aun cuando los temas del
tercer periodo se hacen predominantes, sobre todo en las obras
posteriores a la Segunda Guerra Mundial”.1> Por eso, la denominada
Khere o vuelta o torsion del pensamiento heideggeriano no puede ser
comprendida como un abandono de las posiciones de Ser y Tiempo, sino

como una continuacion y profundizacion de aquella obra.

14 VATTIMO, G., (1986) Introduccion a Heidegger, (trad. Alfredo Baez), Barcelona,
Gedisa, p. 94.
15 Jbidem.
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4.2 El legado no pensado de Martin Heidegger a la ecologia.

a) Delimitacién del contenido ecologista en sus meditaciones:

La cuestién de la técnica como eje articulador

Una de las tesis principales de esta investigacion sostiene que en la
obra de Heidegger, sobre todo la que se considera como su segunda
etapa, hay elementos para establecer el marco en que puede pensarse la
ecologia. Aunque no ya la ecologia como ciencia, sino la ecologia en su
sentido originario, el que le dan sus componentes griegos oikos (casa,
hogar) y logos (union). Si para la logica, logos se reduce solo al decir
algo sobre algo, es decir, al enunciado predicativo, para Heidegger, por
el contrario, la palabra logos debe ser comprendida desde los sentidos
de “union” y “re-union”.

Logos es la reunion constante, la totalidad reunida y en si estante
del ente, es decir, el ser. 16

En las palabras del filosofo espanol, Felipe Martinez Marzoa, el verbo
légein, del cual proviene el sustantivo logos, significa “reunir” en cuanto
que reunir es a la vez separar, tanto en el sentido de que no hay que
reunir cualquier cosa con cualquier cosa, sino que reunir es siempre
reunir esta cosa con aquella y, por lo tanto, separarla de aquella otra,
como también en el de que el propio reunir distingue aquello mismo
que reune, pues solo se junta aquello que en ese juntarse esta como
distinto lo uno de lo otro y solo es distinto lo uno de lo otro aquello que

de un modo u otro se confronta, es decir, se junta.”1?

16 HEIDEGGER, M., (1977), Introducciéon a la Metafisica, (trad. Emilio Estit), Buenos
Aires, Nova, p. 168.
17 MARZOA, F.M., (1995) Historia de la Filosofia Antigua, Madrid, Akal, p. 13.
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De esta manera, el vocablo “ecologia” remitiria, en sentido estricto,
al caracter reunidor de la casa.l® En su Poética del espacio, dice el
filosofo francés Gaston Bachelard: “La casa es nuestro rincon de
mundo...nuestro primer universo”. Pero el ser humano del mundo
contemporaneo esta a veces tan lejos de una vivencia originaria de la
casa y los lazos “antropocosmicos” estan tan relajados que no se hace
la experiencia del apego al universo de la casa. Todo espacio realmente
habitado lleva como esencia la nocion de casa. Sostiene Bachelard que
la casa, “como el fuego, como el agua”, es una sintesis de lo
inmemorial. La casa alberga la vigilia y el suefio y es uno de los
mayores poderes de integracion para los pensamientos, los recuerdos y
los suenos del ser humano. La casa nos ofrece las coordenadas para
pensar tiempo y espacio, “el pasado, el presente y el porvenir dan a la
casa diferentes dinamismos”; la casa une, “sin ella, el hombre seria un
ser disperso”. La casa, ademas, nos protege de las tormentas del clima
y de la vida, por eso, la casa es “cuerpo y alma”. 19

Ademas del sentido de habitacion particular, “casa” tiene la
connotacion, mas universal y originaria, del ambito vital que nos cobija
a todos, vivientes y no vivientes, y como tal, anterior y posibilitante de
toda casa determinada. En ambos sentidos, la casa es algo privilegiado
para estudiar fenomenologicamente los valores de intimidad del espacio
interior y exterior. Asi, la reflexion sobre la tierra que ofrece Husserl
desde la fenomenologia o la que piensa Heidegger en el marco de una
ontologia de la obra de arte, posibilitan acceder a la intimidad del
espacio exterior. Entre las virtudes primeras de la casa, Bachelard
destaca la de revelar «<una adhesion, en cierto modo innata, a la funcion

primera de habitar».

18 El concepto de logos aparece en muchos textos de Heidegger. Esto no ocurre con
oitkos pues se trata de una nociéon no tematizada explicitamente como categoria
filosofica. Sin embargo, podria decirse que esta presente en todas sus meditaciones
desde Carta sobre el humanismo hasta todas las conferencias reunidas en Articulos y
Conferencias y en De Camino al Habla. De estas ultimas, dice G. Steiner que son
portadoras de una «revolucion del pensamiento».

19 BACHELARD, G., (1965) La Poética del Espacio, (trad. Ernestina de Champourcin),
Buenos Aires, FCE, pp. 38-39.
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La casa es nuestro rincon en el mundo...nuestro primer
universo...un cosmos. Un cosmos en toda la acepcion del término
(...) Todo espacio realmente habitado lleva como esencia la nocion
de casa.20

En el segundo sentido, la casa mas universal se identifica con la tierra,
o mejor dicho, con el “entre” del cielo y la tierra, puesto que es en el
marco de esa pareja primordial desde donde toda casa debe concebirse.
A partir de esta perspectiva, entonces, la ecologia, en tanto intento por
preservar la casa esencial, atane a la existencia humana y, mas aun, al
ser en un sentido fundamental. Por eso, pensar filos6ficamente la
ecologia es repensar el “donde” de la vida y de la historia de un modo
radical. El sentido que el ser humano otorgue a la polaridad esencial
“tierra-cielo” determinara, en ultima instancia, el “como” de su estar en
el mundo. En las Lecciones del semestre de invierno 1929-30,
(Freiburger Vorlesungen), Heidegger expresa la esencia de la filosofia con

una frase que toma de Novalis:

Die Philosophie ist eingentlich Heimweh, ein Trieb tiberall zu Hause
zu sein.?1 La filosofia es propiamente nostalgia, un deseo por estar
en todas partes como en casa.

La filosofia surge del impulso por retornar, de la anoranza ante lo
perdido. El ser humano se ha extraviado, se ha enajenado del mundo y
de si; ha convertido este mundo en un in-mundo. El arraigo del ser
humano de hoy esta amenazado en su ser mas intimo. Y esto, segun
Heidegger, procede “del espiritu de la época en la que a todos nos ha
tocado nacer.” Husserl también hace referencia al tema del desarraigo
al criticar la negacion del mundo de la vida que supone el objetivismo

metodologico de la ciencia moderna. Por su parte, varias de las nociones

20 Jbidem, pp. 36-37

21 HEIDEGGER, M., Grundbegriffe der Methaphisyk. Welt, Endlichkeit, Einsamkeit,
Gesamtausgabe, Band 29-30, Vittorio Klostermann, Frankfurt am Main, p. 7. Version
espanola reciente Los conceptos fundamentales de la Metafisica: Mundo, Finitud,
Soledad, Madrid (trad. Alberto Ciria), Alianza, 2007, p. 28.
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fundamentales de Heidegger, trabajadas en las conferencias de los anos
cincuenta, como (Geviert) “ cuaternidad”??, (Ereignis) “acontecimiento
apropiador”, (Gelassenheit) “serenidad” o “desasimiento” (de las que
luego hablaremos) se orientan hacia el pensamiento de un nuevo
arraigo del Dasein en el mundo y de una nueva alianza del ser humano

con la naturaleza.

[...] El mundo aparece como un objeto al que el pensamiento
calculador dirige sus ataques y a los que ya nada debe poder
resistir. La naturaleza se convierte asi en una uUnica estacién
gigantesca de gasolina, en fuente de energia para la técnica y la
industria modernas. 23

Pensar la ecologia desde la filosofia de Heidegger no significa entonces
buscar elementos para la accion, sino mas bien hacer el intento por
comprender esta nueva conciencia que despierta en el siglo XX y nos
pone frente al fenéomeno de la devastacion de la Tierra. Para esto es
preciso mantener la suficiente distancia de todo discurso normativo. El
pensamiento de que la resolucion de los problemas de la relacion ser
humano-medio pasa por el acatamiento a una serie de principios es
muy fuerte y en gran medida correcto. El error esta, dira Heidegger, en
considerar que este cambio pueda ser operado soélo por la voluntad
humana. Respecto de esta ilusion afirma en la Pregunta por la Técnica
que “ninguna organizacion exclusivamente humana es capaz de
hacerse con el dominio sobre la época”.?* Esto no tiene que ser
entendido como un afirmacion velada del poder de algin dios para
controlar la desmesura de la época de la técnica. El sentido de la frase
apunta mas bien a que el dispositivo técnico ha trascendido ya la esfera
de la subjetividad y de algin modo ha tomado vida propia y autéonoma,

por lo cual es improbable que la voluntad sea suficiente para

22 Utilizaremos la traducciéon de das Geviert por “cuaternidad” que propone Eustaquio
Barjau.

23 HEIDEGGER, M., (1994) Serenidad, (trad. Yves Zimmermann) Barcelona, Odoés, pp.
21-23.

24 Ibidem, p. 21.
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encauzarlo. Todo lo cual equivale a decir, en un sentido mas profundo,
que el sentido de cada época no es algo que esté disponible
enteramente para la conciencia humana. El ser es revelacion y
misterio, en términos de Heidegger. Ciertamente, no se desprende de lo
dicho ninguna valoracion negativa que busque descalificar o restar
importancia al plano normativo legal que rige las cuestiones del
medioambiente. Muy por el contrario, se trata de profundizarlo yendo
mas alla de la norma y pensando a fondo el “estar en el mundo”. Por
este motivo, mis consideraciones no giraran en torno de ningun
dispositivo juridico existente, sino mas bien, en torno de aquello que
esta a su base y lo reclama con urgencia desde hace décadas.

Entre los elementos de la filosofia heideggeriana que poseen
potencial ecologico, su reflexion sobre la ciencia y la técnica ocupa una
posicion central, en tanto éstas pueden ser consideradas como
responsables de los muchos desajustes medioambientales del presente.
Dicho de otro modo, no seria posible llevar a cabo una indagacion de la
cuestion ecologista sin someter simultaneamente a un riguroso examen
la actividad tecnocientifica, y precisamente Heidegger ha dedicado gran
parte de sus meditaciones a ese examen.

La tecnociencia hizo posible el dominio incondicionado del ente,
cuyo despliegue Heidegger interpretéo tempranamente como un triunfo
del humanismo y el antropocentrismo. Vale decir, la consumacion de la
victoria del ser humano moderno sobre el tiempo y el espacio a partir de
su respectiva conversion en meras magnitudes. La tecnociencia viene a
consumar el sueno cartesiano de conquista total de la naturaleza. Como
manifestacion cabal de todo antropologismo y humanismo, es uno de
los actores protagonicos en el escenario medioambiental y global del
presente.

La totalidad del “entre” cielo y tierra, o como dijimos previamente,
la casa del ser humano es lo que hoy esta en riesgo cierto de colapso,
amenazado por fuerzas muy poderosas. El incremento de catastrofes

naturales que han azotado al siglo veinte y que en su mayor medida
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estan referidas a causas antropicas da sobrada cuenta de lo inquietante
de esta amenaza. Desde el fundador de la deep ecology, el noruego Arne
Naess, hasta los teoricos actuales de la ecologia, todos identifican la
progresiva tecnologizacion del mundo como uno de los agentes
devastadores de la naturaleza.

Pero mucho antes del surgimiento de la ecologia, tal como hoy la
conocemos, Heidegger habia planteado las bases de una nueva relacion
no tecnocratica con la tierra. Lo que en este contexto significa “no
imperialista” del ser humano, opuesta a la voluntad de dominio que
caracteriza la actitud hegemonica que desde la modernidad parece regir
la vida de los habitantes de Occidente. Muchas de las conclusiones
sobre la ciencia y la técnica ya estan claramente expresadas en el curso
Introducciéon a la Filosofia que Heidegger dicta en la Universidad de
Friburgo, en el semestre de invierno de 1928-1929.25 Es decir, que aun
antes de los Beitrdige (manuscritos que encierran lo mas potente de su
pensamiento en aquel periodo) su pensamiento se habia ocupado con
intensidad del tema de la ciencia y de la técnica. 26

Heidegger no emplea el término “tecnociencia”, pero nosotros lo
usaremos porque refuerza la alianza indisoluble entre la ciencia
moderna y la tecnologia. El curso de Introduccion a la Filosofia esta
dedicado, al menos en su primera seccion, titulada “Filosofia y ciencia”,
a establecer la delimitacion entre ambas formas del saber y a interpelar
el modo de ser de ambas respecto de la verdad y del ser.

“La filosofia no deja de ser ciencia por incapacidad, sino por
esencial sobrecapacidad” afirma Heidegger en aquel escrito. La ciencia
es uno de los poderes de nuestra existencia, la determina

esencialmente. Ademas, lejos de ser un tipo cualquiera de voluntad de

25 HEIDEGGER, M., (1999), Introduccion a la Filosofia (trad. Manuel Jiménez
Redondo), Universidad de Valencia, Fronesis.

26 La traduccién al castellano de los Beitrdige zur Philosophie ha ayudado mucho a
comprender la enorme influencia que ejerci6 Holderlin desde los afios treinta en el
pensamiento de Heidegger. Todas las nociones que el filosofo trabaja a partir de
aquellos anos estan contenidas en la poesia pensante de Holderlin, la que contiene
una potente critica al humanismo. Sobre este punto volveremos en la parte dedicada a
la condicion poética del lenguaje.
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conocimiento, es conocimiento inquisidor que emplea procedimientos
metodicos y sistematicos en su afan por alcanzar la mayor exactitud
posible y la validez universal. Ninguno de estos caracteres que
determinan una idea de verdad se encuentra en la filosofia, aunque ésta
es un saber riguroso. La verdad cientifica se identifica con la concepcion
de verdad que han defendido Platon y Aristoteles, es decir, una verdad
que tiene su lugar en el enunciado y que radica en enlaces de
representaciones. Pero, segun Heidegger, el concepto tradicional de
verdad no acierta con la esencia original de la verdad que €l encontrara
en la libertad.

En lo que sigue intentaremos presentar una sintesis de sus
conclusiones acerca de la ciencia y la técnica, en si mismas y en su
relacion, y a partir de como aparecen desarrolladas en los Beitrdge...,
que, como se dijo, constituyen la obra mas representativa de los anos
treinta y con la que Heidegger da inicio a “otro camino del pensar”.
Otros textos en los que descuella la meditacion sobre la técnica son los
que provienen de las lecciones dictadas en el semestre de invierno de
1935-36 en la universidad de Friburgo de Brisgovia, bajo el titulo
“Problemas fundamentales de la metafisica”, que luego fueron
publicadas como “La pregunta por la técnica”.2? Por otro, el curso de
Introduccion a la Metafisica, de 1936, y la conferencia “La época de la
imagen del mundo”, del mismo ano. En todos ellos se muestra
claramente el alcance y la profundidad de la meditacion de Heidegger. A
las mencionadas habria que agregar las conferencias sobre “Hélderlin y
la esencia de la poesia” y “El origen de la obra de arte”, ambas de los
anos 1935-36. Cabe destacar que en la conferencia sobre la obra de
arte, leida por vez primera en Roma, hace su aparicion el concepto de
tierra como categoria filosofica.

Contrariamente a lo que pudiera parecer, la reflexion sobre el arte

no es ajena al pensamiento de la técnica, pues no se trata en ningun

27 HEIDEGGER, M., (1993) “La pregunta por la Técnica” (trad. Francisco Soler), en
Ciencia y Técnica, Chile, Editorial Universitaria.
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caso de la dimension de su utilidad sino de “modos de ser en el
mundo”. Muchos estudiosos de la obra de Heidegger coinciden en
sostener que por aquel tiempo, cuando fueron frustradas sus ilusiones
politicas, comienza a dibujarse el horizonte del arte como marco de la
pregunta por el ser. Politica, arte y verdad no son dimensiones
separables para Heidegger; en todas se manifiesta el combate eterno
entre ocultamiento y desocultamiento, es decir, la esencia de la verdad.

Las obras mencionadas mas arriba son piezas fundamentales en el
contexto de nuestras reflexiones puesto que, con mayor o menor
nitidez, permiten articular una critica rotunda al imperialismo
tecnologico y al mundo (in-mundo) que él produce (esto tanto en el
capitalismo como en el comunismo ya que ambos, en la vision de
Heidegger, son rostros del poder incondicionado de la voluntad y, por
ello, tienen en comuUn constituirse en procesos expoliadores de la
naturaleza y agentes alienantes de la libertad humana).

Entrados los anos cuarenta, y como anticipo de lo que serian los
derroteros pensantes de los cincuenta, aparecen Carta sobre el
humanismo?® y “cPara qué poetas?”’29, ambas de 1946, estrechamente
ligadas al problema de la técnica. Desde las primeras lineas de la Carta,
Heidegger pone en cuestion la definicion corriente del obrar impuesta
por la concepcion tecnocientifica, segun la cual el obrar es entendido
como la capacidad de producir efectos. Por su parte, “¢Para qué
poetas?” nos interpela por el sentido del lenguaje en la época donde
lengua e informacion se identifican en un proceso de mercantilizacion
creciente. En ambos textos, la meditacion heideggeriana va en pos del
lenguaje poético y filosofico y de sus respectivas capacidades para
ponerse a la escucha del ser. Estos escritos sentaron las bases para que
en los anos cincuenta pudiera formarse una suerte de poética-filoséfica

del habitar, de la que forman parte conferencias como “Construir,

28 HEIDEGGER, M., (2000) Carta sobre el humanismo (trad. Helena Cortés y Arturo
Leyte), Madrid.

29 HEIDEGGER, M., (1997) “sPara qué poetas?” en Caminos de Bosque, (trad. Helena
Cortés y Arturo Leyte), Madrid, Alianza.
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Habitar, Pensar”, “Poéticamente habita el hombre”, “La Cosa”, entre
otras.30 En los anos cincuenta y hasta los ultimos seminarios, el tema
de la técnica sigue en todo su vigor, como lo muestra el conjunto de las
cuatro conferencias del Club de Bremen, del anno 1949: “La Cosa” (das
Ding), “La im-posicion” (das Ge-stell)31, “El peligro” (die Gefahr) y “La

vuelta” (die Kehre).

b)  Los limites del vinculo entre el pensamiento de Heidegger y

la ecologia

Existe una objecion a la posible relacion entre la filosofia de Heidegger y
la ecologia, que no queremos dejar de mencionar porque nos ayuda a
pensar mas a fondo el tema y porque proviene de un reconocido
estudioso de su pensamiento. Me refiero a la posicion de Dominique
Janicaud. El pensador francés afirma que el vinculo entre Heidegger y
la ecologia es por demas problematico y, en un sentido, imposible. Las
razones de este aserto son varias. Por un lado, porque Heidegger no
pudo conocer mas que el inicio de la ecologia contemporanea y porque
no se ha pronunciado explicitamente al respecto. Por otro lado, porque
Heidegger desconfiaba de la fecundidad del pensamiento autocritico de
las ciencias tanto como de los discursos de transformacion inmediata o
directa de la dominacion porque los consideraba como mascaras del
poder de la tecnociencia. Finalmente, porque su critica a la metafisica,
que contiene el rechazo a las variadas ideologias que de ella se
desprenden, no podria mas que rechazar los principios programaticos
que los ecologistas levantan y que tanto los intentos por torcer el curso

de la dominacion planetaria en la etapa imperialista de la técnica y los

30 Véase HEIDEGGER, M., (1994) Conferencias y Articulos (trad. Yves Zimmermann),
Barcelona, Odos.

31 Respecto del vocablo Ge-stell y su transcripcién al castellano, Javier San Martin
observa que si en lugar de “im-posicion” se tradujera por “lo im-puesto” la expresion
ganaria el sentido de “perfecto” que tiene en aleman.
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destinados a justificar el estado actual del mundo son las dos caras del
mismo poder incondicionado.32

En todas estas razones hay una parte de verdad. Sin embargo, la
concepcion heideggeriana de la técnica, como intentamos exponer aqui,
contiene una critica certera al imperialismo depredador y consumista
que viene auspiciado por la tecnociencia y pone en peligro la esencia del
mundo. Por eso, consideramos que esta critica es una solida base para
establecer una correspondencia con los postulados de la ecologia
profunda y puede convertirse en el faro que nos impida caer en
posiciones apocalipticas u optimistas respecto del futuro de nuestro
planeta, las que son siempre, de algan modo, fundamentalistas.

En la interpretacion de Heidegger, la devastacion de la tierra es
entendida en correspondencia con la concepcion segun la cual la tierra
sb6lo tiene que servir para asegurar el dominio del ser humano: “un
hombre cuya actuacion efectiva se limita a evaluar si algo es importante
para la vida o no lo es, una vida que, como voluntad de voluntad, exige
de antemano que todo saber se mueva en este tipo de calculo y de
valoracion que procuran seguridad”.s3

El estado actual del planeta nos pone ante la evidencia de que
debemos imprimir cambios sustanciales en nuestra forma de producir,
de consumir, de construir. Dicho en términos mas radicales, si
pretendemos seguir habitando la tierra, nuestra relacion con el medio
urbano y con la naturaleza tiene que modificarse profundamente. Para
llevar a cabo esta transformacion hace falta sin duda tecnologia, pero

por si sola no es suficiente. Por eso, no se trata de negar la técnica, sino

32 Cfr., “Frente a la dominacién. Heidegger, el marxismo y la ecologia” en
SCHURMANN, R; JANICAUD, D., Heidegger y la filosofia prdctica, Buenos Aires,
Edicion preparada por Diego Tatian, pp. 49 y ss. Hasta el momento, apunta Janicaud,
la ecologia no ha hecho mas que balbucear criticas contra la sociedad industrial y el
expansionismo economicista pero no ha generado ain mas que una tactica de contra-
poder, “una convergencia no estabilizada todavia entre la defensa del medio ambiente
y un anarquismo libertario”. Este es el obstaculo que, segin el pensador francés,
impide presentar en términos no ambiguos la relacion entre la ecologia y el
pensamiento de Heidegger.

33 HEIDEGGER, M., (1994), “La superacion de la Metafisica”, en Conferencias y
Articulos, ob.cit., p. 87.
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de comprender, siguiendo a Heidegger, que los cambios de consumo, de
produccion, de habitat, no seran posibles hasta que no se produzca el
viraje hacia una nueva alianza con el ser, hacia un nuevo inicio del
pensar. Pero este viraje, desde la perspectiva de Heidegger, no soélo
depende del ser humano -aunque ciertamente el ser humano deba
disponerse a €l- porque “la técnica, cuya esencia es el Ser mismo, jamas
se puede superar por el hombre. Esto significaria que el hombre seria el
Senor del Ser”.34 El sentido ultimo de la técnica, como el de la historia,
se le oculta al hombre, por eso, el hombre no puede pretender
aprehenderlo y disponer de €l como si se tratara de una cosa. La
esencia de la técnica es misteriosa y no pertenece al orden de los entes
sino a aquello que hace que éstos sean y se muestren casi
exclusivamente como objetos en la cadena de medios y fines.
Ciertamente, para Heidegger, la filosofia no puede producir un
efecto inmediato de cambio en la realidad. Ella s6lo esta en condiciones
de estimular una disponibilidad para el Ereignis, es decir, para la
torsion o convalecencia (Verwindung) del pensamiento metafisico, del
cual la técnica es su mas cabal representante. La pregunta decisiva en
este contexto reza: ¢Podra el ser humano dejar atras la metafisica y
renunciar al poder sobre el ente, y abandonar toda unilateralidad
humana frente al ser? Heidegger nos dira que no, que el ser humano no
puede abandonar por sus propias fuerzas el destino de su esencia
moderna ni puede tampoco quebrarlo por medio de un acto de
autoridad. Pero el ser humano puede meditar y arribar a la conclusion
de que el ser sujeto de la humanidad nunca ha sido ni sera jamas la
Unica posibilidad que se le abre a la esencia recién iniciada del hombre

historico.35

3¢ HEIDEGGER, M., (1993) “La Vuelta”, en Ciencia y Técnica, (trad. Francisco Soler),
Santiago de Chile, Editorial Universitaria, p. 144.

35 Cfr. HEIDEGGER, M., (1997) “La época de la imagen del mundo”, en Caminos de
bosque, ob.cit., p. 107.
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c) Eldesafio de pensar una eco-tecnologia

La palabra “ecologia” se ha fundido con muchas otras y ha derivado en
expresiones compuestas como ecopolitica, ecopsicologia, ecotecnologia,
etcétera. En todos los casos pareciera destacarse la necesidad de una
vision unitaria y totalizante de los fenémenos. Sin embargo, si se deja
de lado el hecho de que, como toda fragmentacion, la ecologia también
puede traicionar su vocacion a la unidad y que en el marco del
pensamiento filosofico las expresiones clasificatorias terminan por
ahogar la riqueza del fenomeno, resulta inquietante (para quien se
siente influenciado por el pensamiento de Heidegger) topar con una
palabra como “eco-tecno-logia”. En este punto se nos presenta una
cuestion de dificil tratamiento y que podria resumirse en la pregunta
acerca de como se puede compatibilizar, si es que se puede, la
tecnologia con una perspectiva ecofilosofica en el sentido que creemos
encontrar en Heidegger. O también, ¢como pensar ecologia y tecnologia
sin caer en contradicciones insalvables cuando acordamos con
Heidegger que la tecnologia nace del ansia de poder y control, propios
del ser humano occidental y que es la expresion mas palmaria del
pensamiento calculador? ;Como pensar, entonces, una relacion entre
tecnologia y oikos que no sea la de la dominacion de aquélla sobre éste,
si convenimos con Heidegger en que la tecnologia no genera un
equilibrio que resulte de un libre juego de diversidades, sino que
produce una “igualacion de todo ordo”, una violencia frente a toda
diferencia?

Estas cuestiones se tornan acuciantes puesto que la tecnologia
debe cumplir, hoy por hoy, un papel fundamental en el
reestablecimiento del equilibrio natural amenazado y en la preservacion
de la tierra para las generaciones futuras. Pero ademas, porque

sospechamos que tampoco so6lo con mas tecnologia y buenas
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voluntades tendremos resuelto el problema.3¢ En sintesis, se trata de
evitar posiciones romanticas como apocalipticas y evitar también
recalar en normativismos abstractos, para poder ver, finalmente, si
tiene algun sentido hablar de ecotecnologia.

La técnica es ambigua, resuelve problemas al mismo tiempo que
genera otros. Esta ambigliedad se profundiza en la era planetaria
puesto que la potencia y el alcance de sus realizaciones no conocen
fronteras de ningun tipo. Si hoy podemos describir a nuestra época
como “era planetaria” se debe, en gran medida, a que lo que hoy
llamamos “mundo” se identifica con esa red, maultiple, infinita y
omnimoda con que la tecnologia ha envuelto a la tierra. El misterio de
la planetarizacion tecnologica esta en su destino final, pues no sabemos
a qué conduce ni podemos saberlo. Desde el momento en que nuestra
historia asume como propio el nombre de “era atomica”, no podemos
saber ya que rumbo puede tomar.37

El espiritu cientifico tecnolégico se ha ido liberando desde la
modernidad de todo otro amo que no sea la racionalidad calculante y,
en este proceso, ha devenido inteligencia, es decir, mero instrumento al
servicio de la voluntad de poder. Veremos en lo que sigue algunos

elementos para considerar la cuestion de la técnica.

36 Como cuando se produce la contaminaciéon de los mares por el derrame de
toneladas de petréleo. Sin los avances tecnologicos las catastrofes que padecen al
mismo tiempo las aguas y la fauna marina serian letales.

37 Véase HEIDEGGER, M., Serenidad, ob.cit., p. 25.
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4.3 Elementos para considerar la cuestion de la técnica

a) Sentidos usuales de método y técnica

En el sentido amplio de la palabra se entiende por “método” cualquier
“procedimiento” o “sistema” empleado en la realizacion de una accion.
Un “método” es un conjunto de reglas para la ensenanza o aprendizaje
de algo. Los diferentes métodos de aprendizaje de una lengua o el
meétodo empleado, por ejemplo, para vender un determinado producto o
para finalizar el trabajo en el menor tiempo posible son algunas
expresiones que ilustran este sentido. El método implica un orden
manifiesto en un conjunto de reglas, de ahi que el proceder con método
es lo contrario de la accion fortuita o azarosa. La aplicacion de un
método permite llevar a cabo una tarea de manera ordenada y
sistematica. La palabra “método” proviene del griego methodos y
significa camino; por lo tanto, emplear un método equivale a seguir un
cierto “camino” para alcanzar un fin. El fin proyectado puede ser
teorico, como cuando se emprende el analisis y comprension de un
texto a través, por ejemplo, de la seleccion de los conceptos y tesis
principales que en él aparecen. O bien puede tratarse de la consecucion
de un fin practico, como cuando se confecciona o produce, pongamos
por caso, un par de zapatos, tarea para la cual se seguiran
ordenadamente una serie de pasos: diseno, corte, costura, armado. En
sintesis y en general, “método” debe ser comprendido como todo modo
pautado y no caotico a través del cual se emprende una accion.

La filosofia traté6 en sus distintas épocas el problema del método
no so6lo como si fuera algo exterior a ella, sino como algo que le
concierne a si misma; esta preocupacion se expresa en la pregunta
¢cual es el método mas adecuado para filosofar? Las diferentes
escuelas filosoficas emplean desde los métodos mas generales del
pensamiento (analisis, sintesis, deduccion, induccién) hasta los

métodos propios que las diferencian (método trascendental, método
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dialéctico, método fenomenologico, entre otros). A modo de ejemplo de
este sentido filoséfico y amplio, cabe recordar que Platon y Aristoteles
han considerado con frecuencia la “analogia” como uno de los caminos
y razonamientos adecuados para guiar el pensamiento hacia el objeto o
tema en cada caso buscado. La analogia permite ilustrar algo no dado u
oscuro para la comprension a través de algo que resulte claro y
conocido. Asi la emplea Platon cuando intenta definir la idea de Bien, la
idea suprema que es fundamento de todas las otras. Dado que por su
amplitud, hondura y dificultad no es posible acceder a ella de modo
inmediato y directo, lo adecuado es acudir a un simil, a una imagen
equivalente o proporcional que pueda brindar una aproximacion a tal
nocion. Para ello, Platon propone no tratar sobre la idea del Bien en si
misma sino establecer la comparacion con el Sol, que es algo conocido
por todos.

Las ciencias conocen el camino al conocimiento bajo el término de
método, pero el método no es, sobre todo en la ciencia contemporanea,
un simple instrumento al servicio de la ciencia. Por el contrario,
Heidegger sostiene que el método mismo ha tomado a las ciencias a su

servicio.

Por su parte, “técnica” (proveniente del griego techné significa
originariamente un “hacer sapiente”. Luego asume el sentido mas
acotado de procedimiento, “habilidad” o “tactica” para la realizacion de
algo; asi se emplea cuando se dice que alguien posee, por ejemplo, una
“técnica” especial para pintar con 6leo. Conforme a este uso, se llama
“técnico” a quien tiene los conocimientos tedricos y practicos requeridos
por una cierta actividad. En sentido restringido, los conceptos de
“método” y “técnica” son analogables a los de “metodologia” y
“tecnologia” respectivamente. De acuerdo a la optica de la ciencia
moderna, la palabra “método” se emplea para referirse a la instancia de
produccion, control y validacion del conocimiento cientifico. En este

caso el método se transforma en metodologia. De igual modo, cuando la
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técnica se asienta sobre el conocimiento cientifico, se impone modificar
el significado amplio antes aludido y agregar que se define también por
ser una aplicacion de las teorias cientificas que se orienta tanto a la
transformacion, control y creacion de artefactos, cuanto al conjunto de
actividades y conocimientos que se relacionan con la explotacion de la
naturaleza, con la construccion de maquinas y con el diseno y
planificacion de medios y fines. Una definicion usual de tecnologia reza

lo siguiente:

Un cuerpo de conocimientos es una tecnologia si y soélo si es
compatible con la ciencia coetanea y controlable por el método
cientifico, y se lo emplea para controlar, transformar o crear cosas o
procesos, naturales o sociales. 38

El concepto de tecnologia pertenece a una constelacion de conceptos
interdependientes, como son el de economia, sociedad, industria y, por
supuesto, ciencia. Hoy mas que nunca, las sociedades occidentales

forjan su identidad a partir de la excelencia de este circuito.

En resumidas cuentas, tengamos presente que, estrictamente
considerados, estos conceptos aparecen ligados a la ciencia moderna
como sus nucleos mas definitorios, mientras que, en sentido amplio,
pueden estar referidos tanto al conocimiento vulgar como al critico, de
un modo implicito o explicito. En los dos sentidos considerados se
entiende por “técnica” la creacion y el uso de los medios empleados
para alcanzar un fin; es un determinado “saber” y “hacer” del ser
humano dirigido a la transformacion de la realidad. Si el “substrato
teorico” es el conocimiento cotidiano, se dice “técnica”; por ejemplo, la
técnica para transformar un trozo de carne en una sabrosa tira de
asado. En cambio, si el substrato teérico es el conocimiento cientifico,

se habla de “tecnologia”.

38 BUNGE, M., (1980) Epistemologia, Barcelona, Ariel, p. 206.
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b) La técnica desde la perspectiva heideggeriana:

La interpretacién correcta y la verdadera

En el intento por pensar la técnica en su esencia, Heidegger distingue
entre una “definicion correcta” y una “definicion verdadera”. La correcta
dice que la técnica es un medio, un instrumento del cual el ser humano
se sirve para llevar a cabo sus fines (sean éstos en ultima instancia
para su satisfaccion o para su tormento); el instrumento es neutro, lo
que cuenta es soélo el uso, bueno o malo, que el ser humano pueda
hacer de ellos. Es decir, que en esta concepcion, que Heidegger califica
de “antropologica e instrumental”, gobierna la idea de que la técnica
esta en poder del ser humano y que es €l quien debe decidir entre
convertirse en su amo o en su esclavo. Ahora bien: ésta es una
interpretacion correcta, mas no verdadera. Al menos no lo es
plenamente. Porque el caracter instrumental de la técnica no es negado
por nadie, lo que se cuestiona es que pertenezca a ella misma el dar
cuenta de lo verdadero de su esencia.

Heidegger compara la técnica a la imagen del antiguo Dios romano
Jano, por la ambigliedad y el misterio que encierra. La tecnologia
genera bienestar con una de sus caras; con la otra, hace peligrar la
vida en el planeta. La definicion de la técnica como “medio” o
“instrumento” vale tanto para la invencion de la rueda como para la
tecnologia de digitalizacion de imagenes. Los mecanismos de esta
“herramienta” o “instrumento” con que se transforma o produce algo
estarian, de acuerdo a esta definicion, regulados y controlados por el
ser humano y en esto reside su caracter humanista y antropologico.
Ciertamente es un modo de concebir la técnica que se ajusta
perfectamente a la técnica pre-moderna, pero de ningin modo es
suficiente para definir lo propio de la moderna y contemporanea.

En la perspectiva de Heidegger, ni la ciencia ni la técnica ni el arte
pueden ser considerados sélo como medios o herramientas ya que

ciencia, técnica y arte son modos decisivos en los que se nos presenta
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todo lo que es, vale decir, modos en los que las cosas aparecen, se
muestran, se desocultan. Al “estado de desocultamiento”
(Entdeckenheit) los griegos lo llamaron aletheia, término que también
empleaban para “verdad”, porque la verdad, en griego, se identifica con
el “desocultar”. Ciencia, técnica y arte poseen, segun Heidegger, cada
uno a su modo, la capacidad de producir verdades y fundar modos de
ser en el mundo.

Toda técnica transforma o produce cosas. El proceso por el cual la
técnica produce algo o pone algo “ante los ojos” puede ser entendido
también como su capacidad de “sacar de lo oculto” algo que no se
produce a si mismo. Esta capacidad productiva esta presente en toda
técnica artesanal; en la construccion de un barco, por ejemplo, el que
construye hace “salir de lo oculto” a aquello que pone ahi delante, el
barco. El “hacer salir algo de lo oculto” es lo propio de la técnica, tanto
en sentido amplio como en sentido restringido, conforme quedaron
definidos anteriormente. El arte posee también esta capacidad: el
artista produce la estatua al “hacer salir de lo oculto” la obra que nos
invita a contemplar. La diferencia entre técnica (antigua y medieval) y la
técnica en sentido restringido (como tecnologia moderna y
contemporanea) consiste en el modo en que cada una “saca algo de lo
oculto”. Pues bien, lo decisivo aqui se encuentra en que, mientras que
la técnica pre-moderna no conlleva una provocacion de la naturaleza,
en el sentido de exigirle la entrega de sus energias para su
transformacion y acumulacion, la técnica moderna se define

justamente por eso.

La esencia de la técnica moderna pone al hombre en camino de
aquel hacer salir de lo oculto por medio del cual lo real y efectivo, de
un modo mas o menos perceptible, se convierte en todas partes en
existencias. Poner en un camino, en nuestra lengua, se llama
enviar. 39

39 HEIDEGGER, M., “La Pregunta por la técnica” en Conferencias y Articulos, ob.cit.,
p.26.
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La “definicion verdadera” nos habla de otra cosa y, por cierto, de algo
inquietante. La técnica es, ante todo, un modo de ser en el mundo, es
decir, un modo de relacionarse con las cosas, una manera de pensar el
conocimiento y de entender la verdad. Reflexionar sobre ella deberia
convertirse en la tarea irrecusable del pensamiento del presente, en

tanto época dominada por la técnica. 40

Pero en la técnica hay algo del orden de lo no humano. Este aserto
esconde una decision fundamental e insoslayable. Que la esencia de la
técnica no sea ni instrumental ni meramente humana pone en
cuestionamiento el espacio de reflexion del subjetivismo moderno y
desacredita toda argumentacion que pretenda sostenerse en el
optimismo progresista tanto como en los prondsticos catastrofistas. En
este elemento no humano, poderoso y determinante de la historia de los
seres humanos no hay que poner la figura de un dios ni la de algo
determinable. En uno de sus libros sobre Heidegger, el filosofo chileno
Jorge Acevedo Guerra aproxima con acierto, creemos, ese algo no
humano a unas palabras de Ortega, que fueron pronunciadas en 1932,
en ocasion del discurso conmemorativo de los cuatrocientos anos de la

Universidad de Granada. Dice Ortega en aquel momento:

Yo sospecho que (...) el hombre descubrira, otra vez -jpor fin!-, que
no esta solo, que hay en torno a él poderes extranos y distintos de él
con quienes tiene que contar, y que hay sobre él poderes superiores
bajo cuya mano pura y simplemente esta.+!

La vision de la historia que tiene Heidegger puede servirnos para aclarar
que la esencia de la técnica no sea algo exclusivamente humano. Una
de sus tesis centrales dice que el movimiento histérico no se origina

solamente en el actuar del ser humano, sino y fundamentalmente en el

40 Véase HEIDEGGER, M., Ciencia y técnica, Santiago de Chile, Universitaria, 1984, p.
79. Acerca del equivoco de considerar la técnica s6lo como un instrumento, o bien
considerar la voluntad metafisica sé6lo como una cuestién que hace a la arbitrariedad
o autoritarismo del sujeto, ver también Conceptos fundamentales (1989) Madrid,
Alianza, pp. 44 y ss.

41 ACEVEDO GUERRA, J., (1999) Heidegger y la época técnica, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, p. 80.
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destino (Geschick) del ser. Al afirmar que la historia no es el sucederse
de los acontecimientos humanos —o no sélo ni fundamentalmente- sino
que es siempre la historia del ser y el devenir de sus declinaciones,
Heidegger abre uno de los caminos que conducen a la negacion del
humanismo subjetivista. En esta linea de interpretacion, Glunter Figal
sostiene que el diagnoéstico del mundo técnico de Heidegger no es
convincente porque realiza una descripcion correcta del fenomeno. Su
fuerza de conviccion reside en su filosofia del tiempo.4? El ser humano,
repitamoslo, no es el Ginico hacedor de lo histérico, pues desde su punto
de vista lo historico también es el eterno vaivén del flujo y reflujo del
ser. Dicho de otro modo, la historia es donacion (revelacion) y
ocultamiento del ser. Asi, el ser humano, como hacedor de los aparatos
técnicos responde a la llamada de la técnica que proviene del ser,
llamada bajo cuyo influjo se encuentran no solamente el ser humano,

sino todo ente, la naturaleza y también la historia.

En todas partes se provoca a nuestro existir...a dedicarse a la
planificacion y calculo de todo. ¢Qué se expresa en este desafio?
¢Resulta s6lo de un capricho del hombre? O es que lo ente mismo
viene hacia nosotros de tal manera que nos habla sobre su
capacidad de planificacion y calculo? Y en tal caso, se encontraria
provocado el ser a dejar aparecer lo ente en el horizonte de la
calculabilidad? En la misma medida que el ser, el hombre se
encuentra provocado, esto es, emplazado, a poner en lugar seguro
lo ente que se dirige hacia él, como la substancia de sus planes y
calculos, y a extender ilimitadamente tal disposicion.+3

Heidegger expresa en Serenidad: “Los poderes que en todas partes y a
todas horas retan, encadenan, arrastran y acosan al ser humano bajo
alguna forma de utillaje o instalacion técnica, estos poderes hace ya

tiempo que han desbordado la voluntad y capacidad de decision

42 Cfr. FIGAL, G., (2003) Martin Heidegger, zur Einfiihrung, Junius Verlag, Hamburg, p.
164. Sostiene el autor: Wenn Heidegger die VerfafStheit der Gegenwart nicht unter dem
Titel des Nihilismus, sondern eben in der Frage nach der Technik erértert. Denn dafs nun
das Wesen der Technik als das Wesen der Gegenwart konzipiert wird, gibt ihm die
Médglichkeit, gerade auch die mobil gemachte Welt in den Zusammenhang des
geschichtlichen Zeit-Raumes zu stellen.

43 HEIDEGGER, M., (1990) Identidad y Diferencia, (trad. Helena Cortés y Arturo Leyte),
Barcelona, Anthropos, pp. 81-83.
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humana porque no han sido hechos por el hombre”.44 El intento de
desentranar los signos de los tiempos exige la mayor cautela de parte
del ser humano, pues lo que se ha revelado escapa a toda posibilidad de
dominio de humano. Lo mas inquietante no es que el mundo se
tecnifique totalmente sino que ninguna organizacion exclusivamente
humana esta preparada para esa transformacion ni podria estarlo.
Evidentemente, el mundo no podria ser cambiado sin la cooperacion del
ser humano pero toda cooperacion humana es siempre insuficiente
porque no se trata de una cuestion cuya clave resida exclusivamente en
la voluntad.

En este punto de la reflexion seguramente recordamos la frase de
Heidegger que tanto trabajo ha dado a la hermenéutica: “s6lo un Dios
puede salvarnos”. Que solamente un dios pueda salvarnos no significa
que al ser humano ya no le quepa hacer nada en el momento actual del
mundo. Tampoco hay aqui ningin retorno a la figura del Dios padre del
cristianismo, que, para Heidegger, segin leemos en los Beitrcige, es la
configuracion mas alejada de lo sagrado. En todo caso, habria que
pensar en un Dios no cristiano, no persona, no padre, “el totalmente
otro ante los sidos, sobre todo ante el cristiano”. El Dios al que
Heidegger se refiere como “ultimo Dios” no es ultimo porque venga
después, como indicaria una consideracion no ontologica del tiempo,
“no es el fin sino el comienzo de innumerables posibilidades de nuestra
historia”.45

Los alcances del concepto de Dios en Heidegger son inabordables
aqui, pero podemos aproximarnos a su perspectiva de lo sagrado a
través de una nocion que aparece en sus ultimos escritos: “La
cuaternidad” (das Geviert). Esta se encuentra estrechamente vinculada
al tema de la técnica y contiene la dimension de lo sagrado. El
sustantivo Geviert puede ser traducido ademas como “cuadrado”,

«©

“cuarteto”, “ cuaternidad”. Se refiere a la figura conformada por la

4 HEIDEGGER, M., Serenidad, ob.cit., p.24.
45 HEIDEGGER, M., Aportes a la Filosofia, Acerca del Evento, ob.cit., pp. 323 y ss.
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tierra, el cielo, los divinos y los mortales. De ella nos ocuparemos mas
extensamente en el capitulo siguiente dedicado a la condicion poética
del lenguaje, pero es pertinente adelantar aqui que la im-posicion o lo
im-puesto por la técnica constituye la mas grave amenaza de los cuatro
y opaca su entranable unidad. La experiencia auténtica del nihilismo se
asocia con este ocultamiento, es decir, la experiencia de la extrema
indigencia con respecto al ser tiene su fundamento en el maximo poder
de expansion de la metafisica. De la relacion entre técnica, ciencia y

metafisica hablaremos en lo que sigue.

c) Ciencia, técnica y metafisica

Muchos filosofos se han ocupado de ofrecer una perspectiva “critica” de
la ciencia moderna, esto es, un punto de vista a partir del cual se
puedan distinguir y evaluar sus rasgos esenciales. El término “critica”,
en su significado filosofico, encierra, entre otros, los sentidos de
“examen”, “analisis” y “ponderacion” de argumentos. En ultima
instancia, toda critica supone una decision racional por un conjunto de
juicios. Por ello, una critica de la ciencia moderna debe brindar una
explicacion y al mismo tiempo una interpretacion de esta peculiar
configuracion que el saber asume a partir de los siglos XVI y XVIL
Veremos en lo que sigue algunas de las conclusiones fundamentales a
las que arriba Heidegger en su reflexion sobre la ciencia y la técnica y
sobre la intima relacion que ambas sostienen con la metafisica. En La

pregunta por la cosa, Heidegger expresa:

No queremos ni sustituir ni mejorar las ciencias, quisiéramos
colaborar en la preparacion de una decision ¢Sera la ciencia una
medida para el saber, o habra un saber en el que se determinara el
fundamento y el limite de la ciencia y con ello su verdadera
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eficiencia? ¢Este auténtico saber sera necesario para un pueblo
historico, o se podra prescindir de €l y reemplazarlo con otro?46

En el mismo texto, el filosofo plantea que se suele caracterizar a la
ciencia moderna diciendo que parte de los hechos, mientras que la
medieval se vale de proposiciones y de conceptos generales. 47 Esta
manera de describir la ciencia moderna es totalmente insuficiente,
incluso errénea. Porque es evidente que tanto los seres humanos que se
dedicaban a la ciencia en la Antigiedad como en el Medioevo
observaban los hechos como que la ciencia moderna contiene
proposiciones y conceptos generales. Por su parte, cuando se hace
referencia a que en la Modernidad se calcula y se mide, podria oponerse
a esta diferenciacion que el ser humano siempre ha empleado el
calculo, el peso y la medida. El punto es si los han empleado del mismo
modo y con los mismos objetivos. Nadie, ante la presencia de un templo
griego o un acueducto romano, podria sostener la ausencia de la
medicion y del calculo, al contrario, quedamos extasiados frente a
semejante despliegue del saber matematico. Como antes mencionamos
respecto de la observacion, también aqui lo importante es el horizonte
de sentido al que corresponde el saber.

Para referirse al pasaje del saber premoderno al moderno, el
prestigioso historiador de las ideas cientificas, Alexandre Koyré, utiliza
una expresion de lo mas elocuente: “..del mundo del
“aproximadamente” al universo de la “precision” 48. Necesitamos darle a
esta expresion el alcance que le corresponde porque, podriamos
rapidamente objetar que pocas cosas son mas precisas, por ejemplo,
que el diseno de la base o del capitel o del perfil de una columna griega:
“nada esta mas calculado, ni realizado con mayor refinamiento que sus

distancias respectivas”. ;En qué reside entonces la diferencia? En que

*® HEIDEGGER, M, (1992) La pregunta por la cosa (trad. Eduardo Garcia Belsunce y
Zoltan Szankay), Buenos Aires, Memphis, p. 19.

47 Ibidem, pp. 68 y ss.

48 KOYRE, A., (1994) Pensar la ciencia, (trad. Antonio Beltran Mari), Barcelona, Paidés,
p. 119.
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es el arte el que impone el calculo y la medida a la naturaleza. Y lo
mismo sucede, afirma Koyré, en lo que concierne a la determinacion de
las dimensiones de las ruedas de un engranaje o de los elementos de
una balista.

En un sentido, es valido afirmar que la ciencia griega puso las
bases de la tecnologia. Sin embargo, los griegos nunca la desarrollaron.
La técnica antigua incluia muchos elementos de la ciencia geométrica y
mecanica, pero no obstante eso, se quedo en un estadio pretecnologico,
precientifico. La tecnologia propiamente dicha nace en la modernidad,
mas precisamente, a partir de la nueva configuracion del saber, es
decir, desde el momento en que el saber es asimilado a la certeza. Sélo
alli se hizo posible que el calculo, el peso y la medida se extendieran a
todos los dominios de la realidad, y ello porque con la identificacion
entre certeza y verdad comenzo a regir la determinacion matematica del
mundo. En efecto, el proyecto cientifico moderno sélo admitira como
verdadero y real aquello que pueda ser medido y calculado y, por ello,
en este contexto se convierte la matematica en la clave de lectura de la
naturaleza. El a priori matematico pone en cuestion que la ciencia
moderna sea ante todo una ciencia de hechos; como dice Heidegger al
respecto: “la ciencia moderna nace a espaldas de los hechos”. Ademas
de proponer la observacion y la medida como rasgos diferenciadores de
la modernidad, con cierta frecuencia se dice que la ciencia moderna
demuestra y realiza experimentos. Nuevamente, estamos aqui frente a
una caracterizacion insuficiente, pues el experimento como intento de
adquirir informacion sobre las cosas por una determinada ordenacion
de las mismas estaba ya en la antigiedad. Tampoco en el caso del
experimento importa éste en tanto tal, sino el modo en que se proyecta
y la intencion con la que se lo lleva a cabo y en la que se fundamenta.

¢Cual es entonces el rasgo fundamental de la ciencia moderna?
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Dice Heidegger:

El rasgo fundamental debe consistir en aquello que domina de
manera normativa e igualmente originaria el proceso fundamental
de la ciencia como tal: es el trabajo cotidiano con las cosas y el
proyecto metafisico de la cosidad de las cosas (...) La oposicion de la
actitud cientifica antigua y moderna no puede fijarse de manera tal
que se diga que de un lado estan los conceptos y las proposiciones y
del otro lado los hechos. En cada lado, tanto de la ciencia antigua
como de la moderna, se trata siempre de ambas cosas, de hechos y
de conceptos. Lo decisivo es la manera en que los hechos son
comprendidos y los conceptos aplicados.49

El modo como los hechos son comprendidos y los conceptos son
aplicados en la modernidad viene determinado entonces por el ideal de
plena matematizacion de lo real, por la identificacion entre método y
verdad. Dicho en otros términos, se trata de la consideracion del
mundo como imagen que subyace a estos ideales.

Para comprender la exigencia matematica del saber, veamos como
entiene Heidegger la esencia de lo matematico, el calculo y el
experimento. La etimologia de “matematica” se remonta a las palabras
griegas mathesis y mathemata y éstas remiten al aprender y a lo
aprendible.50 Considerar que las cosas son matematizables quiere decir
que son aprendibles. El aprender es también una manera de ‘tomar
algo’ o de ‘apropiarse de algo’, si bien no todo tomar implica un
aprender. Cuando se toma una cosa, se la apropia y se dispone de ella.

Lo matematico es lo cognoscible de las cosas que previamente a cada

49 HEIDEGGER, M., La pregunta por la cosa, ob.cit, pp. 68 y ss.

50 Segiin Heidegger, lo matematico puede ser visto como un cierto respecto de las
cosas, una manera en que las cosas son, un ‘en tanto que’. De acuerdo a un viejo
ordenamiento de las cosas pensado por los griegos, lo matematico se encuentra junto
a otros respectos posibles de las cosas. Por ejemplo, 1o producido’ es también un
cierto respectos de las cosas, el que las muestra como ‘elaboradas’ y por ello, en este
respecto, las cosas quedan referidas a la accién, a un hacer inteligente. En tanto
matematicas las cosas son ‘en cuanto ellas mismas’, ‘en si mismas’. Ahora bien,
cuando se piensa lo matematico es imposible no pensar en los nimeros, ¢sera porque
lo matematico pertenece a lo numeérico o porque lo numérico es algo matematico? Los
numeros son algo matematico, pero ¢qué sera lo matematico mismo para que en los
numeros se exprese su esencia mejor que en cualquier otra cosa?, estas son buenos
ejemplos de esas preguntas que carecerian de importancia para la investigacion
cientifica pero que, sin embargo, guian la reflexion filoséfica. Cfr. HEIDEGGER, M., La
pregunta por la cosa, Buenos Aires, Alfa, 1975, pp. 65y ss.
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una de ellas ya nos es conocido de antemano, la corporeidad del
cuerpo, el animal en cuanto animalidad, cualquier cosa concreta
respecto de su coseidad. El aprender matematico recién se logra
cuando se lo experimenta como el tomar algo que ya se posee, es un
saber que tiene la peculiaridad de darse a si mismo, €l es su propio
objeto. ¢Qué clase de tomar existe en la consideracion matematica?
Podemos apropiarnos de algo a partir de ejercitarnos en su uso, pero
ciertamente no todo apropiarse contempla una ejercitacion, sino solo
aquellas cosas para las que lo apropiado es un determinado uso.

El saber matematico no se extrae de las cosas ni depende en
absoluto de la realidad empirica, sino que se sustenta tan solo en la
razon y por ello, todos los caracteres matematicos pueden ser
aprendidos sin referencia a las cosas. De los caracteres matematicos,
los numeros resultan ser lo que mas inmediatamente conocemos en el
trato con las cosas, puesto que posibilitan realizar una enumeracion.
Los numeros, en tanto son lo mas conocido de lo matematico suelen
convertirse en lo matematico sin mas. Lo matematico, tal como lo
entiende Descartes, es lo claro y distinto, lo cierto. El proceso por el que
se reduce la complejidad de lo real a las ‘naturalezas simples’
(extension, figura, nimero, entre otras) las cuales son siempre y por si
mismas conocidas y absolutamente ciertas, conduce a Ila
matematizacion de lo real, es decir, a una reduccion de la riqueza y
complejidad de la realidad. El rigor de la matematica, o dicho de otro
modo, la exigencia matematica del modo de proyectar moderno se
expresa en la medida en que todo lo corporeo puede ser reducido a una
magnitud y, en consecuencia, todo cuerpo puede ser visto como una
suma de unidades. En este horizonte germina la identificacion del ser
con lo que esta presente y es objetivo, con lo que es calculable y
metodicamente controlable.

La fisica clasica se constituyé como una forma de saber, de
preguntar y de fundamentar cuyos rasgos esenciales pueden

encontrarse en la formulacion del principio de inercia. Este principio
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rector de la ciencia fisica moderna nace de la concepcion en la mente
de un cuerpo que, en tanto matematico, determinara a partir de si lo
esencial de toda corporeidad y dara lugar a una nocion de espacio y de
tiempo segun la cual éstos son so6lo parametros de medicion. La
reduccion del espacio y el tiempo a magnitudes o lo que es lo mismo el
considerarlos s6lo como parametros responde a una concepcion que se
ha impuesto como canodnica y que se encuentra tanto en la teoria de la
relatividad, como en la teoria cuantica o en la fisica nuclear.5!

Si tenemos presente lo dicho hasta aqui, una de las cuestiones a
pensar es si se puede legitimamente aplicar el método matematico a
todas las cosas o si la totalidad es susceptible de ser fraccionada en los
elementos mas simples de la intuicion matematica; y si ello es posible,
habra que ponderar las consecuencias implicitas en semejante
reduccion. En el inicio del curso de Introduccion a la Filosofia,
Heidegger plantea la distincion entre el rigor y la exactitud y su
necesidad en el terreno de la investigacion con respecto del ideal de

matematizacion.

La investigacion es un querer conocer no de tipo cualquiera, ni
tampoco por referencia a objetos cualesquiera, sino un conocer
inquisidor que procede metddica y sistematicamente en el circulo de
un orden de cuestiones delimitadas con precision y que sobre todo
tiene por meta un conocimiento que tiene que quedar demostrado
con la mayor exactitud posible y elaborado en términos validos para
todos.52

La ciencia, como investigacion inquisidora, posee una determinada
forma de buscar, de encontrar, de apropiarse, de guardar y de
comunicar la verdad, cuya garantia de objetividad y rigurosidad esta
depositada en la matematizacion. El prejuicio de que la ciencia soélo es
cientifica en la medida en que es matematizable desconoce que el rigor

de una ciencia consiste en el modo y manera como puede obtenerse y

51 Cfr. HEIDEGGER, M., (1990) De camino al habla, (trad. Yves Zimmermann)
Barcelona, Odos, pp. 187 y ss.

52 HEIDEGGER, M., (1996) Introduccién a la filosofia, (trad. Manuel Jiménez Redondo)
Valencia, Fronesis, p. 55
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determinarse un conocimiento adecuado al objeto. Vale decir, que el
rigor se mide en funcion del modo de obtencion de la verdad y, por eso,
para entrar en el debate sobre la ciencia es crucial lo que aqui se
entienda por verdad. La exactitud matematica puede resultar

inadecuada respecto de muchos objetos que se intenta conocer:

(...) esta inadecuaciéon, esta no concordancia con aquello que el
objeto exige, es una forma fundamental de no verdad (... La
exactitud matematica puede, pues, comportar en una ciencia no
verdad; por tanto, no pertenece de forma esencialmente necesaria a
la verdad. Si entendemos por rigor de una ciencia la forma y
manera como se obtiene y determina el conocimiento adecuado al
objeto, entonces la exactitud en sentido matematico no funda
necesariamente el rigor de una ciencia. Asi, la tentativa emprendida
en el siglo XIX de asimilar el conocimiento historico al tipo de
conocimiento matematico caracteristico de las ciencias de la
naturaleza, no significa otra cosa que una esencial contravencion
del rigor especifico del conocimiento histérico. 53

Por lo pronto, una aproximacion posible a este problema consiste en
ver mas de cerca las raices filosoficas de la forma hegemonica que
asumio el saber en la modernidad. Para ello, debemos remontarnos al
doble proceso de la transformacion del ser humano en sujeto y de la
naturaleza en objeto, es decir a la concepcion moderna segun la cual el
entendimiento puro es la pauta de toda verdad (subjetivismo
cartesiano) y, por ende, el ser humano sub-jectum, fundamento. El
pasaje y transformacion del yo en sujeto coincide con la transformacion
de la naturaleza en objeto (de calculo y dominio). En virtud de esta
transformacion, las cosas “son” en la medida en que puedan ser
representadas. El subjetivismo moderno identifico “ser” con “ser
representado”. Considerar que las cosas son en tanto son

“representadas”, “concebidas en la mente”, limita toda cosa al campo de

las cosas presentes, constatables, como si la realidad se circunscribiera

53 Ibidem, p. 56
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y agotara en el ambito de las cosas que pueden ser puestas en
evidencia, investigadas y controladas.>*

Cuando el saber se convierte en “representacion” se reduce la
riqueza de lo real a lo meramente “presente ante nuestros ojos” o a lo
que puede deducirse de fundamentos ultimos, a lo que puede ser
medible. El conocimiento cientifico elabora una “teoria de lo real” y a
partir de ella se representa como debe ser lo real. A partir de lo
“cientificamente representado”, la teoria demanda a la realidad que
tome la forma del proyecto previamente disenado. De modo que a la
representacion del ser de las cosas le sigue la construccion de las
condiciones de la experimentacion, que son las que permitiran que
aparezcan las consecuencias previstas. Esto explica por qué Heidegger
dice que “la ciencia nunca encuentra nada que no sea aquello que el
modo de representar de ella ha dejado entrar, haciendo de esto un
posible objeto de ella".5> Esta forma del saber (representacion) era ajena
tanto para el hombre medieval como para los antiguos griegos.>°

Heidegger analiza los vinculos existentes entre “subjetivismo”,
“representacion” y “metafisica”. Las palabras “metafisica” y “ser” son
polisémicas. La metafisica puede ser definida como la filosofia que
busca la causa ultima de las cosas en un fundamento trascendente,
llamese Idea, Dios, Bien.>” La metafisica nace con Platéon y se define
mas precisamente como metafisica de la subjetividad en la modernidad.
En ese momento se produce la culminacion de una particular historia

del ser y de la verdad en la que el ser humano aparece como unico

54 La incidencia del pensamiento de Kant es fundamental, pues es €l quien descubre y
fundamenta el rasgo definitorio del sujeto de la ciencia moderna, es decir, las
condiciones de posibilidad que actiian en la construccién de la experiencia. A partir
de estas condiciones, la razén debe obligar a la naturaleza a que responda a sus
preguntas, en lugar de dejarse conducir por ella o limitarse a recibir los datos de la
percepcion.

55 HEIDEGGER, M., (1994) Conferencias y articulos, ob.cit., p. 147

56 Sobre la transformacion del concepto de teoria y el concepto de realidad, nucleares
en la reflexion sobre la ciencia moderna, cfr. especialmente, HEIDEGGER, M., Ibidem,
pp- 48 y ss.

57 Cfr. HEIDEGGER, M., (1990) Identidad y diferencia, ob.cit., p. 127, “toda metafisica
es, en y a partir de su fundamento, ese fundar que da cuenta del fundamento, que le
da razones y que, finalmente, le pide explicaciones”

220



dador de sentido y sujeto (fundamento) normativo.>® En todo sistema
metafisico hay un principio de explicacion ultimo, telos, que hace
inteligible y justificable enteramente el movimiento de lo real. Para
Heidegger, la metafisica es una particular historia del ser y de la
verdad, en ambos sentidos del genitivo.

La definicion que ofrece Heidegger de la metafisica reza asi: “toda
metafisica es, en el fondo, y a partir de su fundamento, ese fundar que
da cuenta del fundamento, que le da razones, y que, finalmente, le pide
explicaciones”.>® Como metafisica, la filosofia occidental se dirigio a la
busqueda de los principios fundamentales de la realidad. El ansia de
fundamentos ultimos emparenta la metafisica estrechamente con la
ciencia y la técnica modernas; mas aun, Heidegger dira que éstas son la
auténtica y cabal manifestacion de aquella.

El conocimiento cientifico y los sistemas metafisicos se concibieron
como si fueran la mas exacta representacion del mundo. De alli, la
célebre identificacion que propone Heidegger al considerar la
modernidad como la época de la imagen del mundo. Heidegger
interpreta la historia de la metafisica como la historia del olvido del ser,
puesto que en ella se confunden y equiparan ser y ente. Dicho
esquematicamente: el olvido del ser o la confusion entre ser y ente
significa que lo que la metafisica concibe como “ser” termina siendo la
mera cosa presente, el objeto que se recorta a la luz de la
representacion. De manera que la metafisica es suelo fértil para el
crecimiento de la ciencia y la técnica modernas. Pero la relacion con la
metafisica no se puede resolver al decretar su destruccion o al
renegarla; mas todavia, el querer esto representaria una pretension

pueril y una denigracion de la historia.®0

58 HEIDEGGER, M., (1994) Acerca del nihilismo, (trad. José Luis Molinuevo), Buenos
Aires, Paidos, pp. 87 y ss

59 HEIDEGGER, M., “La Constitucion ontoteolégica de la metafisica”, en Identidad y
Diferencia, ob.cit., p. 127.

60 Cfr. HEIDEGGER, M., “Superacion de la metafisica”, en Conferencias y Articulos,
ob.cit., pp. 63 y ss.
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Caemos demasiado facilmente en el peligro de entender el olvido
como un hacer y dejar s6lo humanos 6! (...) El olvido de la diferencia
con que se inicia el destino del ser, para consumarse en €l, tampoco
es un defecto, sino el acontecimiento mas rico y vasto en que la
historia occidental del mundo llega a su resolucion. Es el
acontecimiento de la metafisica.62

Se dijo que la esencia de la ciencia moderna reside en la investigacion.
Agreguemos ahora tres rasgos determinantes de ésta: 1) que el conocer
se instala a si mismo como “proceso” (método) en un ambito de lo-que-
es (naturaleza o cultura), proyecta un campo de objetos y se asegura un
procedimiento riguroso; 2) que para que un area de lo-que-es llegue a
transformarse en objeto, es preciso determinar constantes o elementos
invariables; 3) que el conocimiento se convierte en “empresa”, es decir,
que la ciencia es realmente tal cuando se lleva a cabo en una
institucion, de manera que los resultados de la conquista de un sector
de objetos puedan acumularse y dar lugar a nuevos procedimientos. Lo
propio de la ciencia moderna, entonces, es la reduccion de todo lo real
a objeto y la consideracion posterior de que solo lo objetivo que esta
reduccion ha implantado es real.

El éxito del proceso de objetivacion se logra cuando el ser humano
ha alcanzado la certeza de si mismo que le da el entendimiento. Por
eso, sostiene Heidegger, la ciencia como investigacion so6lo es posible
cuando la verdad se convierte en certeza del representar. Esto fue
expresado por primera vez en la filosofia de Descartes. Dicho en otros
términos, la ciencia moderna pudo constituirse como tal sélo cuando
concibio lo-que-es como “objeto” frente a un “sujeto”. Este fenomeno es
valido tanto para las ciencias naturales como para las sociales. En
virtud de esta ontologia subyacente, la oposicion entre -ciencias
naturales y ciencias sociales queda subordinada a la diferencia
fundamental entre el saber cientifico y el pensar filoséfico. Ciertamente

—dice Heidegger— las ciencias “saben” y dictaminan leyes de acuerdo a

61 HEIDEGGER, M., (1994) Acerca del nihilismo, ob.cit., p.114
62 HEIDEGGER, M., (1997) “La sentencia de Anaximandro” en Caminos de bosque,
(trad. Helena Cortés y Arturo Leyte), Madrid, Alianza, p. 329
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este saber, y saben infinitamente mas que el pensar, pero entre unas y
otro hay un abismo.63

En sintesis, la ontologia metafisica es hija, entonces, del dualismo
cartesiano y de la razon instrumental y, en un sentido fundamental, se
articula alrededor de la identificacion del ser con la presencia y con lo
objetivo, calculable y controlable. Contrariamente, para la ontologia de
raiz heideggeriana, ni el ser se agota en la presencia, ni se aprehende
en la demostracion de fundamentos ultimos. El “paso atras” (Schritt
Zurtick) que tematiza Heidegger, es decir, ese salto que nos lleva por
fuera de la esencia de la metafisica exige dejar de lado la pretension de
disponer unilateralmente del ser. Mas aca de la metafisica, ser humano

y ser se corresponden reciprocamente.

d) La técnica maquinista y su relacién con la metafisica

La técnica maquinista es uno de los cinco fenéomenos que, segun
Heidegger, caracterizan a la modernidad. Ciencia y técnica mecanizada
son fenomenos esenciales de igual importancia y rango en la Edad
Moderna. La técnica no es una mera aplicacion practica de la ciencia
matematica moderna. La técnica mecanizada es en si misma una
transformacion independiente de la practica, tanto que es ella la que
exige que se emplee la ciencia matematica de la naturaleza. Como
resultado mas visible de la esencia moderna de la técnica, la técnica
mecanizada es idéntica en su esencia a la metafisica moderna.

Aparte de la ciencia y de la técnica, los otros rasgos sobresalientes
de la época moderna son como expresa Heidegger en “La época de la
imagen del mundo”: la transformacion de la ciencia en “empresa

cientifica”, la introduccion del arte en el horizonte de la estética, la

63 Cfr. HEIDEGGER, M., “La época de la imagen del mundo”, en Caminos de Bosque,
ob.cit.,, pp. 77 y ss. También, ¢Qué significa pensar?, Buenos Aires, Nova, 1972,
lecciones tercera y cuarta.
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identificacion del obrar humano con la cultura y la desdivinizacion o
huida de los dioses. Una idéntica concepcion del ente y de la verdad
subyace en todos estos rasgos: el ente como lo asible, calculable y
controlable y la verdad como resultado del método cientifico.

La metafisica de la subjetividad moderna que se despliega a través
del emplazamiento tecnocientifico conduce finalmente a denigrar como
irracional todo pensamiento que rechace la presunta originariedad de la
verdad que emana de la racionalidad cientifica.®4 La critica
heideggeriana de la metafisica prosigue y radicaliza el camino de
desmitificacion de la razon ya iniciado por Nietzsche. La pretension de
verdad originaria y el caracter de sujeto-fundamento permiten destacar
el componente de “violencia cognoscitiva” de la metafisica. Al pensar
fundamentador de la “época de la imagen del mundo” (expresion que en
Heidegger equivale a la época que entiende el conocimiento como
representacion) le es inherente el ansia de dominio y objetivacion de
todos los sectores de lo real. La representacion comprende los hechos a
través de un mecanismo de objetivacion que puede considerarse como
un “ataque” a lo real, en la medida en que exige que la realidad se
muestre s6lo en el campo visual que la representacion ha disenado
anticipadamente.® Por ello, segun Heidegger, para intentar un pensar
no metafisico, se requieren dos decisiones fundamentales: abandonar
la interpretacion del lenguaje como representacion y rechazar el
supuesto de que la adecuacion o correspondencia intelecto-cosa sea el
Unico criterio de verdad, puesto que la verdad que se expresa en las
proposiciones informativas es una verdad secundaria, derivada.®®

La reflexion del filosofo italiano Gianni Vattimo se situa en
continuidad con algunas tesis de la perspectiva heideggeriana. Su
propuesta apunta a redefinir la epistemologia tradicional en términos

nihilistas. Es decir, en términos que se correspondan con un modo de

64 Cfr. HEIDEGGER, M., De camino al habla, ob.cit., p. 95.
65 HEIDEGGER, M., Identidad y diferencia, ob.cit., p. 96.
66 Cfr. Ibidem, p. 107.
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pensar que no acepta la postulacion de un fundamento ultimo que
imponga silencio y obediencia. Vattimo explica que la violencia implicita
en la metafisica constituye uno de los motivos para bogar por su
superacion; o sea, que no estan en juego soOlo razones teodricas sino
sobre todo razones ético-politicas. El caracter perentorio y dogmatico de
la metafisica de la subjetividad se expresa en la pretension de poseer la
verdad tunica e inconmovible, o bien, en la postulacion de un
fundamento ultimo que silencia toda ulterior pregunta. 67

La conviccion de que la técnica es tan controlable y planificable
como todo lo que ella desencadena es producto de la arrogante
primacia de la subjetividad. Veamoslo a través de un ejemplo. Hacia
fines de 1995, en un arrecife de coral del Pacifico sur, conocido como
atolon de Mururoa (“Isla del secreto” en su denominacion original), el
gobierno de Francia auspicié6 un experimento nuclear que llevaron a
cabo cientificos y militares de ese pais. El estallido nuclear provocado
fue superior al de la bomba atémica que cayo6 sobre Hiroshima en 19435.
La explosion subterranea se propagé desde una profundidad de
aproximadamente mil metros e iluminé el interior oscuro de las aguas
oceanicas.

En casos como éste, nuevamente se nos formula el interrogante
sobre si estamos frente a un mero “instrumento” o mas bien ante una
peculiar forma de instalarse en el mundo. Mientras se considera la
técnica como un simple medio de la actividad cultural, en si mismo
neutral, mas ciegos estaremos para poder apreciar su enigmatica
esencia.®8 Por ello, para meditar fructiferamente sobre la cuestion de la
técnica, se requiere un pensamiento que abandone tanto la
unilateralidad de la vision humanista racionalista (que ve en la técnica

un proceso de emancipacion perfectible s6lo por la voluntad humana) y

67 Cfr. VATTIMO, G., (comp.) (1994) La Secularizacién de la filosofia, (trad. Carlos
Cattroppi y Margarita N. Mizraji) Barcelona, Gedisa, p. 63 y ss., y (1995) Mas alla de
la interpretacion, (trad. Pedro Aragén Rincon) Barcelona, Paidés, pp. 71 y ss.

68 Acerca del peligro que encierra la esencia de la técnica ver HEIDEGGER, M., La
pregunta por la técnica, ob.cit., pp. 28 y ss.
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también la reduccion de la vision humanista irracionalista (que por el
contrario, ve en la ciencia y la técnica algo asi como la personificacion
del demonio). La técnica pertenece a la tradicion histérica de Occidente,
no es posible despojarse de ella como quien lo hace de una prenda ni es
posible resolver la ambigliedad que la caracteriza so6lo a través de un
uso adecuado de sus productos.

Lo propio de la técnica moderna reside en una capacidad de
despliegue y provocacion incesante. Esta provocacion consiste en
exigirle a la naturaleza la liberacion de sus energias para luego
explotarlas y acumularlas. Por ello, a la luz de la mirada técnica, las
cosas se descubren en su caracter de elementos utilizables por el ser
humano, mientras que la naturaleza en su conjunto se convierte en

una gran estacion de abastecimiento y experimentacion. %

Im-posicion (Ge-stell) designa lo reunidor de aquel poner (stellen)
que requiere al hombre, es decir, lo provoca, a desocultar lo real
como fondo en el modo del encargar. Im-posicion nombra el modo
de desocultar que impera en la esencia de la técnica moderna y que
€l mismo no es nada técnico. 70

La mentalidad tecnicista o tecnocratica es proclive a medir el
pensamiento con el tiempo del calculo y la planificacion en vistas de un
rendimiento econémico; a partir de esto las cosas “concretas” adquieren
el caracter de “meras existencias” (Bestand). La realidad parece
reducirse a un conjunto de existencias acumulables y sustituibles, como
si todo lo existente tuviera el caracter de stock. El peligro de ver todas
las cosas como si fueran meras existencias o elementos de un stock de
inventario reside en que el ser humano puede llegar a ser también una
existencia mas de dicha reserva y que puede también convertirse en un

objeto manipulable e intercambiable.

En sintesis, estamos frente a un proceso donde lo real queda

reducido a lo presente, a lo constatable, a lo que puede ser puesto en

69 Cfr. HEIDEGGER, M., Serenidad, ob.cit., p. 23.
70 HEIDEGGER, M., La pregunta por la técnica, ob.cit., p. 18.
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evidencia. Este proceso de “racionalizacion”, en virtud del cual lo real
adopta la forma de lo cientificamente verificable, esta
paradigmaticamente expresado en la consideracion que hace la fisica
experimental moderna de la naturaleza. Es decir, en la concepcion que
tiene a la naturaleza s6lo como una conexién de fuerzas calculables. Si
la totalidad se inscribe en la serie causa-efecto y debe su ser real a la
constatacion del método cientifico, entonces, todo aquello que resista la
cuantificacion queda fuera de la realidad. De modo que lo que exhibe
un caracter contradictorio o extraordinario, como puede ser lo que
pertenece a la orbita del arte o del mito, es expulsado del “esquema de
realidad” que disena la razon cientifica. El problema que senala
Heidegger reside en que sobre esta nocion de racionalidad esta

edificado nuestro actual mundo.

Las consideraciones vertidas hasta aqui bastan para refutar una
de las tesis fuertes de todo positivismo o neopositivismo: la de la
neutralidad de la tecnociencia. La epistemologia tradicional de cufo
positivista afirma que teoria y praxis son esferas independientes, lo que
sugiere que el plano de las investigaciones tedricas y su
correspondiente legitimacion racional esta incontaminado de los
avatares historicos, mientras que el ambito de aplicacion de las mismas
se determina justamente por intereses ajenos a lo estrictamente
cognoscitivo. De alli que cuestionar la distincion radical entre teoria y
praxis pone en cuestion al mismo tiempo la creencia en la neutralidad
de la ciencia. Ademas, como resalta Heidegger, no es posible sostener la
neutralidad cuando nuestra vida material y espiritual se funda y
modifica en la red de sentidos que elaboran las teorias cientificas, y
esto en medida creciente desde los tiempos modernos. Ergo, la ciencia,
en tanto teoria de lo real, lejos de no tener incidencia en las
realizaciones concretas, funda un modo de ser, crea un concepto de
realidad y organiza un mundo. Por su parte, si en la elaboracion y

diseno de practicas metodologicas siempre hay en juego una decision
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que va mas alla del instrumento mismo y que compromete una posicion
frente al ser humano, frente al mundo y frente a la verdad, ¢por qué no
considerar que también en la formas de conocimiento y en los modos
de transformacion de lo real opera una decision, que es previa a toda
posible aplicacion? En todo caso, el supuesto de que las teorias no
requieren también una decision gnoseologica y ética, sin duda mas
fundamental y originaria que la que actua en el uso de sus productos
no es ni obvio ni evidente de suyo y debe ser considerado criticamente.
Si se tiene en cuenta lo dicho, se comprende por qué la consideracion
del problema de la técnica solamente desde la dimension del uso o
aplicacion de las teorias impide proyectar la mirada filosoéfica profunda
que el tema amerita (como si la técnica fuera s6lo un plan que el ser
humano proyecta y que termina imponiéndose y forzandolo a decidir
entre convertirse en esclavo de su propio plan o en quedar como su
senor).”! La conocida leyenda del Dr. Frankenstein es mucho mas
aterradora en la era de la biogenética, la electronica y la informatica
pues el alcance y la profundidad de los cambios cuantitativos y
cualitativos que éstas han generado en la cultura y en la naturaleza no

tienen precedentes.

La moderna teoria fisica de la naturaleza es la orientadora, en
primer lugar, no sé6lo de la técnica, sino de la esencia de la técnica
moderna. Pues la reunion provocante que lleva al desocultar
requeriente, impera ya en la fisica. Pero en ella no llega a
manifestarse propiamente. La fisica moderna es la precursora,
todavia desconocida en su proveniencia, de la im-posicion. La
esencia de la técnica moderna se oculta por largo tiempo también
alli aun donde ya se han inventado motores, donde la electrénica
encuentra su camino y la técnica atomica esta puesta en marcha.?2

Mencionamos mas arriba el test nuclear para retratar el modo peculiar

de hacer “salir de lo oculto” que puede ejercer la técnica: el modo de lo

71 Véase HEIDEGGER, M., Identidad y diferencia, ob.cit., p. 81.
72 Jbidem, p 24.
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que se impone provocando; un “salir de lo oculto” de consecuencias
insospechadas para la vida en el planeta. La tecnologia nuclear pone en
riesgo de contaminacion el espacio vital y se lanza a la conquista del
espacio cosmico con efectos imposibles de prever en lo inmediato. Este
avasallamiento recuerda a los antiguos conquistadores que entraban a
sangre y espada en el territorio que habian dispuesto como propio. Pero
ahora se trata de la conquista total de la naturaleza y de un poder
infinitamente superior en fuerza y alcance. Por cierto, éste no fue el
primero ni el ultimo de los experimentos nucleares. Cada vez que se
llevan a cabo pruebas semejantes, los cientificos creen poder asegurar
el éxito y la inocuidad de las mismas. Ahora bien, si es cierto que nadie,
sensatamente, se atreve a poner en duda la falibilidad del saber
cientifico ¢en qué se basa, entonces, esta arrogante y peligrosa
creencia? 73

A esta altura conviene subrayar que, lejos de lo que una lectura
rapida haria suponer, Heidegger no pretende llevar a cabo una suerte
de demonizacion de la ciencia y la técnica. Si procediera de ese modo,
no tendria la distancia necesaria para preguntar libremente por ellas.

Mas alla de todo optimismo y, por supuesto, también de todo
pesimismo, Heidegger hablara en los anos cincuenta de los dos temples
animicos propicios para enfrentar la hegemonia actual de la técnica: el
“desasimiento” y la “apertura al misterio”.’* Luego volveremos sobre
ellos, pero ahora adelantemos que el desasimiento se identifica con el
gesto de decir “si” y “no” al mismo tiempo y respectivamente. Si,

diremos, desde los temples referidos, al inevitable uso de los objetos

73 Al ser interpelado por la prensa, el presidente de Francia no so6lo desestimé las
advertencias por los efectos de estos terremotos artificiales, sino que también afirmé
su confianza “en la desaparicién de los temores irracionales y en el triunfo de la
razéon”. Las declaraciones de Jacques Chirac al semanario Le Point fueron transcriptas
por diario Clarin en la edicién del 2.9.95.

74 La traduccion de Gelassenheit por “desasimiento” es propuesta por Raul Gabas,
traductor del libro de SAFRANSKY, R. (1997), Un maestro de Alemania, Martin
Heidegger y su tiempo, Barcelona, Tusquets. Gabas entiende que es “desasimiento” la
palabra que mejor evoca en nuestra lengua las significaciones con que el término
original es presentado por Heidegger.
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técnicos y, no, diremos a su imposicion acritica. Pero esto solo es
factible en la medida en que el ser humano pueda, todavia, rehusarse a
ser requerido de un modo exclusivo e imperioso por la esencia de la
técnica.

La técnica es ambigua y misteriosa. Lo primero porque con ella
vienen los remedios pero también las enfermedades, la destruccion y la
salvacion. Lo segundo porque el ser humano no sabe ni puede saber el
curso que adoptara la desenfrenada marcha del desarrollo tecnologico.
No sabemos qué significado atribuirle al incremento inquietante del
dominio técnico, que a partir de la era atomica no ha cesado de
expandir su horizonte. Y ese no saber, entiende Heidegger, es el que nos
deberia mantener abiertos al sentido oculto del mundo técnico, al
misterio de su esencia, velada en wuna carrera indefinida de
“novedades”.”5

El desasimiento y la apertura al misterio son temples animicos que
ayudarian a preparar el advenimiento de una nueva época, y en este
contexto esto debe ser entendido como el inicio de una relacion mas
libre con la técnica. Es preciso problematizar la apremiante consigna
que rige el presente: extender la planificacion y el calculo a todos los
ordenes de la vida. El cumplimiento de este mandato nos vedara el
acceso a experiencias de las cosas y de la verdad ajenas a las que
propicia la voluntad de dominio y de objetivacion, voluntad que ha
consumado la equiparacion del ser con el ente.76

Como tema central de las meditaciones heideggerianas, el de la
técnica se engarza con otros temas fundamentales de su pensamiento,
como son la cuestion del habitar y la condicion poética de la lengua. De
ellos nos ocuparemos en el capitulo siguiente. Ahora veremos en detalle
como se articula la reflexion sobre la devastacion de la tierra y la

técnica en el ambito de los Beitrcige zur Philosophie.

75 Véase HEIDEGGER, M., Serenidad, ob.cit., pp. 27 y ss.
76 HEIDEGGER, M., Ciencia y Técnica, ob.cit., p. 79.
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4.4 La devastacion de la tierra como uno de los temas centrales

de las reflexiones de los anos treinta

a) Aportes a la Filosofia. Acerca del Evento

(Beitrcige zur Philosophie. Vom Ereignis)

A juicio de muchos estudiosos del pensamiento heideggeriano, los
Beitrdige zur Philosophie (Vom Ereignis), manuscritos que Martin
Heidegger redacta entre los annos 1936 y 1938, revisten una importancia
capital en su obra porque contienen las indicaciones de todos sus
caminos de pensamiento futuros. Los afos treinta se inician con el
tratado De la esencia del fundamento, surgido en 1928,
simultaneamente con la leccion (Qué es metafisica? Mas tarde se
publican Introducciéon a la Metafisica, texto del curso que dicto en el
semestre de verano de 1935, y dos conferencias monumentales: “El
origen de la obra de arte”, en 1936, y “La época de la imagen del
mundo”, en 1938. Todas estas obras deben ser tenidas en cuenta a la
hora de intentar la interpretacion de los Aportes. En todas se trata del
oscurecimiento del mundo, al entender esta expresion con aquella frase
de Heidegger también del 36: “todas las cosas cayeron sobre un mismo
plano, sobre una superficie que, semejante a la de un espejo ciego, ya
no refleja, ya no devuelve nada”.”” Con estas palabras Heidegger
sintetiza lo esencial en la atmodsfera espiritual de su siglo: la
transformacion del espiritu en inteligencia y su consiguiente
instrumentalizacion, la huida de los dioses, la destruccion de la tierra,
la masificacion del ser humano y la sospecha contra todo lo creador y
libre.78

Aunque escritos en el periodo aludido, fueron publicados recién en

1989 (cuarenta anos después de iniciada la edicion sus obras completas

77 HEIDEGGER, M., Introduccién a la Metafisica, ob.cit., p. 83.
78 Ibidem.
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(Gesammtausgabe) a pedido del mismo Heidegger.) En un sentido, los
Beitrdige son considerados como su segunda obra fundamental, después
de Ser y Tiempo; en otro sentido, constituyen algo asi como una
“antiobra”, ejemplificadora del lema que el filosofo imprime en la edicion
de sus obras completas: “Caminos —no obras” (Wege —nicht Werke). La
palabra Bei-trcige, leida desde sus dos componentes, la preposicion beiy
el verbo tragen, significa “portar junto”, “llevar consigo”. Y, en efecto, los
Aportes no sélo constituyen una suma del pensamiento de Heidegger de
los anos treinta, sino que llevan consigo las ideas nucleares de sus
consideraciones futuras, s6lo que expresadas de un modo despojado,
arido, indigente. Los Beitrdige anticipan un rasgo de su prosa filosoéfica
tardia que esta en estrecha conexion con el lenguaje musical (aunque la
musica fue siempre la gran ausente de los analisis de Heidegger) que lo
emparenta con aspectos fundamentales de la filosofia y el arte
orientales. En especial con la poesia del haiku y con la pintura: un
sentido que puede ser expresado mediante trazos breves y certeros,
directo y apremiante, e intraducible a los codigos convencionales. Mas
que una obra elaborada, como destaca Gunter Figal, los Beitrdige son
sus anotaciones de trabajo, un intento por aclararse consigo mismo. En
ello reside el motivo por el que Heidegger no quiso que esta obra se
publicara hasta que no hubieran aparecido todas sus lecciones, pues
para €l eran el presupuesto de la comprension de aquella.

Los Aportes se dividen en ocho partes. Cada una contiene
capitulos, en total doscientos ochenta y uno, que son como pasos en el
recorrido hacia el “otro comienzo” del pensar. Con un matiz
marcadamente kirkegaardiano, Heidegger utilizara la nocion de “salto”
para describir el pasaje del primer comienzo del pensar (que ha
marcado metafisicamente la historia del ser y que desemboca en el
nihilismo, como consecuencia del olvido del ser). El segundo comienzo
no-metafisico se anuncia en un lenguaje que debe mucho a la poesia de
Hoélderlin y a la mistica de Meister Eckhart. El nuevo pensamiento que

se manifiesta en los Beitréige no es en modo alguno teoria, en tanto
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esquema proyectado en los fenomenos con el objeto de ordenarlos,
explicarlos o fundamentarlos. El nuevo pensamiento es meditacion,
recibe lo que el ser mismo da, se atiene a €l, no persigue explicaciones,
no ansia dar fundamentos.

El subtitulo de la obra, Acerca del Evento (Vom Ereignis), contiene
una de las nociones conductoras, es decir, indicadoras para la
meditacion sobre su pensamiento posterior.

Durante la redaccion de estos manuscritos, Heidegger estaba
fuertemente influenciado por la poética de Hoélderlin y por la filosofia de
Nietzsche, a quienes leia con frecuencia y constancia. La poesia de
Hoélderlin se convertiria para €l en el horizonte del otro inicio del pensar.
Es decir, un pensar que intenta hacer una renovada experiencia de la
verdad del ser. Mientras que la filosofia nietzscheana, al llevar la
metafisica a su acabamiento, impulsaba al pensamiento a tomar la
decision de o bien olvidar definitivamente la verdad del ser o bien volver
a preguntar por ella.

Ademas de estos dos autores, hay que destacar dos obras que
marcaron su pensamiento. En primer lugar, Los Dioses de Grecia (Die
Gotter Griechelands) de Walter F. Otto, publicada en 1929 y, en
segundo, El trabajador (Der Arbeiter) de Ernst Junger, aparecida en

1932.

b) La devastacién de la tierra

El tema de la devastacion de la tierra, que ya habia sido anunciado por
Nietzsche a través de la potente imagen del desierto que se expande sin
limites, recorre la totalidad de los Beitrcdige, explicita o implicitamente.
Los Beitrdige nos ponen en dialogo con los signos de nuestro tiempo.
Tan acuciantes como impensados, todos parecen indicar con mayor o
menor nitidez que el proceso de devastacion de la tierra es inexorable.

Este proceso se expresa hoy en la crisis ecologica planetaria, donde su
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mas clara manifestacion es el fenomeno del cambio climatico. El ser
humano ha alterado los patrones naturales del clima. Lo ha hecho de
tal manera que aun con una transformacion radical en su modo de
vida, apenas podrian mitigarse las nefastas consecuencias que ya
actian y aquellas que actuaran en un futuro no muy lejano segun
vislumbran los cientificos.”

El llamado a salvar la tierra es al mismo tiempo un llamado a
superar la metafisica, entendida por Heidegger como la historia
acontecida del ser; es decir, como la historia de su olvido. Segun su
diagnéstico, el tiempo actual es el de la época de la metafisica
consumada. Para comprenderlo, hay que remontarse a una decision
filosofica que nace en la modernidad, con Descartes y Galileo: la
mutacion del saber en certeza en el marco dispuesto por el predominio
del método. En los anos treinta el pensamiento sobre la ciencia y la
técnica (agentes ambas de la devastacion) cobra un vigor y un lugar
central.

Si compartimos que la filosofia debe dar cuenta de su tiempo
historico, entonces pareciera tornarse ineludible ahondar en la reflexion
de lo que seguramente seria “el” problema de nuestra época: la crisis
ecologica global. De esta crisis dan testimonio no s6lo las catastrofes de
la naturaleza, agravadas en los ultimos doscientos anos, sino la
aparicion de una conciencia que (aunque aun difusa), se presenta y
asume la finitud de la naturaleza, la preservacion de lo dado y la
responsabilidad frente a las generaciones futuras. A la formacion de esa
conciencia contribuyeron fuertemente las tesis de Arne Naess, que en la
década de los setenta, como anticipamos, fundé lo que se conoce como
ecologia profunda (deep ecology / tiefen Okologie). Existen rasgos en los

que sus meditaciones y las tesis fundamentales de la ecologia profunda

79 Si bien intervienen factores naturales en las variaciones climaticas, la participacion
del proyecto de vida moderno en la razén de ser de este fenémeno ya no ofrece serias
dudas a nadie.
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convergen, unas veces armonicamente y otras conflictivamente.80 Uno
de los puntos de encuentro reside en que ambas perspectivas ubican el
fenomeno de la técnica como responsable maximo del deterioro del
mundo que se inicia con la era industrial. Sin embargo, esta
coincidencia es fragil e inestable y se torna de inmediato superficial
cuando se advierten las diferencias sustanciales en la concepcion de la
técnica. Mientras que el discurso ecologista se construye a partir de
una idea instrumentalista de la técnica, para Heidegger, como ya hemos
senalado, la técnica es una configuracion del ser, un modo de ser en el
mundo: el modo de la imposicion, en el que el ser humano se vuelve
amo y senor de la tierra.

Que el ser humano aun no haya pensado a fondo la esencia de la
técnica es algo muy grave. El nihilismo que, segin Heidegger (como ya
hemos senalado) es la experiencia de la extrema indigencia con respecto
al ser, coincide con el maximo poder de expansion de la metafisica, es
decir, con la preeminencia de la técnica, esto es, con el dominio del
mundo y la explotacion de la naturaleza.

Mucho antes de que existieran movimientos y posiciones
defensoras de la conservacion del ambiente y de que afloraran los
rudimentos de una conciencia ecologista, sobre todo en los paises del
Tercer Mundo, Heidegger habia visualizado con claridad meridiana los
factores del deterioro global o, para decirlo con sus palabras: lo que son
los tres encubrimientos del abandono del ser y como se muestran. A

saber: el calculo (die Berechnung), la rapidez (die Schnelligkeit) y el

80 Cfr. NAESS, A., (1973), “The Shallow and the Deep, Long-range Ecology Movement”,
Inquiry 16, pp. 95 y ss.; Devall, Bill (1997), “Die tiefendkologische Bewegung”,
Okophilosophie, Reclam, Sttuttgart; Leopold, A. (1992), Am anfang war die Erde, Mit
einer Einfiihrung von Horst Stern, Miinchen; Ott, Konrad (1993), Okologie und Ethik,
Verlag Tubingen. Entre las tesis de la Ecologia profunda, se encuentra: que el
bienestar y el florecimiento de la vida humana y no humana en la tierra tienen un
valor intrinseco, independiente de la utilidad para el mundo humano; que la riqueza y
la diversidad de las formas de vida son valores en si mismos y deben ser respetados;
que los humanos no tienen derecho a reducir esta riqueza y diversidad, salvo para la
satisfaccion de necesidades vitales; que la vida no humana requiere un descenso
sustancial de la poblacion humana; que el antropocentrismo y la desmesura técnica
han propiciado el deterioro del medio; que es preciso llevar a cabo los cambios
necesarios para contrarrestar la situacion actual de degradacion ambiental.
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surgir de lo masivo (der Aufbruch des Massenhaften). Calculo, rapidez y
masividad se retroalimentan y son lo que son en virtud de su
copertenencia a la era de la técnica.

El predominio del calculo se identifica con la determinacion casi
excluyente del ente como lo medible y calculable. Lo que no se ajusta a
la medida y al calculo cae inmediatamente fuera de la existencia. (Si
existe, entonces es medible, decia Niels Bohr). Lo ciencia no se
cuestiona (ni podria hacerlo) acerca de la medida es que no existe lo
medido s6lo por un instrumento de medicion sino que hay una medida
interna que contienen las cosas en si mismas. Hans Georg Gadamer
ensena que la diferencia entre la medida y lo medido, por un lado, y lo
mesurado o apropiado, por el otro, es una fiel ilustracion de la
abstraccion en la que se desarrolla la objetivacion por medio de
métodos de medicion. La ciencia olvida el otro sentido de lo medido
como lo mesurado, lo apropiado. Esto se ve con claridad en el campo de
la medicina. En verdad, la salud no puede medirse desde fuera porque
se trata de un estado de medida interna y de coincidencia con uno
mismo: “Lo medido, en el sentido de lo mesurado, lo apropiado, hace
referencia a algo que no es pasible de definicion. Todo el sistema de
compensacion natural del organismo y del medio social del hombre
tiene algo de mesurado, de apropiado.”s!

Cuando el calculo se torna unica instancia valedera del saber, la
pregunta por la esencia de la verdad pasa a ser una interrogacion
ociosa, carente de sentido; lo que somos y lo que debemos se decide sin
pregunta previa, se calcula. Y como la calculabilidad nos asegura el
dominio del ente, la ausencia de indigencia se hace suma (die
Notlosigkeit als die héchste Not).82 El problema, en verdad, no es el
calculo, ya descubierto y empleado por los antiguos que no perseguian

con €l ninguna forma de explotacion, sino que éste se haya

81 GADAMER, H.G., (1996) El estado oculto de la salud (trad. Nélida Machain),
Barcelona, Gedisa, p. 148.
82 HEIDEGGER, M., Aportes..., ob.cit., p. 112.
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transformado en la ley fundamental que rige el comportamiento
humano. Pues bajo el imperio del calculo, lo incalculable s6lo puede
tener un estatuto negativo. Lo incalculable no es mas que aquello aun
no vencido por el calculo. Sin embargo, desde el pensamiento del
esenciarse del ser, lo incalculable, a pesar de estar fuera del alcance de
la representacion, se manifiesta en el ente senalando al ser oculto en
€l.83 En palabras de Heidegger, nos ha tocado vivir en la época en la que
“todo reposo y retencion aparece como inactividad”, en la que rige “la
propia seguridad del ya no-dejarse llamar, el endurecimiento con
respecto a toda sena; la impotencia del esperar; s6lo un calcular”.84

Directamente vinculado a lo anterior, el otro encubrimiento del
abandono del ser es la rapidez. Dicho en términos de Heidegger: “el no
resistir en la tranquilidad del oculto crecer y de la espera”, o “la
incesante intranquilidad del emprendimiento”. Se ha definido al ser
humano como un animal de espera en contraposicion a la urgencia
inherente al animal no-humano. Sin embargo, el ritmo que el
formidable desarrollo tecnolégico le ha impreso a la vida cuestiona esta
distincion. Heidegger observa que, actualmente, la “fugacidad” es la ley
fundamental de la “estabilidad”. No hace falta analizar mucho para
advertir que la velocidad es uno de los factores antiecologicos mas
perniciosos y uno de los mas sobresalientes de la provocacion
(herausfordern) a la que es sometida la tierra.

El escritor checo Milan Kundera escribe que la velocidad se ha
convertido en un valor necesario e indiscutido porque nuestra época
esta “deseante de olvido, harta de si misma, dispuesta a apagar la
temblorosa llamita de la memoria”.8> La velocidad modifica 1la
experiencia originaria del tiempo-espacio del “entre” tierra y cielo. A
partir de este diagnostico, la pregunta de Heidegger acerca de si al ser

humano actual, sobre todo en Occidente, le es “dado” un habitar

83 HEIDEGGER, M., (1997), “La época de la imagen del mundo”, Caminos de Bosque,
ob.cit., p.108.

84 Ibidem, p. 107.

85 KUNDERA, M. (1995), La Lentitud, Barcelona, Tusquets, p. 10.
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apacible en el que es su lugar esencial, el “entre” cielo y tierra cobra
mayor relieve.86

La técnica artesanal premoderna no esta al servicio de la velocidad.
En cambio, para la tecnologia que nace con la modernidad es un
imperativo insoslayable porque esta obligada a renovarse dia a dia, a
satisfacer las necesidades sin limite de un consumidor voraz de energia,
alimentos y vestido y a inventar velozmente nuevos objetos y nuevas
necesidades en una carrera sin fin. Respecto de esta exigencia,

Heidegger escribe en La superacién de la Metafisica:

El abedul no va nunca mas alla de aquello que para €l es posible. El
pueblo de las abejas habita en lo que le es posible. Sé6lo la voluntad,
que por todos lados se instala en la técnica, zamarrea la tierra
estragandola, usandola abusivamente y cambiandola en lo artificial
(...) Una cosa es sacar simplemente provecho de la tierra, otra
acoger la bendicion de la tierra y hacerse la casa en la ley de este
acogimiento con el fin de guardar el misterio del Ser y velar por la
inviolabilidad de lo posible. 87

Finalmente, el surgir de lo masivo, como tercer elemento encubierto del
abandono nombra el proceso de establecimiento de las masas en las
sociedades modernas. Heidegger sostiene que las masas se establecen
porque “ya rige el numero y lo calculable”. Es decir, lo accesible a cada
uno de igual manera. En lo masivo se da la mas aguda y discreta
enemistad para con lo insoélito singular. Para ajustarse a lo masivo, el
lenguaje se convierte en informacion estadistica, la cultura en
industria, la tierra en recurso, el ser humano en material humano.
Todos estos son signos del abandono del ser y senalan al comienzo de la
época de la entera incuestionabilidad de todas las cosas y de todas las
maquinaciones. Calculo, rapidez y masividad arremeten contra lo que
no se deje reducir a su logica. Por ello; misterio, espera y ocultamiento
no tienen cabida en el mundo actual. Es importante comprender que lo

que se esta jugando aqui no solo tiene que ver y, desde luego, no

s6Cfr. HEIDEGGER, M., Serenidad, ob.cit., p. 20.
87 HEIDEGGER, M., (1994), “La superacion de la Metafisica”, en Conferencias y
Articulos, ob.cit., p. 88.
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fundamentalmente, con que el ser humano del presente ya no pueda
concebir nada como oculto, “mas decisivo se hace el que el ocultarse
como tal de ninguna manera encuentre aun admision como poder

determinante”. 88

c) Las nociones anticipadoras de “das Gestell”:
El maquinismo (der Machenschaft)8° y lo gigantesco (das

Riesenhaft)

Para nombrar la esencia de la técnica, como vimos, Heidegger usa la
palabra Ge-stell. Intentaré demostrar que esta nocién, que no aparece
aun en los Beitrdige, esta sin embargo anunciada a través de dos
conceptos que si son centrales en la arquitectura de esta obra y que,
ligados estrechamente a ella, permiten definirla en sus caracteres
esenciales. Me refiero a las siguientes dos categorias: (das Riesenhaft) lo
gigantesco y (der Machenschaft) el maquinismo. Ambas remiten al afan
totalizador y dinamico responsable del despliegue de la racionalidad
tecnocientifica a nivel planetario.

Apuntemos en primer lugar algunas aclaraciones basicas sobre el
término Gestell. Como sustantivo de la lengua natural, puede volcarse
al castellano como “dispositivo”, “andamiaje”, “bastidor” y “armazon”;
como categoria filosofica reviste otras connotaciones en la
interpretacion heideggeriana. Los traductores del filosofo han optado
por las siguientes posibilidades: lo dis-puesto (Francisco Soler); la im-
posicion (Olazagasti y Carpio); la posicion total (Rivera); la com-posicion
(Arturo Leyte y Helena Cortés); dispositivo (Ives Zimmermann);

estructura de emplazamiento (Eustaquio Barjau); engranaje (Raul

88 HEIDEGGER, M., Aportes..., ob.cit., p. 111.

89 Si bien en la traduccién al castellano de los Beitrdige, Machenschaft aparece como
“maquinacion”, seguiré la sugerencia de Javier San Martin Sala y utilizaré el término
“maquinismo” como equivalente del sustantivo aleman puesto que se evita con €l el
sentido de mal proceder del pensamiento que posee “maquinacion” y que Heidegger
rechaza explicitamente.
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Gabas). Dos elementos que ayudan al esclarecimiento del vocablo nos
inclinan hacia la traduccion por “imposicion”: por un lado, el prefijo ge-,
que significa reunion y; por otro, stell, que viene del verbo stellen, y
quiere decir “poner” o “erigir”. “Imposicion”, como “el poder que reune” o
“hace converger alrededor de si” retine claramente esos sentidos. Bajo el
influjo de la esencia de la técnica (“imponer” también tiene el sentido de
“infundir” admiracion, respeto o miedo) el ser humano aparece
“compelido” a considerar no solo el conjunto de las cosas como objetos
y no como cosas, sino incluso a la naturaleza en su totalidad como una
gran estacion de abastecimiento y experimentacion. La mentalidad
técnica transforma las cosas (Ding) en objetos (Gegenstand) y los objetos
en existencias (Bestand), tal como entiende el comercio esta palabra,
porque en su ambito todo es susceptible de ser medido, calculado,
reemplazado, asegurado, en pos de la eficiencia y el mayor rendimiento
economico. En este contexto, la rebelion de Heidegger contra el
liberalismo mercantil también se explica desde su concepcion de la
técnica.

Si acordamos con lo apuntado hasta aqui, es claro que para
entender el problema de la técnica en la perspectiva heideggeriana de
nada nos servira apelar a la distincion entre teoria y praxis. La técnica
no es una aplicacion de lo teorico, aun con la salvedad marxista de que
lo tedrico, a su vez, tiene su origen en la praxis. Insistamos en que
cuando Heidegger reflexiona sobre la técnica no esta pensando en el
conjunto de aparatos y maquinarias que organizan la vida del ser
humano moderno. La edad de la técnica aparece con las ciencias
matematicas de la naturaleza mientras que la revolucion maquinista es
posterior, del siglo xix. El maquinismo es uno de los aspectos de la
técnica. En el mundo de la técnica se trata ante todo de un modo de
aparicion del ente y no sd6lo de una modalidad del uso. Por eso,
Heidegger sostiene que el proyecto matematico de la ciencia moderna de
la naturaleza tiene su fundamento esencial en el desarrollo de la técnica

y no al reveés.
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La segunda parte de los Aportes lleva por titulo La resonancia (Der
Anklang). En ella Heidegger desarrolla los rasgos fundamentales de la
Edad Moderna, su caracter totalizador y dinamico, mencionados mas
arriba. La racionalidad tecnocientifica moderna es vista como la
consumacion (acabamiento) del recorrido del pensamiento occidental y,
por eso, en la reflexion sobre ella se puede dejar oir la “resonancia” de
una experiencia del pensamiento que reclama otro comienzo.

Heidegger escribe en el otro tratado estrechamente conectado con
los Aportes y que tiene por titulo Meditacién (Besinnung): "El pensar
guerrero mundial, desde la suma voluntad de poder del animal de presa
y desde la incondicionalidad del armamento, es respectivamente el
signo de acabamiento de la época metafisica”.90 El otro pensar conduce
a otro estar en el mundo, por eso, desde el otro pensar se entiende de
un modo diferente la expresion “ser ahi”. A diferencia de como aparece
en Ser y tiempo, “ser-ahi” ya no designa la forma de ser del ser humano
sino el lugar del instante del evento, es decir, del espacio-tiempo en el
que se cruzan el primer comienzo, que ya ha sido, y el otro comienzo,
que esta por venir.

Por lo dicho hasta aqui se considera que los Aportes es la obra en
la que Heidegger se propone preparar el pensamiento para que pueda
dar finalmente el salto que lo llevara desde el plano del ente hacia el
esenciarse del ser. Vale decir, el salto que hara dejar atras el
predominio del pensamiento calculante (rechnendes Denken) y
maquinador y hara lugar (en el sentido de propiciar y disponer) al
pensamiento meditativo (besinnliches Nachdenken).

La meditacion es presentada como ambito propicio para el
desocultamiento de la verdad del ser. En el “dejar ser” (sein lassen)
propio del pensamiento meditativo reside el “hacer” mas alto que se

pueda concebir, porque se trata de un hacer que soélo es posible sobre

90 HEIDEGGER, M., Besinnung, GA, Tomo 66; version espanola, Meditacién (2006),
(trad. Dina Picotti), Buenos Aires, Biblioteca Internacional Martin Heidegger y
Fundacién Centro Psicoanalitico Argentino-Biblos.
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“la base de la intima esencia de nuestro existir”, es decir, sobre la base
de la libertad.®! El dejar que emerge de la libertad esta a resguardo de
ser alcanzado por la representacion. Entiéndase bien, el dejar-ser no es
una mera actitud filosofica, sino el movimiento del ser mismo. La “no
accion” frente al “actuar”, concebido como el “producir un efecto”,
reivindica para si una esencialidad del obrar (handeln) que no reside en
los efectos producidos sino en el “llevar a cabo” o “conducir” algo a la
plenitud de su esencia.?? (Veremos en el siguiente capitulo que la
asimilacion entre el dejar-ser y el verdadero obrar que lleva a cabo
Heidegger aproxima su pensamiento a la tradicion taoista y budista del
pensamiento asiatico).

A través de la meditacion sobre el oscurecimiento del mundo y la
destruccion de la tierra, Heidegger habla del abandono del ser. La
amenaza que se cierne hoy sobre la tierra no compromete solo la
continuidad de la vida, en tanto vida desnuda, nuda vida, para decirlo
con la expresion que emplea Giorgio Agamben para caracterizar el

«©

fenomeno de la vida sin mas, sino, de un modo mas inminente, “el
habitar”, es decir, la capacidad mas humana entre todas de arraigo en
el mundo. Y es que de la mano del progreso cientifico y tecnologico,
“habitar” la tierra se ha convertido en una actitud de aseguramiento
calculante.

“Habitar” (wohnen) no significa el vivir habitualmente en un lugar
ni tiene que ver en este contexto con el ocupar o poblar una region. Mas
originariamente, “habitar” posee el sentido de “salvar” (retten). Por
“salvar” se entiende aqui la accion capaz de liberarle a las cosas la
entrada en su esencia. Heidegger afirma que los mortales habitan en el
salvar la tierra, en el recibir el cielo, en la espera de los divinos y en el

ser capaces de la muerte como muerte.

En el marco de los Beitrdige, el habitar es ese acontecimiento o

91 HEIDEGGER, M., (1999), Introduccion a la Filosofia, (trad. Manuel Jiménez
Redondo), Madrid, Fronesis, p. 112.

92 HEIDEGGER, M., (2000), Carta sobre el humanismo, (trad. H. Cortés y A. Leyte),
Madrid, Alianza, p. 11.
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Ereignis fundacional, en tanto posibilitante, de la union entre la tierra,
el mundo, los divinos y los mortales. A esta union Heidegger la

«©

denomina “ cuaternidad” (Geviert). El1 habitar entonces debe liberar a
cada uno de los cuatro a su propia esencia y, de este modo, hacer
posible el libre juego de su copertenencia reciproca. Otto Poggeler
interpreta que, con la nocion de la cuaternidad Heidegger vuelve a
pensar antiguos pensamientos. Pensamientos en los que aun late la
experiencia mitica de la unicidad del mundo y para los que el mundo es
aun la unién de los cuatro. En diferentes partes de su obra, Heidegger
reconoce la proveniencia hélderliana de los cuatro. En los Beitréige, los
cuatro son el mundo, la tierra, los divinos y los mortales. En
meditaciones posteriores, el mundo se desplaza al centro de los cuatro y
cede su antiguo lugar al cielo.

El pensamiento del mundo que desarrolla en los Aportes cobra un
caracter diferente de aquel que se encuentra en Ser y Tiempo, donde el

mundo es entendido como el campo de significacion de las posibilidades

del Dasein o conjunto de las relaciones posibles.

“Mundo”, en el sentido de la historia del Ser significa la esenciacion
inobjetual de la verdad del Ser para el hombre, en la medida en que
éste esta transpropiado al Ser. En la época del poder exclusivo del
poder, es decir, del acoso incondicionado del ente para el consumo
en la usura, el mundo se ha convertido en in-mundo, en la medida
en que el Ser, si bien esencia, lo hace sin su propio prevalecimiento.
El ente es real como lo real efectivo. Por todas partes hay accion
efectiva y en ninguna parte un hacer mundo del mundo, y sin
embargo, aunque olvidado, hay el Ser.” 93

De acuerdo con el predominio de la esencia de la técnica, “la tierra
aparece como el in-mundo de la errancia”, pero desde el punto de vista
de la historia del Ser la tierra “es la estrella de la errancia”.%4

Para inaugurar el segundo comienzo de la filosofia es preciso

atender a la simplicidad de los cuatro en su copertenencia, pues en el

93 HEIDEGGER, M., (1994), “La superacion de la Metafisica”, en Conferencias y
Articulos, ob.cit., p. 83.
94 Ibidem, p. 87.
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segundo comienzo mortales, cielo, divinos y tierra pierden las
determinaciones de la representacion habitual y se transforman en el
juego eterno del mundo, juego en el que se “hunde toda
fundamentacion”. 95 Habitar el mundo es cuidar de los cuatro, porque
la unidad de los cuatro es la unidad del ser. El arraigo en el mundo
pensado desde aqui implica la entrega al libre juego de estas
dimensiones.

El ser humano que esté a la altura de ese otro habitar, der
Zukunftiger, el ser humano futuro o advenidero es aquel capaz de dejar
atras el ansia de poder de la civilizacion cientifico tecnologica y, por ello,
aquel que ha superado la figura del “Gltimo hombre” en tanto animal

tecnificado.%6

d) Algunas precisiones sobre el maquinismo

En la significacion corriente, “maquinismo” es la constelacion de
maquinas o, también, el modo y la trama de un mal procedimiento
humano, pero en el ambito de la pregunta por el ser no debe ser
entendido de este modo, sino como una modalidad en el esenciarse del
ser. Esta modalidad que domina toda la historia del ser de la filosofia
occidental vigente, desde Platon hasta Nietzsche.

Heidegger sostiene que la voluntad humana esta entregada al
maquinismo. Esto significa que el se humano del presente vive en el
supuesto de que todo es hecho o se deja hacer. “Nada esencial es ya
imposible o inalcanzable cuando se pone la voluntad en ello”, y ello

desde que la metafisica moderna toma al ente como lo re-presentable y

95 Cfr. HEIDEGGER, M., “Construir, Habitar, Pensar”, “La Cosa”, en Conferencias y
Articulos, ob.cit., p. 131; “El habla”, en De camino al habla (1990), (trad. Yves
Zimmermann), Barcelona, Odoés, pp. 19 y ss. Sobre la nocion das Geviert, véase
POEGGELER, O. (1993), El camino del pensar de Martin Heidegger, (trad. Félix
Duque), Madrid, Alianza, Cap. IX; Neue Wege mit Heidegger (1992), Alber, Munchen,
1992, pp. 387 y ss.

% HEIDEGGER, M., Aportes..., ob.cit., p. 225.
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lo re-presentado, es decir, como lo que es accesible al opinar y calcular,
como lo que es producible y ejecutable. Al retirarse el ser del ente, éste
se ha convertido s6lo en lo hecho por otro ente. Todo lo que puede
significar poner una resistencia y un limite al maquinismo, se
transforma de inmediato en material de ulterior trabajo e impulso al
progreso, una ocasion mas que extender su dominio a todas las
regiones del ente.9” El maquinismo dispone al ente en el espacio de
juego de la continua aniquilacion porque su esencia es violenta y
aniquiladora.

En la interpretacion heideggeriana se distinguen tres leyes del
maquinismo. Dicen aproximadamente asi: 1) cuanto mas resueltamente
el maquinismo se despliega, “tanto mas obstinada y maquinadoramente
se oculta como tal” (en el Medioevo detras del ordo y la analogia entis, en
la Modernidad detras de la objetualidad (Gegenstdindlichkeit) y
objetividad (Objektivitéit) como formas fundamentales de todas las
cosas); 2) cuanto mas decididamente el maquinismo se oculta, tanto
mas incita al predominio de lo que, en principio, parece ser su
contrario, pero es de su esencia: la “vivencia”@®; 3) cuanto mas impera
la vivencia como pauta de correccion y de verdad, tanto mas inutil
deviene un desvelamiento originario del ente; y 4) cuanto mas inutil este
desvelamiento, tanto mas se huye a toda cuestionabilidad del ser. En
este contexto Heidegger identifica el maquinismo con la vivencia, como
si fueran dos caras complementarias de un mismo proceso subjetivista.
“Vivenciar” (Er-leben) significa, en la interpretacion de Heidegger, “referir
el ente como representado a si (la subjetividad) como centro de
referencia y asi incluirlo en “la vida”.99 La vivencia descansa en la
certeza del yo y genera la apariencia de autoafirmacion ante el ente. El

maquinismo y la vivencia no conocen limites ni perplejidad ni timidez.

97 Ibidem, p. 100.

98 Segun el analisis que Heidegger ofrece en los Beitréige, la vivencia descansa en la
certeza del yo y promueve el modo antropolégico de pensar del cual él quiere
distanciarse. “Vivenciar” seria en este contexto el referir el ente como re-presentado a

si como centro de referencia. Cfr. Aportes...,ob.cit, pp. 115y ss.
99 Ibidem, p. 115.
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Todo esta abierto ante ellas y bajo su poderio incondicional, nada es
imposible.

Si bien el maquinismo pertenece al dominio del hacer y de la
hechura, en esto no ha de pensarse solo el obrar y la actividad
humanos, sino por el contrario, el destino del ser.

La esencia maquinadora del ente surge historicamente en el primer
comienzo de la filosofia, cuando la verdad comienza a alejarse de la
aletheia. Luego aparece en la interpretacion cristiano-biblica del ente
como “ens creatum” (tomese esto, dice Heidegger, de modo creyente o
secularizado). Mas tarde, el maquinismo alcanza un dominio total
cuando el proyecto matematico transforma la verdad en certeza. 100

Para figurarnos plasticamente lo gigantesco y el maquinismo tal
como aparecian en el imaginario de la época, basta con evocar las
imagenes de Tiempos Modernos o de Metrépolis.10! El surgimiento de las
grandes urbes, el trabajo serial, el ser humano adocenado y
disciplinado por la cultura de masas, el lenguaje devenido informacion,
el mandato de la eficiencia que empieza a extenderse a todos los
campos, la tirania de la velocidad, la ausencia de lo sagrado, la
posibilidad de producirlo todo (hasta la propia naturaleza), y la
imposibilidad de sentir la indigencia; todos estos eran los poderes
amenazantes que desafiaban las fronteras de la condicion humana con
mayor virulencia.

En sintesis, en el maquinismo y lo gigantesco se trata de poderes
que no han dejado de actuar, que probablemente actien con mas
fuerza en nuestro presente. Quiza se manifiesten con otros rostros, mas
sutiles, menos visibles, pero también mas omnipresentes gracias a la
ubicuidad que posibilitan los recursos tecnologicos actuales. Con el

dominio de lo gigantesco y el maquinismo, toda posibilidad de concebir

100 Jbidem, p. 117.

101 Heidegger no hubiera aceptado estos films de buen grado en su galeria de obras de
arte, pues compartia con otros intelectuales de la época el juicio de valor negativo
respecto del cine, sobre todo por su caracter de industria masiva, considerada so6lo al
servicio de la organizacién del entretenimiento.
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un espacio-tiempo natural se desvanece, pues tiempo y espacio también
entran en el circuito de su poderio.

No obstante todo lo expuesto hasta aqui acerca de estas dos
fuerzas, se trata de saber que “en medio de todo lo desértico y terrible,
resuena algo de la esencia del ser (Seyn) y alborea el abandono del ente
(como maquinismo y como vivencia) por el ser (Seyn)”. 1902 El abandono
del ser se proyecta sobre el maquinismo, abandono que no es mas que
el desenlace necesario del primer comienzo del ser.

Por su parte, desde el otro comienzo en la historia del ser, “si rige
aquello a lo que pertenecemos, hacia lo que somos ocultamente
forzados”103, la sustraccion del ser y la indigencia que conlleva no
tendrian que aparecer s6lo en su negatividad. Por el contrario, pueden
ser el impulso para una plena transformacion del ser humano. Porque
solo si el ser humano se encuentra en esa indigencia podra entonces
comprender la necesidad del transito, necesidad que Heidegger expresa
en estos términos: “ser un transito y victima y saber que esto no es
renuncia y dar por perdido, sino la fuerza para la clara decision como
premensajera de lo esencial”.104

El abandono del ser se anuncia de muchas maneras: la angustia
ante el preguntar, el apartarse de la meditacion y la fuga ante los
acontecimientos y maquinaciones. El olvido del ser no sabe de si
mismo: “el abandono del ser es el fundamento del olvido del ser” pero
no es ninguna decadencia sino mas bien uno de los modos propios y
singulares en los que el ente se des-cubre, un “aparecer determinado,
aparentemente sin fondo y en general sin fundamento.” 105

Se suele decir que la época de la civilizacion es la del des-
encantamiento, pero cuando se observa el fenomeno mas de cerca,
destaca Heidegger, la cosa se muestra bien de otro modo: el ser humano

esta cada vez mas encantado con el desenfrenado dominio del

102 HEIDEGGER, M., Aportes, ob.cit., p. 101.
103 Jpidem, p. 103.
104 Jpidem, p. 104.
105 Jpidem, p. 118.
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maquinismo. Y lo mas grave es que “cuando éste (el maquinismo) llega
al dominio final, cuando se impone a todo, entonces ya no hay
condiciones para percibir aun propiamente el encantamiento y oponerse
a €él. El hechizo de la técnica y sus progresos, que permanentemente se
aventajan entre si, son sé6lo un signo de este encantamiento. Estamos
impelidos al calculo, a la utilizacion, a la manejabilidad. 106

Lo gigantesco como tal es lo incalculable. Pero en verdad, lo

[13

gigantesco mismo “...surge del disimulo de una carencia y coloca este
disimulo en la apariencia de una publicacion sin obstaculos de una
posesion (...) Lo gigantesco no conoce nunca la abundancia, lo
inagotado in-agotable, por ello también lo simple tiene que
permanecerle rehusado. Pues la simplicidad esencial surge de la
plenitud y su dominio. Lo gigantesco aniquila la simplicidad de los
cuatro.

En sintesis, no se trata de lo gigantesco como de lo objetivo re-
presentable de un “cuantitativo” ilimitado, sino de la cantidad que ha
devenido cualidad.19? La “simplicidad” de lo gigantesco es soélo una
apariencia que debe ocultar el vacio; pero cuando el vacio del ser no
puede ser experimentado como tal, nunca es posible llenarlo, salvo con
la organizacion y el aseguramiento. La técnica no sabe que esta ella
misma referida al vacio del ser ni que su finalidad es la organizacion de

la carencia. 108

106 Jbidem, pp. 111y 112.
107 Jbidem, p. 120.
108 HEIDEGGER, M., (1994) “Superaciéon de la Metafisica”, ob.cit., p. 86.
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Capitulo 5

De la hegemonia del pensamiento calculador hacia el otro

inicio del pensar: el camino del arte

Con el tema de la técnica que comenzamos a plantear en el capitulo
anterior hemos ingresado a uno de los topicos insoslayables en el
tratamiento de la cuestion ecologista y asimismo del pensamiento de
Heidegger. Es el momento entonces de presentar otros aspectos
vinculados a la cuestion de la técnica y a su destino planetario. El
recorrido tiene previsto los siguientes apartados: 5.1 El pensamiento
calculador o “El llamado de la técnica”, 5.2 El pensamiento meditativo:
Gelassenheit y Besinnung, 5.3 La reflexion sobre la obra de arte. Las
nociones de tierra y mundo, 5.4 La disposicion para el Ereignis o la
posibilidad de una nueva alianza entre los humanos y la tierra. El
primero esta dedicado a presentar la oposicion entre pensamiento
calculador y pensamiento meditativo que formula el “Gltimo” Heidegger
con la intencion de dar cabida al “otro comienzo del pensar”. Se trata de
una oposicion decisiva porque en ella estan en juego el peligro (el
dominio incondicionado del ser humano sobre la tierra) y —destaco la
conjuncion—- la salvacion (el dejar-ser tierra a la tierra y mundo al
mundo, permitiéndoles morar en su esencia). El “dejar-ser” es un modo
del “salvar”. El peligro y la salvacion moran juntos en la esencia de la
técnica. Una vez planteada la oposicion entre ambas modalidades de
pensamiento se ve con mas claridad la intima relacion que guarda el
pensamiento meditativo con la mistica eckhartiana y el pensamiento
oriental (al menos en sus vertientes taoista y budista). El pensamiento
meditativo conduce al campo de la obra de arte, entendida ésta como
puesta en obra de la verdad. Asi, el combate entre el mundo y la tierra,

las dos dimensiones esenciales de la obra de arte, viene a testimoniar el
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eterno juego de ocultamiento y desocultamiento del ser. Ya en el campo
del pensamiento meditativo se hace presente la nocion heideggeriana de
Ereignis (acaecimiento propicio). El acontecimiento propicio corresponde
en este contexto a la posibilidad de realizar una nueva alianza entre el

ser humano y la tierra.

5.1 El pensamiento calculador o “El llamado de la técnica”

Si parafraseamos a Jack London podriamos hablar del “llamado de la
técnica” en el marco de las ideas heideggerianas sobre este tema, en
cuanto la técnica es vista como una vocacion que nos reclama y de la
que no podemos sustraernos. La técnica llama a través de un
pensamiento y un lenguaje especificos: el calculador. El habla “habla”
de la era de la im-posicion de la técnica en la publicidad y en las
habladurias, donde las palabras “valen” conforme ellas puedan
convertirse en noticia o dato computable. Dicho de otro modo, el
lenguaje que responde al llamado de la técnica deviene informacion
mercantilizada. La palabra impersonal, anénima, el “se” (Man) del que
habla Heidegger convierte la lengua en lenguaje-objeto, lenguaje-
mercancia. Por eso, el pensamiento calculador requiere de la medicion
exacta y del control estadistico.

Mientras el calculo y la matematizacion fueron decisivos en la
ciencia moderna, el ultimo estadio de su desarrollo se caracteriza por la
cibernética y la informatica, que reduce el ente a informacion
codificable y juega con lo real como modelo computacional.! El salto
informatico ha hecho posible la sociedad digital de la comunicaciéon. La
tecnologia digital ha penetrado todos los ambitos de la vida, aun los

mas privados. Las sociedades contemporaneas se configuran a partir de

1 WIENER, N., (1985) Cibernética o el control y comunicacion en animales y mdquinas,
Barcelona, Tusquets.
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los medios masivos de comunicacion de un modo que no conlleva
necesariamente mayor conciencia y transparencia. Por el contrario,
suelen producir un efecto de aplanamiento del lenguaje y una vision
estereotipada de las cosas siempre funcional a la demanda de un
mercado mundial cada vez mas autista.

La palabra que no responde al llamado de la técnica esta en
condiciones de ponerse a la escucha de una dimension mas originaria
de la existencia, en la que todavia vive la experiencia de lo sagrado. La
condicion poética de la lengua es, en este sentido, salvifica. Porque en la
poesia la palabra se eleva por encima de los limites de la empleabilidad
y escapa, de ese modo, a la inautencidad del “se”.

Una concepcion técnica de las cosas, en el sentido que Heidegger le
otorga a esta palabra, puede estar también en la filosofia, en la
literatura o en cualquier experiencia estética. La técnica, como dijimos
anteriormente, descubre un modo de estar en el mundo. Y en cualquier
lugar que nos situemos, ese modo tiene una estructura linglistica. En
el analisis del lenguaje se ve claramente aquello que sostiene que la
esencia de la técnica nada tiene que ver con el despliegue de aparatos y
dispositivos. Mas bien, son éstos la consecuencia y no la causa.

Para ver como la técnica puede invadir aun la narrativa, viene a
cuento un texto de Jean Paul Sartre acerca del rol de la literatura y de
los criticos literarios en las sociedades del siglo xx. Sartre observa que
los criticos literarios ya no aprecian las obras sino que mas bien
calculan su importancia politica, su eficacia y su rendimiento
economico. Y agrega casi proféticamente: “desde que aprendan a usar
las estadisticas, la disciplina de estos hombres efectuara rapidos
progresos”.2 La técnica actia sin necesidad de maquinas ni
dispositivos, actiia como fuerza que impulsa el control y el dominio de

todas las cosas y procesos naturales o culturales.

2 SARTRE, J.P., (2007) ¢ Qué es la literatura?, Buenos Aires, Losada, p. 42.
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La hermenéutica heideggeriana de la lengua natural es sin duda
uno de los rasgos mas originales de su obra. Heidegger supo ver a
través de ciertas expresiones todo un destino. De esto dan cuenta no
s6lo sus especulaciones etimologicas sino la fina observacion para
extraer de la lengua natural los signos del presente. Solia citar el
ejemplo de la denominacion “era atomica”. Usualmente se cree que esta
expresion contiene solo la referencia a la época que nacioé con el siglo
xx. Segun Heidegger, lejos de ser un mero nombre como otro
cualquiera, se devela en él pristinamente el espiritu de una época
signada por la conciencia cientifica. Por eso, la expresion “era atéomica”
es en si misma un acontecimiento (Ereignis). En el decir “era atomica”
se desoculta una particular relacion entre saber, poder y verdad.
Heidegger subraya que es la primera vez en la historia humana que una
época es interpretada a partir de la “impelencia” de una energia natural
y de su puesta a disposicion. Con “era atomica” se habla del tiempo

donde no hay “misterio ya para lo uno y lo simple”.

La era atomica esta dominada por la prevalencia de la interpelacion
y la exigencia que amenaza con avasallarnos a través del principio
del fundamento suficiente que hay que emplazar.3

La ciencia tiene por mision ofrecer la razon suficiente de todo cuanto
existe. Heidegger vincula la exigencia del principio de razon suficiente
que guia la actividad cientifica con la pérdida del suelo natal en los

siguientes términos:

La exigencia de entregar y em-plazar fundamentos amenaza todo
cuanto les es heimlich al hombre, privandolo de todo suelo y
fundamento que le permita echar arraigo, es decir privandolo de
aquello de donde ha crecido, hasta ahora, toda era grande de la
humanidad, todo espiritu que ha abierto nuevos horizontes para el

mundo, toda acuniacion de la figura humana [...] hay una
correlacion, un juego enigmatico entre la exigencia de
emplazamiento del fundamento y la retirada del suelo natal [...] la

3 HEIDEGGER, M., (1991) La proposicién del fundamento, (trad. Félix Duque y Jorge
Pérez De Tudela), Barcelona, Odés, p. 191.
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interpelacion en pro de la entrega del fundamento suficiente de todo
lo representado habla en aquello que ha llegado a estarnos enfrente
como sujeto, hoy dia, bajo el nombre de atomo y de energia
atomica...4

Otras expresiones lingliisticas muy representativas de la imposicion de
la técnica que han ingresado al lenguaje cotidiano de manera
totalmente acritica son: “recursos humanos”, “recursos naturales”,
“think tanks” y “gestion del talento”, entre otros. Los “recursos
humanos” se identifican con “elementos disponibles”, como si los
humanos formaran parte de algo asi como un stock inventariable. Por
su parte, “recursos naturales” reafirma el rol de servidora siempre
disponible que se le asigna a la naturaleza; mientras que los think tanks
o “tanques pensantes” sefnialan una unién inquietante entre maquinas
de guerra y pensamientos -muy usada por el establischment
norteamericano. Por ultimo, “gestion del talento” pretende hacer lo que
no puede ser hecho, lo que sélo puede ser dado. Estas y muchas otras
mas nos hablan del mismo proceso de transformaciéon de lo real en
Bestand. El horizonte del pensar calculador coincide con la hegemonia
del “se”, “se dice”, “se hace”, “se piensa”, pues no busca mas que la
adecuacion a los dictados del publico y del mercado. El saber calculante
esta alentado por una insatisfaccion esencial que no se supera al cerrar
respuestas aunque corra presuroso a poner sus resultados al resguardo
del asombro y la ignorancia. Se trata aqui, una vez mas, de la diferencia
entre logos y ratio o, dicho de otro modo, del abismo que media entre la

sabiduria y la inteligencia.

Desde que el hombre se ha tornado, a lo largo de los tltimos siglos,
cada vez mas ingenioso y astuto, de manera que nada se le escapa,
el respecto para con lo conforme a esencia esta también cada vez
mas cegado o, lo que todavia es mas rico en consecuencias,
comprendido en el calculo de lo calculable (...) El hombre opone
obstinada resistencia a la exhortacion de lograr lo conforme a

4 Ibidem, pp. 65y 69.
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esencia por via del recuerdo interiorizante y de aprehender el
fundamento.5

Tiempos y lenguajes indigentes que el ser humano, de acuerdo al
diagnostico de Heidegger, no esta aun en condiciones de ver ni de
admitir.® Porque la técnica es hechizante, capaz de opacar el sin sentido
mas profundo tras el brillo rutilante de sus conquistas. Recordemos lo
que dice Heidegger acerca del nihilismo y su coexistencia con el
estandar de vida mas alto, precisamente porque la esencia de la técnica
infunde la ilusion de un poderio progresivo y totalizador.

Como vimos, hasta el talento entra dentro de las cosas “hacibles”.
Los éxitos de la empresa cientifico tecnologica parecen asegurarnos
contra toda indigencia y esto es posible en virtud de que la autocerteza
se hace insuperable y todo pasa a ser tenido por calculable, hacible o
reproducible. En el nucleo del imaginario tecnocientifico, como vimos
mas arriba, se encuentra la conviccion de que todo puede ser
producido.

¢Acaso no ha alcanzado el ser humano casi todo lo que su voluntad
se ha propuesto? Ha logrado sustituir la naturaleza y crear un mundo
cada vez mas artificial, cada vez mas a su medida, librando una lucha
infatigable, que aun continta, para comprimir el espacio y el tiempo a
su antojo. Y todo gracias a la tecnologia. Por eso, la era de la técnica es
la era de la ausencia de la indigencia. Heidegger entiende, por el
contrario, que es alli cuando desde el mas profundo ocultamiento la
indigencia se hace suma. Pero la indigencia no es una mera negacion.
La indigencia debe transformarse en auxiliadora y prepararnos para

otro modo de pensar, un pensar que el filosofo llamara “meditativo”. El

5 HEIDEGGER, M., (1989) Conceptos fundamentales, (trad. Manuel E. Vazquez Garcia)
Madrid, pp. 32-33.

6 HEIDEGGER, M., (1994) Serenidad (trad. Yves Zimmermann), Barcelona, Odés, p.18.
También desarrolla el tema de la ausencia de pensamiento meditativo y senala la
gravedad que implica el no advertir esta ausencia en obras como (1972) ¢Qué significa
pensar? (trad. Haraldo Kahnemann), Buenos Aires, Nova, p. 11, y en “¢Para qué
Poetas?”, en (1997) Caminos de Bosque (trad. Helena Cortés y Arturo Leyte) Madrid,
Alianza, pp. 241 y ss.
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despertar de esta indigencia es la primera remocion del ser humano a
un “entre” que Heidegger situa entre los mortales, la tierra, los divinos y
el mundo. El “entre” no es ninguna “trascendencia” con referencia al ser
humano sino, por el contrario, el “entre” debe ser comprendido como
una comarca a la que el ser humano pertenece como fundador y
cuidador, en tanto como ser ahi es acaecido-apropiadamente por el ser
[Seyn] mismo.

El abandono del ser, que es otro modo de referirse a la época del
nihilismo, se anuncia a los oidos de Heidegger de muchas maneras: la
huida de los Dioses; la muerte del Dios moral cristiano; el
encubrimiento de la indigencia detras de los descubrimientos
cientificos, invenciones, industria y maquinas; el des-arraigo; la
masificacion; la incapacidad de meditar, la impotencia de la verdad. El
gran peligro supremo reside en que el emplazamiento de la técnica, en
tanto es vivenciado como abundancia y no como carencia, trae consigo
el ocultamiento mas grande porque oculta su esencia y no se muestra
como el peligro que es. Pero el olvido del ser no es una pura
negatividad. Por el contrario, el olvido indica que él también, como el
rehuso, pertenece al ocultamiento y por ello a la esencia de la verdad.
En el peligro se hace posible esa torsion del olvido del ser, precisamente
porque el peligro es la época (Epoche) del Ser que esencia como
disponibilidad.

Cuando se vislumbra el peligro ya estamos en condiciones de dar el
salto de lo entitativo y pensar la esencia de la técnica mas alla de lo
ontico. Preguntamos por el lugar del peligro. Heidegger responde algo
inquietante: “En tanto que el peligro es el Ser mismo, lo hay en ninguna
parte y por todas. El peligro no tiene ningun lugar como algo distinto de

€l mismo. El mismo es el paraje sin-lugar de todo presenciar.” 7

Si la esencia de la técnica, la im-posicion como el peligro en el Ser,
es el Ser mismo, entonces jamas se podra dominar a la técnica, ni

7 HEIDEGGER, M., (1993) “La Vuelta”, en Ciencia y Técnica (trad. Francisco Soler),
Santiago de Chile, Editorial Universitaria, p. 148.
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positiva ni negativamente, mediante un mero hacer humano, puesto
por si mismo. La técnica, cuya esencia es el Ser mismo, jamas se
puede superar por el hombre. Esto significaria que el hombre seria
el Senor del Ser. 8

Wo aber Gefahr ist wdichst/ Das Rettende auch. Donde hay peligro, alli
crece lo salvador. Las conocidas palabras de Hélderlin, del Himno
“Patmos”, son recuperadas por Heidegger en el contexto de su
meditacion sobre la técnica. Lo salvador, que como vimos tiene que ver
con el dejar-ser, ha de consistir en llevar a cabo otra experiencia del

pensar y del actuar, ajena al constructivismo de la ciencia.

En la esencia del peligro se oculta la posibilidad de una vuelta, en la
que el olvido de la esencia del Ser se gire de tal manera que con esta
vuelta, la verdad de la esencia del Ser ingrese propiamente en lo

ente (...) En la esencia del peligro esencia y habita una gracia, a
saber, la gracia de la vuelta del olvido del Ser hacia la verdad del
Ser. 9

La esencia de la técnica es el desafio frente al dominio del mundo y la
explotacion de la naturaleza. La inmersion total en el mundo de la
manipulacion y control tecnolégicos puede ser también una respuesta
posible del pensar al envio del ser. Pero no debe ser la inica. También
es posible responder a aquella fuerza colonizadora con un pensar
meditativo que ya no va en pos de la objetivacion universal de la
realidad. Eso intenta el pensar meditativo al saltar por fuera del
principio de razon suficiente que la razon tecnologia ha implantado en

el pensamiento.

Solo un pensar que se entiende a si como acogida del ser y no como
consumacion de su olvido responde a su requerimiento. Pensar es
asi, sencillamente, corresponder a la apelacion (Zuspruch) del ser,
que es lo absolutamente digno de ser pensado (Denkwrirdiges). 10

8 Ibidem, p. 144.

9 Ibidem, pp. 147-149.

10 RODRIGUEZ, R., Heidegger y la crisis de la época moderna, Madrid, Sintesis, p.
174.
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Porque lo salvador esta ya en el peligro, lo salvador no vendra de
ningun otro lugar que de la misma tradicion occidental de la que
proviene la técnica. En el reportaje postumo que el filésofo concedio por
Unica vez a los medios de comunicacion, mas precisamente a la revista
Der Spiegel, expresa su conviccion de que solo a partir del mismo
mundo del que ha nacido el mundo técnico moderno puede prepararse
una conversion. Es un error sostener que vendra por cosas tales como
la adopcion del budismo Zen o cualquier otra tradicion oriental. Que la
salvacion es inmanente al peligro y que ella no puede estar por fuera de
él significa que sera desde la misma imposicion, que amenaza al ser
humano con la pérdida de su esencia y lo confina a un presunto Unico
modo de desocultamiento, desde donde puede manifestarse el ser y el

humano abrirse a lo otorgante (Gewcdcihrende).

La esencia del hombre tiene que abrirse primeramente a la esencia
de la técnica, lo que, destinalmente, es algo completamente distinto
que el proceso de que los hombres afirmen y fomenten a la técnica y
sus medios. 1!

Antes de continuar es preciso atender al sentido del verbo “salvar”
(retten) en el pensamiento heideggeriano. Heidegger afirma: “salvar
significa soltar, liberar, libertar, cuidar, albergar, tomar en 