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Resumen

La cuestion principal que se plantea pretende averigiar si la tecnocracia en nuestra sociedad
postsecular es un elemento que contribuye o dificulta el desarrollo integral del hombre del que
hablaba Popolurum progressio. Divido mi exposicion en tres partes recogiendo los mismos
términos que aparecen en el titulo que la encabeza. Hablaré, en primer lugar, de la tecnocracia o de
la cultura tecnoldgica, es decir, el modo en el que es la técnica es vivida y aplicada en los contextos
sociales actuales. Situaré después la cuestion en el marco postsecular de nuestra sociedad intentando
profundizar en la relacién entre ambas magnitudes, la tecnocracia y la postsecularidad. Concluiré
mi reflexién analizando las consecuencias, y las oportunidades también, de un nuevo humanismo en
continuidad con la propuesta levinasiana, o sea, orientando mi valoracién final hacia posibilidad de
un humanismo de otro hombre.
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Introduccion

Agradezco a la Comision Episcopal de Pastoral Social y a su Director, D. Fernando Fuentes
Alcéntara, su invitacion para participar en este Curso de Formacién para reflexionar sobre “La
técnica al servicio del desarrollo humano integral” con motivo de la celebracion del 50 aniversario
de Populorum progressio, la Carta Enciclica promulgada por Pablo VI el 26 de marzo de 1967 en
intima conexién con el Concilio Vaticano 1.

Felicito a los organizadores por el acierto de convocarnos para pensar de nuevo en el espiritu
de aquel texto magisterial. Si alguna pretension albergaba este valioso documento era la necesidad
de considerar la dimension mundial de la cuestion social. Sin emplear todavia el término
“globalizacion™, el redactor piensa que “el desarrollo integral del hombre no puede darse sin el
desarrollo solidario de la humanidad”. Mas aun, es que esta falta de solidaridad y de fraternidad
entre los hombres y los pueblos es, precisamente, la que hace que nuestro mundo esté enfermo?.

50 afios de distancia no disminuye ni un é&pice la validez de lo alli pensado. Nuestro mundo
contintia estando enfermo a dia de hoy y su enfermedad sigue siendo aquella misma falta de

L El desarrollo de la ponencia puede verse en el enlace: https://www.youtube.com/watch?v=qPP5cLUnbss
2 Cf. Pablo VI, Carta enc. Populorum progressio (26 marzo 1967), 2, 43y 66: AAS 59 (1967), 250ss.
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solidaridad de entonces. El tema que me propongo desarrollar ahora plantea la cuestion de si la
tecnocracia, si el cambio de paradigma introducido por la tecnologia cientifica actual, ha
deteriorado o ha mejorado el delicado estado de salud de nuestro mundo. Més en concreto voy a
plantear la cuestion de si la tecnocracia en nuestra sociedad postsecular es un elemento que
contribuye o dificulta el desarrollo integral del hombre del que hablaba Popolurum progressio.
Intentaré abordar esta cuestion desde una racionalidad discursiva de caracter filosofico-cultural. No
me ocuparé, por tanto, de las perspectivas cientifica, tecnologica, socioldgica o juridica, ni siquiera
en la reflexion filosofica sobe la técnica®, centrandome Gnica y exclusivamente en las raices e ideas
bésicas desde las que se nutre nuestro actual debate sobre el problema de la tecnocracia.

1. ¢ Tecnocracia versus Humanismo?

Creo muy sinceramente que, en un tiempo tan complejo como el nuestro -donde una muy
determinada forma de concebir el mundo esta practicamente desapareciendo ante nuestros propios
0jos a la vez que presenciamos atonitos la emergencia de una realidad nueva, para la cual no
contamos aun con ningun nombre ni modelo preestablecido-, en esta nueva situacion o paradigma,
digo, se nos estd reclamando algo asi como un proceso de aprendizaje complementario
(komplementarer Lernprozess)! entre lo que habitualmente hemos venido denominando como
cultura humanista, o humanismo sin mas, y la cultura técnica. Precisemos primero los términos del
debate.

¢ Qué entendemos por cultura humanista? Por cultura vamos a entender aqui la realidad misma
cuando se impregna del espiritu humano. Max Scheler, el padre de la antropologia filosofica,
sostenia que el hombre es el Unico ser que ocupa no un mero lugar (ein Ort), sino un puesto (eine
Stelle) en este universo que llamamos mundo o cosmos®. La clave Ultima que da sentido a nuestra
existencia consiste precisamente en ocupar este puesto privilegiado y esto implica estar
preocupados o estar al cuidado de dirigir la realidad hacia fines espirituales. La mision del hombre,
su papel principal reside, por tanto, en ser motivo o causa de la cultura®.

® Cf. Miguel Angel Quintanilla, Tecnologia: Un enfoque filos6fico, Madrid 1989; Carl Mitcham, ¢Qué es la
filosofia de la tecnologia?, Madrid 1989; José M2 G. Gomez-Heras, El a priori del mundo de la vida. Fundamentacién
fenomenoldgica de una ética de la ciencia y de la técnica, Madrid 1989; Paolo D'Alessandro e Andrea Potestio,
Filosofia della técnica, Milano 2006; Carl Mitcham y Robert Mackey, Filosofia y tecnologia, Madrid 2007; Gustavo
Giuliano, Interrogar la tecnologia. Algunos fundamentos para un analisis critico, Buenos Aires Nueva Libreria 2007;
JesUs Vega Encabo, Los saberes de Odiseo una filosofia de la técnica, Buenos Aires 2010; Ernst Kapp, Grundlinien
einer Philosophie der Technik. Zur Entstehungsgeschichte der Kultur aus neuen Gesichtspunkten, Hamburg 2015.

* Jiirgen Habermas, “Vorpolitische Grundlagen des demokratischen Rechtsstaates”, en Florian Schuller (ed.),
Dialektik der Sakularisierung. Uber Vernunft und Religion, Freiburg 2005, 31.

® Cf. M. Scheler, Die Stellung des Menschen in Kosmos, Darmstadt 1928, traducida por José Gaos como El
puesto del hombre en el cosmos, Madrid 2003; Id., Bildung und Wissen, Frankfurt a. Main 1947, traducido por J.
GOmez de la Serna y Favré como El saber y la cultura, Buenos Aires 1983, 9 y 18. Una buena presentacion de la
relacién entre humanismo y técnica en Eduardo Bello Reguera «Técnica y humanism en el origen del modelo moderno
de civilizacion», en M? del Carmen Paredes Martin (ed.), Técnica y verdad, Salamanca 2014, 11-33.

® Cf. Francisco-Javier Herrero-Hernandez, “Humanismo y Cultura. Una defensa clasica de la vida intelectual”,
en Id. y Asuncion Escamilla Valera (eds), Antropologia, Mistica y Arte, Salamanca 2015, 11-38; Peter Burke, What is
cultural history? (Cambridge: Polity Press 2004); Philippe Poirrier, Les enjeux de I'histoire culturelle, Paris 2004;
Roger Chartier, EI mundo como representacion. Estudios sobre historia cultural traduccion de Claudia Ferrari,
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Pues bien, la critica que habitualmente se vierte sobre la otra cultura, la cultura cientifico-
técnica -de la que no hemos dado definicién alguna’- adopta un caracter marcadamente
antropoldgico. Lo que se reprocha a la tecnocracia es el hecho de poner en peligro precisamente el
puesto singular del hombre en el cosmos. Un buen ejemplo que ilustra esta reprobacién tecnologica
es, precisamente, Populorum progressio. Alli se dice que “no basta promover la técnica para que la
tierra sea humanamente mas habitable” y que “los errores de los que han ido por delante deben
advertir a los que estan en via de desarrollo de cuéles son los peligros que hay que evitar en este
terreno. La tecnocracia del mafana -sigue diciendo el texto- puede engendrar males no menos
temibles que los del liberalismo de ayer”. La causa de estos errores o de estos males provocados por
la tecnocracia estaria, precisamente, en el desplazamiento experimentado por el hombre. La tesis
que sostiene su redactor es que “economia y técnica no tienen sentido si no es por el hombre, a
quien deben servir” y, por tanto, “el hombre no es verdaderamente hombre, mas que en la medida
en que, duefio de sus acciones y juez de la importancia de éstas, se hace él mismo autor de su
progreso, segun la naturaleza que le ha sido dada por su Creador, y de la cual asume libremente las
posibilidades y las exigencias™®.

Mas alla del acierto de la advertencia sobre los riesgos que entrafian determinadas
aplicaciones tecnoldgicas, lo que este texto evidencia es, justamente, la propia esencia de la técnica.
Heidegger se habia adelantado ya algunos afios sefialando, con su habitual agudeza, que la esencia
de la técnica no consiste en algo técnico, sino que hunde sus raices en la antropologia y, en ultima
instancia, en la metafisica’. EI hombre actual se encuentra emplazado, solicitado y provocado
(gestellt, beansprucht und herausgefordet) por un poder que él no domina: el poder de la esencia de
la técnica™. Se trata de un poder que no reside, sin embargo, en la produccion técnica, sino en su

Barcelonan 2002; Ernst H. Gombrich, Breve historia de la cultura, traduccién de Carlos Manzano y Luis Alonso Ldpez,
Barcelona 2004; Achim Landwehr, Kulturgeschichte, Stuttgart 2009; Jacinto Choza, Historia cultural del Humanismo,
Madrid-Sevilla 2009.

" Clasica es la division establecida por Dilthey entre Naturwissenschaften y Geisteswissensschaften en Wilhelm
Dilthey, Einleitung in die Geisteswissenschaften. Versuch einer Grundlegung fur das Studium der Gesellschaft und der
Geschichte en Gesammelte Schriften, Bd. I, Goéttingen 1973, traduccién de Julian Marfas con prélogo de José Ortega y
Gasset, Introduccién a las ciencias del espiritu. Ensayo de una fundamentacién del estudio de la sociedad y de la
historia, Madrid 21966. Cf. Hans-Georg Gadamer. Wahrheit und Methode |. Grundziige einer philosophischen
Hermeneutik, en Gesammelte Werke, Bd. 1, Tubingen 1990, traduccién de Ana Agudo Aparicio y Rafael de Agapito,
Verdad y método. Fundamentos de una hermenéutica filos6fica, Salamanca 1977.

¢ Pablo VI, Carta enc. Populorum progressio... 34.

° He profundizado en la significacion metafisica y religiosa del problema de la técnica en “Técnica y Religion
como desencantamiento del mundo”, en: Angel Galindo (ed), Caridad en la Verdad. Comentario de los profesores de la
UPSA a la enciclica “Caritas in veritate”, Salamanca 2010, 173 — 205.

10 Cf. M. Heidegger, «Nur ein Gott kann uns retten», en: Der Spiegel (1976) 193-219, aqui p. 209. Esta
entrevista de 1966 se halla publicada en la Gesamtausgabe (GA), Band 16: Reden und andere Zeugnisse eines
Lebensweges, Frankfurt 2000, 652-683. Se puede encontrar también en la trad. de Ramon Rodriguez, M. Heidegger.
Escritos sobre la Universidad alemana, Madrid 21996. La contribucién principal de Heidegger sobre la técnica lleva
por titulo: Die Frage nach der Technik. Se trata de un texto de 1954 que reformula a su vez la segunda conferencia del
ciclo de Brenien pronunciada en 1949: Einblick in das, was ist (GA, 79). Alli es donde Heidegger empled por vez
primera el célebre término Ge-stell para referirse a la esencia de la técnica. En realidad, su preocupacion por este tema
fue temprana. Aparece ya claramente en el Rektoratsrede (1933) y en el curso de 1935 Einfihrung in die Metaphysik
publicado en 1953 (GA, 40). En esta primera fase, su reflexion esta condicionada por la interpretacién del mundo griego
e ir4 evolucionando a raiz, sobre todo, de la larga ocupacién mantenida con Nietzsche desde 1936 a 1940. Los frutos de
esta lenta maduracion, los encontramos ya recogidos tanto en los Beitrége ziir Philosophie de 1936/38 publicados en
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esencia. La esencia de la técnica no estd, por tanto, en algo técnico, ni en ningun producto,
instrumento, objeto, maquina o resultado de la accion humana. Pensar la esencia de la técnica
implica siempre ir mas alla del esquema caduco de la causalidad y del mero aspecto instrumental-
antropologico para interpretarla a la luz del evento o del destino (Geschick) del ser, del
desocultamiento de la verdad. Ge-stell** fue el extrafio término elegido por Heidegger para expresar
la esencia de la técnica moderna como imposicién o estructura del emplazamiento que provoca,
interpela y solicita al mismo hombre a ponerse libremente en camino hacia ella. Comprendida asi,
como un modo concreto del acaecer la verdad del ser, la técnica representa el supremo peligro (die
héchste Gefahr) para el hombre. Porque cuando la realidad, o lo real sin mas, deja de ser objeto
frente al sujeto (Gegen-stand) para transformarse en lo que estd a su disposicion (Be-stand), el
hombre comienza a considerarse entonces el “sefior de la tierra” pensando engafiosamente que todo
es un producto suyo™. Lo propio de la visién técnica sobre la realidad radica, en definitiva, en esa
unilateralidad (Einseitigkeit) y en este pensar de una sola via (eingleisiges Denker) que todo lo
invade: Consumacién de la metafisica®®.

La voz poco amable de Heidegger no fue la Unica en tratar el problema de la técnica en el
periodo, sobre todo, de los afios 50 y 60 del pasado siglo y otros filésofos, como K. Jaspers, K.
Lowith, M. Horkheimer, H. Marcuse, J. Habermas, etc., se mostraron también especialmente
criticos con la ciencia y la técnica moderna®. Tal pesimismo solo es explicable en un clima

1989 (GA, 65)-en los que se tematiza directamente la cuestion de la Machenschaft como determinante de nuestra
cultura-, como en el texto sobre la Uberwindung der Metaphysik de 1936-1946 publicado en 1954 en Vortrage und
Aufsatze (GA, 7) donde se recoge su citada contribucion La pregunta por la técnica. Los juicios posteriores hasta el
final de los sesenta no hacen sino ampliar la profunda significacion que adquiere el imperar del Gestell para el transito
de la filosofia hacia ese “otro pensar”. Cf. Martin Heidegger, Die Technik und die Kehre, Pfullingen 1962; Id., Identit&t
und Differenz (GA, 11), edicidn bilingue de H. Cortés y A. Leyte, Barcelona 1988.

1 Cf. Peter Probst, art. «Gestell» en Historisches Worterbuch der Philosophie (hrg. von J. Ritter und K.
Griinder) Band 3 (1974) 552.

12 «...dorthin wo er selber nur noch als Bestand genommen werden soll. Indessen spreizt sich gerade der so
bedrohte Mensch in die Gestalt des Herrn der Erde auf» (M. Heidegger, «Die Frage nach der Technik» en Vortrége und
Aufsatze [GA, 7] p. 30). Cassirer habia pronosticado ya, con anterioridad a Heidegger, que este dominio del hombre
sobre la naturaleza mediante el uso de la técnica, lejos de beneficiarle se convertia en una maldicion para él. Cf. E.
Cassirer, Zur Logik der Kulturwissenscchaften. Finf Studien (1942) en Gessamelte Werke Band 24: Aufsétze und kleine
Schriften 1941-1946, Hamburg 2007, 357-486, aqui 383; existe una traduccién espafiola de Wenceslao Roces, Las
ciencias de la cultura, México 1951.

13 Cf. Id., Was heipt Denken?, Tilbingen 1971, 56ss también en GA, 8; «Uberwindung der Metaphysik» en
Vortrage und Aufsatze (GA, 7) p. 72. Sobre la complicada relacién de Heidegger con técnica cf. Modesto Berciano,
Técnica moderna y formas de pensamiento. Su relacién en Martin Heidegger, Salamanca 1982; G. Seubold, Heideggers
Analyse der neuzeitlichen Technik, Freiburg 1986; W. Biemel und F. W. v. Hermann (Hrsg.), Kunst und Technik.
Gedachtnisschrift zum 100.Geburtstag von M. Heidegger, Frankfurt 1989; Borges Duarte, «La tesis heideggeriana
acerca de la técnica», Anales del Seminario de Historia de la Filosofia (1993) 121-156; Michael E. Zimmerman,
Heidegger's confrontation with modernity: technology, politics and art, Bloomington 1990; Jean-Philippe Milet,
L'absolut technique: Heidegger et la question de la technique, Paris 2000; Otto Pdggeler, Bild und Technik: Heidegger,
Klee und die Moderne Kunst, Miunchen 2002; Thomas R. Wolf, Hermeneutik und Technik: Martin Heideggers
Auslegung des Lebens und der Wissenschaft als Antwort auf die Krise der Moderne, Wirzburg 2005; Andreas Luckner,
Heidegger und das Denken der Technik, Bielefeld 2008; Eduardo Bello Reguera «Técnica y humanismo en el origen
del modelo moderno de civilizacion»... ; Diego Sanchez Meca, «Heidegger: técnica y alétheia» en M2 del Carmen
Paredes Martin, Técnica y verdad... , 125-138.

Y Cf. el capitulo que K. Jaspers dedicé a la técnica moderna en Vom Ursprung und Ziel der Geschichte,
Munchen 1949, trad. espafiola Origen y meta de la historia, Madrid 1968; K. Lowith, «Die Entzauberung der Welt
durch Wissenschaft. Zu Max Webers 100 Geburstag», Merkur (1964) reproducido con el titulo «<Max Webers Stellung
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posbélico que acababa de observar con justificada sospecha la destruccion causada por la técnica.
Se trata de la misma cautela con la que muchos autores habian abordado ya el problema de la
técnica al final de la primera guerra mundial. Husserl, por ejemplo, lleg6 entonces a la conclusion
de que el origen de la crisis de la modernidad europea, de sus ciencias e, incluso, de su aspiracion a
una filosofia objetivista universal, se localizaba, fundamentalmente, en lo que él denomin6 como la
“tecnificacion” (Technisierung). Este proceso, vinculado indisolublemente a la matematizacion de
las ciencias naturales, terminaria disgregando la realidad en una pluralidad de mundos posibles con
el consiguiente vacio de sentido™: «Meras ciencias de hechos hacen meros hombres de hechos»®.
La demonizacién de la técnica®’ se convirtié en la opinién dominante desde entonces. La obra
de Hans Jonas personifica ejemplarmente esa posicién, habitual en la literatura de los afios 70*®, que
nos advierte sobre la amenaza apocaliptica que representa la nueva tecnologia para el futuro de la
humanidad y el medioambiente. Este autor escribio, justo al terminar aquella década, un sugerente
Tractatus technologico-ethicus donde propuso su teoria de la responsabilidad (Verantwortung)
como la via mas adecuada para responder éticamente a los desafios lanzados por la técnica
moderna®®. Pero la tentacién mas peligrosa, segtin él, viene de otro lado y se localiza en el proyecto
marxista mas calido con su utopica fe en el progreso técnico y el idealismo de sus promesas.

zur Wissenschaft» en K. Lowith, Vortrage und Abhandlungen, Stuttgart 1966, 228-252; M. Horkheimer, Zur Kritik der
instrumentellen Vernunft, Frankfurt am Main 1967 en Max Horkheimer, Gesammelte Schriften, Band 6: Zur Kritik der
instrumentellen Vernunft und Notizen 1949-1969, Frankfurt am Main 1991, traduccion de Jacobo Mufioz, Critica de la
razon instrumental, Madrid 2002; Id., Die gesellschaftliche Funktion der Philosophie: Ausgewahlte Essays, Frankfurt
am Main 21976, 270-290; H. Marcuse, One-dimensional man. Studies in the Ideology of avanced industrial society,
Boston 1964, traduccion espafiola EI hombre unidimensional: ensayo sobre la ideologia de la sociedad industrial
avanzada, Barcelona 1971; J. Habermas, Technik und Wissenschaft als "ldeologie”, Frankfurt am Main 1969,
traduccion de Manuel Jiménez Redondo y Manuel Garrido, Ciencia y técnica como “ideologia”, Madrid “2002.

> «[Eine] Sinnentleerung der mathematischen Naturwissensschaft in der ‘Technisierung’» (Edmund Husserl,
Die Krisis der europaischen Wissenschaften und die Transzendentale Phanomenologie. Eine einleitung in die
Phanomenologische Philosophie en Gesammelte Werke (Husserliana) Band VI, Den Haag 1976, traduccién espafiola de
Jacobo Mufioz y Salvador Mas, La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental: una introduccion
a la filosofia fenomenolégica, Barcelona 1990, § 9s.

18 «...blope tatsachenwissenschaften machen bloge tatsachenmenschen» (Ibid. § 8). Cf. Id., Die Krisis der
europaischen Wissenschaften und die Transzendentale Phanomenologie. Erganzungsband texte aus dem nachlass
1934-1937 en Husserliana, Band XXIX, Dordrecht-Boston-London 1993; Juan Ramén Medina Cepero, El pensamiento
de Husserl en “La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia transcendental”, Barcelona 2001. Para la relacion
ente Husserl, Heidegger y Habermas respecto a la técnica cf. Manuel Jiménez Redondo, «Husserl, Heidegger y
Habermas sobre la técnica» en M2 del Carmen Paredes Martin, Técnica y verdad..., 87-106.

" Cf. Hermann Ley, Damon Technik?, Berlin 1961; Félix Duque, Filosofia para el fin de los tiempos.
Tecnologia y apocalipsis, Madrid 2000.

'8 A titulo ilustrativo, baste recordar la divulgadisima obra publicada en el significativo contexto del 68 por Erich
Fromm: The revolution of hope. Toward a humanized technology, New York 1968, traduccién de Daniel Jiménez
Castillejo La revolucién de la esperanza. Hacia una tecnologia humanizada, México 1970. Referentes clasicos siguen
siendo, por ejemplo, las novelas de Aldous Huxley, Brave new world, London 1932, traduccién de Ramén Hernandez,
Un mundo feliz, Barcelona 2009 y de George Orwell, Animal farm. A fairy story, London 1945, traduccién de Rafael
Abella Barcelona, Rebelién en la granja, Madrid 2006. Y en esta misma linea de acusacion a la decadencia occidental
habria que colocar, en mi opinion, a literatos de prestigio tan reconocido como T. S. Eliot o James Joyce.

¥ Cf. H. Jonas, Das Prinzip Verantwortung. Versuch einer Ethik fiir die technologische Zivilisation, Frankfurt
am Main 1979, traduccion de Javier M? Fernandez Retenaga, El principio de responsabilidad. Ensayo de una ética para
la civilizacion tecnol6gica, Barcelona 1995; Technik, Medizin und Ethik. Zur Praxis des Prinzips Verantwortung,
Frankfurt am Main 1987, traduccion de Carlos Fortea Gil, Técnica, medicina y ética. Sobre la practica del principio de
responsabilidad, Barcelona 1997.
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Jonas, no cabe duda, es uno de los ultimos representantes en vaticinar el final de la idea de
progreso. Rousseau, al menos el de los Discursos de Dijon; Tocqueville y Burckhardt;
Schopenhauer, Nietzsche y Kierkeggard; Weber y Spengler; o nuestro Ortega y Gasset, son solo
unos pocos nombres de una larga lista de profetas que, abandonando la confianza ilustrada en el
progreso, anunciaron a los cuatro vientos un futuro nada halagiiefio de soledad, homogeneizacion y
decadencia para el hombre y la sociedad®.

Considero esta péerdida de fe en la idea de progreso como una de las ideas claves para
comprender nuestro tiempo. La civilizacion occidental en absoluto se entiende sin la concepcion -
dominante al menos desde 1750- de que la historia ha de interpretarse como un paulatino y
necesario ascenso de la humanidad hacia un fin o con una finalidad. Hubo quien respaldé esta
intuicion defendiendo que la meta de la historia solo podria alcanzarse a través de un proceso
historico movido por causas puramente naturales, entre otros, Turgot, Condorcet, Comte, Mill,
Spencer, Marx o Bloch. Pero, ademas de esta idea secularizadora de progreso, contamos también
con una amplia fila de pensadores que mantuvieron dicha confianza sin excluir la fe en Dios. El
papel desempefiado por la Providencia en el desarrollo del progreso fue defendido, entre otros, por
Lessing y Herder, incluso Kant o Hegel, y, desde luego, por el padre Teilhard de Chardin o
Bergson. Y la misma actitud positiva ante el progreso hizo que Guardini o Dessauer terminaran
abogando también por una técnica mas humanista en un tiempo, por cierto, en el que se prodigaban
los ataques contra la misma?".

Hoy sabemos mejor que nunca que la razon instrumental, de carécter cientifico-técnico, no
constituye la Gnica fuente de racionalidad y defender lo contrario conlleva el peligro de ideologizar
a la misma razén como se han encargado de advertir los filésofos de la escuela de Frankfurt?. Pero
estoy convencido, igualmente, de que la Gnica manera de superar los supuestos abusos de la razon
es con mas razon y no sucumbiendo, por tanto, al encanto posmoderno de un pensamiento
debilitado?®. Tal vez haya llegado ya el momento de aceptar el fracaso del dogma, que no de la idea,

% Cf. la magnifica presentacion del desarrollo histérico de la idea de progreso realizada por Robert A. Nisbet,
History of the idea of progress, London 1980, traduccién espafiola de Enrique Hegewicz, Historia de la idea de
progreso, Barcelona 1981; igualmente Manuel Calvo Hernando, Las Utopias del progreso, Barcelona 1980; Ronald
Wright, Breve historia del progreso. ¢ Hemos aprendido por fin las lecciones del pasado?, Barcelona 2006.

211926 fue el afio en que Guardini publicé su reflexion en forma epistolar sobre la técnica y la crisis cultural del
momento -fruto, seguramente, del fecundo encuentro con cuatrocientos jovenes en el castillo de Rothenfels- y en el que
también vio la luz el libro de Dessauer sobre la filosofia de la técnica, prohibido en 1934 por el régimen nazi. Cf. R.
Guardini, Die Technik und der Mensch. Briefe vom Comer See...; F. Dessauer, Philosophie der Technik. Das Problem
der Realisierung, Bonn 1926, existe una version espafiola realizada por Alvaro Soriano y Lucio Garcia Ortega de la
obra Streit um die Technik de 1956, Discusion sobre la técnica, Madrid 1964, que es, en realidad, la cuarta edicién del
primer libro.

22 Cf. M. Horkheimer - Th.W. Adorno, “Dialektik der Aufklirung”, en: Th.W. Adorno, Gesammelte Schriften.
Bd. 3: Philosophische Fragmente, Frankfurt-Main 1981. A este propdsito sefialaba Edgar Morin que «La razon
enloquece, no porque la vuelva loca algo procedente del exterior, sino porque la vuelve loca algo interior, y creo -seguia
diciendo- que la verdadera racionalidad se manifiesta en la lucha contra la racionalizacién» (Edgar Morin, Ciencia con
consciencia, Barcelona 1984, 83).

2 A. Pintor Ramos, “Postmodernidad, finitud y sentido”, en: L. M. Garcia Berndal - J. Leonardo Lemos
Montanet - B. Méndez Fernandez — S. L. Pérez Lopez (eds), Antropologia y fe cristiana, IV Jornadas de Teologia,
Santiago de Compostela 2003, 83-115, aqui p. 115.
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de progreso®*, pero seria absolutamente negligente, por nuestra parte, si ahora no reconociéramos
también los logros conseguidos por este programa. Después de décadas de critica existencialista a la
técnica y de la posterior cuarentena politico-social-ecoldgica a la que se la ha venido sometiendo,
creo que debemos hacer un giro a la técnica preocupandonos, sobre todo, por sus dimensiones
éticas®®. Este viraje implica que antes de atacarla tendremos que preocuparnos por conocer sus
avances mucho mejor. Hoy mas que nunca es necesario llevar a cabo una verdadera «ilustracion
tecnolégica»”® en todos los sectores de la sociedad. Porque solo con este nuevo enfoque lograremos
superar nuestra inveterada critica a la técnica valorando su enorme potencial de progreso.
Previamente deberiamos haber arrancado ya de nuestras conciencias ese temor exagerado ante unos
riesgos tecnoldgicos que, objetivamente, hoy han disminuido a pesar del tinte apocaliptico con el
que se suela representar en algunos medios el futuro de la humanidad?’.

Urge mostrar, pues, la cara menos prometeica de la técnica; aquella que nos coloca ante la
verdadera esencia del hombre y nos capacita al mismo tiempo para un uso mas ético y responsable
de la misma. Porque «lo peligroso -insitia Heidegger- no es la técnica. No hay nada demoniaco en
la técnica [...] Lo que amenaza al hombre no viene en primer lugar de los efectos posiblemente
mortales de las maquinas y los aparatos de la técnica. La auténtica amenaza ha abordado ya al
hombre en su esencia»?. Lo que sucede, dice el propio Heidegger citando unos versos de Hélderlin,
es que «alli donde crece el peligro, crece también lo que salva»*. Descubrir la esencia de la técnica
nos llevaria, segun él, a divisar la constelacion més alla del curso de las estrellas en la que habita el
misterio salvador, lo que libera. La esencia de la técnica alberga en si el emerger de lo que salva
porque «hace que el hombre mire e ingrese en la suprema dignidad de su esencia». Es verdad que
«con ello todavia no estamos salvados -sigue diciendo- pero estamos bajo la interpelacion de
esperar, al acecho, en la creciente luz de lo que salva»®.

Que nadie se sorprenda ahora cuando afirmo que este pensamiento heideggeriano se halla
muy proximo al expuesto en otro documento del magisterio eclesial. Me estoy refiriendo a Caritas
in veritate del papa Benedicto XVI y, mas en concreto, a lo que oportunamente dicen sus diez

2+ Cf. el dltimo capitulo de la ya citada History of the idea of progress de Robert Nisbet. El filésofo Robert
Spaemann ofrecié también una muy sugerente reflexion sobre los diferentes conceptos de progreso y su crisis en
relacion, precisamente, al papel de la ciencia y la técnica en la época moderna. Cf. R. Spaemann, «;Bajo qué
condiciones se puede hablar todavia de progreso?» en Id., Ensayos filoséficos, Madrid 1994, 141-160.

% Nos oponemos frontalmente, pues, al intento de Luhmann de devaluar el aspecto moral en la interpretacion de
la técnica. Una racionalidad cerrada como la que este autor ha estado proponiendo en su teoria sistémica rebaja el papel
que la ética debe desempefiar a la hora de regular el proceso tecnoldgico. Cf. Niklas Luhmann, Paradigm Lost: Uber
die etische Reflexion der Moral, Frankfurt/ Main 1990. En torno a los desafios y limites éticos de la técnica cf. Hans
Lenk und Gunter Ropohl (Hrsg.), Technik und Ethik, Stuttgart 198); Christian Walther, Ethik und technik. Grundfragen
- Meinungen — Kontroversen, Berlin-New York 199); Philipp Schmitz, Fortschritt ohne Grenzen? Christliche Ethik und
technische Allmacht, Freiburg, Basel, Wien 1997; Mario Bunge, Etica, ciencia y técnica, Buenos Aires 1996; Guido
Gatti, Técnica e morale, Roma 2001.

% Es |a propuesta que hace G. Rophol en su libro Technologische Aufklarung, Frankfurt/Main 1991.

2" Liibbe y Hoffe son dos de los autores que han estado trabajando en esta direccién. Cf. Hermann Liibbe, Der
Lebenssinn der Industriegesellschaft. Uber die moralische Verfasung der wissenschaftlich-technischen Zivilisation,
Berlin 1991; Id. Die Zivilisationsdkumene. Globalisierung kulturell, technisch und politisch, Minchen 2005; Otfried
Hoffe, Moral als Preis der Moderne. Ein Versuch Uber Wissenschaft, Technik und Umwelt, Frankfurt am Main 1993.

% M. Heidegger, Die Frage nach der Technik..., 29.

 «Wo aber Gefahr ist, wéchst Das Rettende auch» (1bid.)

% Ibid. 33s
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altimos nimeros en torno al tema que nos ocupa. Vale la pena recordar que esta carta enciclica fue
compuesta expresamente como homenaje y honra al Papa Pablo V1 y, explicitamente, para retomar
las ensefianzas de Populorum progressio a la que el autor no duda en calificar como «la Rerum
novarum de la época contemporénea»>’. Segln Benedicto XVI, el corazén de Populorum
progressio radica en la vision del desarrollo como vocacion de la humanidad a la trascendencia y en
la apuesta por un humanismo verdadero y trascendental, abierto al Absoluto®. Y en este mismo
sentido ha de entenderse la reflexion que el papa lleva a cabo sobre la técnica. Su principal interés
consiste en mostrar que la técnica nunca se reduce a mera técnica; no se restringe exclusivamente al
aspecto objetivo del actuar humano, sino que manifiesta siempre un polo mucho mas subjetivo e
intimo: al hombre que labora. En consecuencia, hay que revertir la posible desviacion de la
mentalidad técnica de su originario cauce humanista®.

Humanismo y trascendencia, he ahi las coordenadas que los textos magisteriales otorgan a la
técnica y que coincide, como dije antes, con la reflexion realizada por los mejores filésofos sobre
este mismo asunto. Y, en consecuencia, una filosofia y una teologia de la técnica que quieran ser
rigurosas, deberan comenzar prestando mayor atencion a las contribuciones que el progreso
tecnoldgico ha aportado al proceso que denominamos desde Max Weber como desencantamiento
del mundo®*.

2. ¢ Postsecularidad versus Tecnocracia?

Hoy ya nadie ignora las contradicciones y ambigtiedades de la técnica, pero tampoco puede
ocultarse el impulso que ella ha supuesto para los avances del espiritu. Superados tanto el
optimismo ingenuo como el pesimismo unilateral y apocaliptico, es hora de considerar la
virtualidad positiva de la técnica sin ocultar el peligro o el riesgo que trae consigo™®. La técnica, en

# Benedicto X VI, Carta enc. Caritas in Veritate (7 de Julio de 2009) 8. Benedicto XV dedica el primer capitulo
de su carta enciclica a exponer el mensaje de Populorum progressio.

% |bid., 16 y 18. Cf. Pablo VI, Carta enc. Populorum progressio..., 16 y 42: pp. 265 y 278 respectivamente.

3 Benedicto XVI, Carta enc. Caritas in Veritate..., 71.

% Es sabido que la idea del «desencantamiento del mundo (Entzauberung der Welt)» la emplea Max Weber en
su presentacion de la civilizacion occidental en camino hacia una humanidad carente de mitos y encantos. Al analizar la
historia moderna de Europa, Weber encuentra que la razén instrumental (Zweckrationalitat), la razon técnico-utilitaria
que tiene por finalidad el dominio del mundo, es la que ha resultado victoriosa en el proceso de secularizacién. Cf. Max
Weber, «Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus» en Webers Gesammelte Aufsatze zur
Religionssoziologie, tomo 1, Tiibingen “1947, 1-236, traduccién de J. Almaraz y J. Carabafia, «La ética protestante y el
espiritu del capitalismo» en M. Weber. Ensayos sobre sociologia de la religion, Madrid 1984, t. |, 25-202. Para el
estudio de esta expresion cf. igualmente K. Léwith «Die Entzauberung der Welt durch Wissenschaft. Zu Max Webers
100 Geburstagy..., 228-252; J. M. Weiss, «Die Entzauberung der Welt» en Grundprobleme der Grossen Philosophen.
Philosophie der Gegenwart, 1V, Goéttingen 1981, 9-47.

La expresion ha gozado de especial fortuna y se viene interpretando como el agotamiento del poder que antes
tuvieron las religiones a la hora de determinar las practicas sociales y de dotar de sentido ético la experiencia global del
mundo, o bien como criterio para evaluar el papel de la moderna llustracion. Cf. Marcel Gauchet, Le désenchantement
du monde. Une histoire politique de la religion, Paris 1985, traduccién de Esteban Molina, El desencantamiento del
mundo. Una historia politica de la religion, Madrid-Granada 2005; asi como la particular interpretacion que Habermas
ha hecho de esta nocidn en Technik und Wissenschaft als "ldeologie”..., 66ss.

% Esta viene siendo, al menos, la posicién de una amplia mayoria de autores. Cf. Juan David Garcia Bacca,
Elogio de la técnica, Barcelona 1968, 1987; Heinrich Beck, Kulturphilosophie der Technik: Perspektiven zu Technik,
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efecto, fue un factor decisivo en el fenémeno de la secularizacién®®, es decir, contribuy6
eficazmente a la destruccion de mitos y dioses, y en la eliminacion del dominio del fatum en la
propia comprension del hombre y de la historia: «en la técnica -decia el beato Pablo VI -se
manifiesta y confirma el dominio del espiritu sobre la materia»®". También el filésofo Emmanuel
Levinas hablo del papel de la técnica como un complemento al proceso de desencantamiento y
secularizacion iniciado por el monoteismo. Como no podia ser menos, él reivindica solo para el
judaismo haber desmitificado el universo. El cristianismo, en cambio, habria integrado a los
pequefios dioses domésticos en el culto de los santos locales y con esta catolicidad pudo conquistar
la humanidad. En todo caso, la técnica, junto con esta determinada comprension religiosa del
mundo, son, en gran medida, los dos elementos basicos que han permitido a la humanidad salir del
encantamiento o del embrujo del mundo®. Ambas instancias, técnica y religién, nos suministran la
misma ensefianza fundamental, a saber: Que todos aquellos dioses pertenecen al mundo y que, por
consiguiente, «son cosas, y que, al Ser cosas, N0 son gran cosa»->".

Menschheit, Zukunft, Trier 1979. Se trata de una nueva y ampliada edicion de su Phisosophie der Technik, Trier 1969;
G. Roponhl, Eine Systemtheorie der Technik. Zur Grundlegung der Allgemeinen Technologie, Miinchen 1979; Id., Ethik
und Technikbewertung, Frankfurt/Main 1996; H. Lenk, Zur Sozialphilosophie der Technik, Frankfurt/Main 1982; Id.,
Macht und Machtbarkeit der Technik, Sttutgart 1994; Jean C. Baudet, Le Signe de I'numain. Une philosophie de la
technique, Paris 2005; Val Dusek, Philosophy of technology. An introduction, Malden (Massachusetts) 2006; Fernando
Broncano, Entre ingenieros y ciudadanos. Filosofia de la técnica para dias de democracia, Barcelona 2006; Paolo
D'Alessandro e Andrea Potestio (Eds.), Filosofia della técnica, Milano 2006; Steve Fuller, The philosophy of science
and technology studies, New York 2006; Félix Duque, Habitar la tierra: medio ambiente, humanismo, ciudad, Madrid:
2008. Para la historia de la técnica cf. Friedrich Klemm, Technik: Eine Geschichte ihrer Probleme, Freiburg 1954,
existe una traduccion de F. S&nchez Dragd, Historia de la técnica., Barcelona 1962; A. Agostino Capocaccia (Ed.),
Storia della tecnica, 4 vol., Torino 1973-1980. Y para un primer acercamiento al tratamiento filos6fico de la técnica cf.
art. «Technik» en Historisches Worterbuch der Philosophie (hg. von J. Ritter und K. Griinder) Band 10 (1998) 940-952;
Ildefonso Murillo, «Filosofia de la técnica en el siglo XX», Dialogo Filosofico 14 (1998) 4-26.

% Cf. Hermann Liibbe, Sakularisierung. Geschichte eines ideenpolitischen Begriffs, Freiburg *2003.

% Benedicto XVI, Carta enc. Caritas in Veritate La cita aludida de la Populorum progressio dice: «[Siendo el
espiritu] menos esclavo de las cosas, puede mas facilmente elevarse a la adoracion y a la contemplacion del Creador»
(Pablo VI, Carta enc. Populorum progressio... 41: AAS 59 [1967] 277s..

% «Le judaisme n’a pas sublimé les idoles, il a exigé leur destruction. Comme la technique, il a démystifié
I’univers. Il a désensorcelé la Nature. Il heurte par son universalité abstraite imaginations et passions. Mais il a
découvert ’homme dans la nudité de son visage» (E. Levinas, «Heidegger, Gagarine et nous» en Id., Difficile liberté.
Essais sur le judaisme, Paris ®1976, aqui p. 351). Cf. Id., «Desacralizacién y desencantamiento. Lo sagrado y lo santo»
en De lo sagrado a lo santo. Cinco nuevas lecturas talmidicas, Barcelona 1997, 91-120. La relacion de Levinas con el
cristianismo esta siendo objeto actualmente de fecundas investigaciones tanto por teélogos como fil6sofos. He ofrecido
un primer avance de la cuestién en mi articulo «Levinas y el cristianiso» en Communio (2006) 83-95. Cf. igualmente
Josef Wohlmuth (Hrsg.), Emmanuel Levinas— eine Herausforgerung fiir die christliche Theologie, Paderborn 1999;
Patricio Pefialver Gémez, «Encarnacion, separacion, kénosis. Una aproximacion al problema del cristianismo en
Lévinas» en Moisés Barroso Ramos y David Pérez Chico (Eds.) Un libro de huellas. Aproximaciones al pensamiento de
Emmanuel Lévinas, Madrid 2004, 207-232.

% E. Levinas, Dieu, la Mort et le Temps. Etablissement du texte, notes et postface de Jacques Rolland, Paris
1993, aqui p. 199, traducciodn espafiola Dios, la Muerte y el Tiempo, Madrid 1994. En este sentido es en el que Levinas
continta diciendo que «la tecnique sécularisatrice s’inscrit parmi les progres de 1’esprit humain. Mais elle —precisa este
autor- n’en est pas la fin” (Ibid.). Para la relacion entre Levinas y la técnica cf. Adriaan Peperzak, «Levinas on
technology and nature», Man and World (1992) 469-482.
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Insisto en decir que esta consideracion positiva del esfuerzo “casi religioso” de la técnica®, no
significa en absoluto realizar una concesion sin limites al valor secularizador de la misma desde una
perspectiva puramente inmanentista, ni que se esté optando tampoco por concebirla como plena
realizacion de lo infinito o como el cumplimiento de los suefios humanos mas elevados. Con
demasiada frecuencia asistimos en nuestro tiempo, es cierto, a una cosificacion de la idea de infinito
que intenta confundir la anticipacion ideal del mismo con los resultados reales de la técnica. El
producto final de esta especie de “tecnoromanticismo” ha sido bautizado como “la maquina-Dios”
(Die Gottmaschine)*..

Lo que sucede es que ninguna técnica, por muy endiosada que ella se presente, permitird
cancelar nunca esa tension irresoluble que Kant descubrié presente en todo ser humano entre
infinitud potencial y finitud real, entre su «anhelo constitutivo de “ser mas”» y «los limites
inherentes a las cosas»*2. La técnica, por sf sola y de manera auténoma, no puede ofrecer, so pena
de transformarse ella misma en un poder ideolégico®, ese “algo més”. Porque la técnica ha
encorvado tanto al hombre hacia la tierra y el cuerpo se ha agrandado de manera tan formidable que
Unicamente «un complemento de alma» le permitird volver otra vez a dirigirse y a mirar al cielo.
Asi, al menos, lo dejé dicho Bergson: La mecanica reclama y exige siempre una mistica*.

Es necesario apostar, en consecuencia, por una razon abierta a la transcendencia para poder
vislumbrar ese plus de significacion metafisica. Insisto diciendo que esta actitud metafisico-
trascendental de caracter antropoldgico no trata de sacarnos de la realidad, sino que pretender poder
ir a las cosas mismas hasta ver en lo obvio lo no obvio. Partimos de la idea de considerar la técnica
como un hecho profundamente humano, vinculado a la autonomia y libertad del hombre. Siempre
existira, es cierto, la amenaza y el peligro real de depositar una confianza ciega y absoluta en el
progreso técnico. Se trata de la permanente obsesion de la ideologia por la que terminamos
sucumbiendo ante el encanto de un poder tecnocratico basado en los criterios de la eficiencia y la
utilidad™®.

“0 Esta es, al menos, la tesis de David F. Noble intentando demostrar histéricamente la raiz religiosa de la técnica
y el peligro que ello conlleva, segln él, para la supervivencia humana. Cf. David F. Noble, The Religion of Technology.
The Divinity of Man and the Spirit of Invention, New York 1997.

*1 Cf. Hans-Dieter Mutschler, Die Gottmaschine. Das Schicksal Gottes im Zeitalter der Technik, Augsburg 1998.
El juicio principal vertido por este autor es que «el técnico que cosifica sus anticipaciones ideales identificAndolas con
los resultados, provoca una ideologia que justifica la barbarie reinante. Lo técnico es por si mismo destructor y carece
de metas convirtiéndose en un instrumento de poder sin riendas cuando cae en las manos de gente sin escrupuloss»
(Ibid., p. 184). Mumford habia descrito ya en 1966 los riesgos y los peligros que se avecinaba si se seguia manteniendo
esa mitica e inveterada fe en la “megamaquina”. Cf. Lewis Mumford, The Myth of the Machine, Nueva York 1966.

“2 Cf. Benedicto XVI, Carta enc. Caritas in Veritate ..., 29 y 70 respectivamente. Seg(in Kant, las ideas de la
razén (Vernunft), en su uso regulativo, son infinitas, mientras que las categorias del entendimiento (Verstand) son
finitas. Cf. Kant, Kritik der reinen Vernunft, B 432-595.

*3 Cf. CiV 70. Cassirer habifa alertado ya sobre la tirania ideolégica que subyace en el determinismo de la técnica
como «forma simbdlica». Cf. E. Cassirer, The myth of the state, New Haven 1946, traduccién de E. Nicol, EI mito del
estado, México 1947, aqui 333s.; J. Habermas, Technik und Wissenschaft als "Ideologie”....

“ Cf. Henri Bergson, «Remarque finales. Mécanique et mystique» en Les deux sources de la morale et de la
religion, Paris 1932,°1990, 283-338.

® En este punto vuelven a estar de acuerdo la enciclica Caritas in Veritate y Levinas. El Gltimo, sefialando la
anfibologia que subyace en cualquier aparicion, y anunciando, la primera -a zaga de la advertencia de Pablo VI- el
riesgo de la ideologia tecnocrética y el peligro de sustituir la misma ideologia por la técnica. Cf. Benedicto XVI, Carta
enc. Caritas in Veritate ..., 70.
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Es verdad, la técnica moderna, no lo vamos a volver a olvidar, oculta en su interior ese brillo
tentador que los griegos bautizaron como hybris. Pero si de algo abomina el hombre moderno es a
dejarse nuevamente embrujar. En este sentido es muy posible que el auténtico peligro hoy venga del
otro lado y se esconda agazapado en esa lucha contra el cambio tecnologico donde la naturaleza
vuelve otra vez a convertirse en objeto de veneracion. Y es que, incluso después de las conquistas
tecnoldgicas y de los diversos tipos de emancipacion y secularizacion que conforman -segun
decimos- la modernidad, todavia puede palparse en nuestros dias una corriente de simpatia 0 una
especie de nostalgia por aquellos tiempos pre-tecnoldgicos en los que la humanidad gozaba volcada
familiarmente con poderes primarios de la naturaleza®.

Nos encontramos, sin duda, ante una nueva mitologia de la naturaleza cuyas raices deben ser
buscadas en la cuna de la civilizacion europea. No se trata de una vulgar idolatria infantil, que hace
mucho tiempo dejamos ya atrds, sino de la eterna seduccion del paganismo. Pero cuando
consentimos que lo sagrado se deslice por los poros del mundo, las cosas, y el misterio que en ellas
depositamos, acabaron transformandose en la fuente de la que brota toda la crueldad humana®’. La
vuelta a un cosmos sagrado supondria traicionar la autonomia que el hombre conquist6é cuando le
rob6 a la naturaleza sus caprichosas pretensiones. La ciencia y la técnica se pusieron desde el
primer instante al servicio de la humanidad. También la religion supuso una verdadera ilustracion al
liberarnos del dominio de los dioses. Una vez emancipado, el hombre no puede permitirse una
nueva recaida en la naturaleza porque un mundo abandonado al dominio exclusivo de los poderes

*® Pensemos solamente en Heidegger y los heideggerianos y su intento de que el hombre recupere nuevamente el
mundo. Esta tentativa suya de recuperar el mundo reclamaba a su vez la idea de un mundo que se habria perdido en el
momento en el que las cosas pasaron a considerarse, sin mas, objetos que se conocen y dominan. En «Heidegger,
Gagarin y nosotros», Levinas ofrecio el siguiente retrato evocando las expresiones més conocidas de Heidegger:
«Retrouver le monde, c’est retrouver une enfance pelotonnée mystéricusement dans le Lieu, s’ouvrir a la lumiére des
grands paysages, a la fascination de la nature, au majestueux campement des montagnes; c’est courir un sentier quie
serpente a travers champs, c’est sentir ’unité qu’instaurent le pont reliant les berges de al riviére et 1’architecture des
batiments, la présense de 1’arbre, le clair-obscur des foréts, le mystére des choses, d’une cruche, des souliers éculés
d’une paysanne, I’éclat d’une carafe de vin posée sur une nappe blanche. L ’Etre méme du réel se manifesterait de
derriére ces expériences privilégiées, se donnant et se confiant a la garde de I’homme. Et I’homme, gardian de 1’Etre,
tirerait de cette grace son existence et sa verité» (Emmanuel Levinas, «Heidegger, Gagarin y nosotros» en Difficile
liberté... 0.c., p. 348). ;| No fue Nietzsche el que dijo también que el mundo se habia convertido en una fabula y que solo
un afirmativo amor fati podria sacar a la humanidad del error més largo? Nietzsche ha ofrecido un recorrido por toda la
historia de la filosofia en seis apretados estadios que culminan en el «Mittag; Augenblick des kiirzesten Schattens; Ende
des langsten Irrtums; Héhepunkt der Menschheit; INCIPIT ZARATHUSTRA» en uno de los ensayos que componen su
Gotzen-Dammerung titulado precisamente «Wie die wahre Welt endlich zur Fable wurde. Geschichte eines Irrtums» en
Samtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Banden (KSA), editado por Giorgio Colli y Mazzino Montinari,
Berlin 1988, 6. Abt., Band 3.

4" Cf. Emmanuel Levinas, «Sécularisation et Faim»...., pp. 105s.. En una temprana contribucién sobre la
filosofia del hitlerismo, Levinas anunciaba ya proféticamente cuales iban a ser las consecuencias de aquella actitud
primaria frente al conjunto de la realidad. El encadenamiento a la sangre y al suelo (Blut und Boden) propuesto por el
hitlerismo, suponian de hecho la ruptura con todas las tradiciones occidentales en torno a la libertad. Si el espiritu
quedaba absuelto por via del perdén (judaismo), de la gracia (cristianismo), de la autonomia de la razén (liberalismo) o
tomando conciencia de la situacion social (marxismo), el hitlerismo estaria situando ahora lo bioldgico como el
«coraz6n» de la vida espiritual. Levinas, no obstante, era consciente de que la filosofia del hitlerismo hundia sus raices
en la ontologia heideggeriana del Ser, de la preocupacion y cuidado (Sorge) por el Ser: «dem es in seinem Sein um
dieses Sein selbst geht» (Emmanuel Levinas, «Quelques réflexions sur la philosophie de I’hitlérismey, Esprit (1934). La
cita corresponde al § 41 de Ser y Tiempo y Levinas la introduce en el Postscriptum afiadido en la reedicién de 1997 y
que habia servido, en realidad, de Prélogo para la edicién americana de 1990).
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miticos, la posibilidad, en suma, de una resacralizacion de la Physis, entrafiaria que la libertad
humana ya no apareciese como plenamente responsable y que los esfuerzos humanos quedasen, al
menos en parte, baldios. En cambio, la fe monoteista y la misma técnica traen consigo el alba de
«una humanidad sin mitos»*®,

Lo que decimos ahora es que la Unica condicidn para no sucumbir al encanto de la naturaleza
consiste en saberse mantener en el cauce humanista originario y donde la religion tiene ain mucho
que decir. Pues bien, este es precisamente el escenario que describe eso que vamos a reconocer con
el término de postsecularidad. Creo que este concepto puede ayudarnos a comprender de alguna
manera el momento socio-cultural que vivimos (uso descriptivo) pero, sobre todo, permite resituar a
la razon moderna de caracter cientifico técnico para, como dice Habermas, evitar el
descarrilamiento de la secularizacién (uso normativo)*. La razén moderna debe estar dispuesta al
aprendizaje de lo que le falta (lernbereit)™ a partir de los potenciales contenidos ético-morales del
discurso religioso. Un acercamiento breve al proceso de genésis histdrica de este concepto puede
ayudarnos a una mejor comprension de este singular concepto.

El término postsecularidad surge de la necesidad urgente de “reconocer que el tiempo
moderno se dirige a su fin y que aquello que se anuncia en la época gque viene no tiene aun un
nombre en la historia™®*. Desde esta perspectiva, la modernidad seria aquello que tenemos al dorso
mientras que lo esta por venir se situaria todavia ante nosotros con contornos indefinidos. Dicho de
otro modo: Nosotros somos hijos de la modernidad, pero somos también, a la vez, los que estamos
engendrando ese nuevo tiempo aun por determinar y para el que nos faltan nombres adecuados. Uno

“® Ibid., p. 49-50.

*° Para una mayor profundizacion en el concepto habermasiano cf. Leonardo Rodriguez Duplé, “Sobre los dos
sentidos del concepto habermasiano de sociedad postsecular”, Daimon, 70( 2017) 23-39; Klaus Thomalla, “Bedeutung
und Grenzen der Habermas’schen Religionsphilosophie”, en: W. Schweidler (Hg.), Postsékulare Gesellschaft, Freiburg
/ Minchen 2007, 115-147; T.M. Schmidt, “Gibt es eine moderne Religion? Jirgen Habermas und die Idee der
‘postsdkularen Gesellschaft’”, Forschung Frankfurt 2 (2009) pp. 64-67; S. Maly, “Die Rolle der Religion in der
postsikularen Gesellschaft”, Theologie und Philosophie 80 (2005), pp. 546-565. Entre las obras de autores espafioles
consagradas a la relacion de Habermas con la tematica religiosa, destacamos las de José M. Mardones, El discurso
religioso de la modernidad: Habermas y la religion, Barcelona 1998; Juan A. Estrada, Por una ética sin teologia:
Habermas como filésofo de la religion, Madrid 2004; Jesus Conill, «Racionalizacién religiosa y ciudadania postsecular
en perspectiva habermasiana», Pensamiento (2007) 571-581.

% Jiirgen Habermas, Glauben und Wissen, Frankfurt 2001, aqui p. 15, en Id., Die Zukunft der menschlichen
Natur. Auf dem Weg zu einer liberalen Eugenik?, Frankfurt 2001, traducido como “Fe y saber” en Id., El futuro de la
naturaleza humana. ¢Hacia una eugenesia liberal?, Barcelona 2010. Otras obras de referencia de este autor para
acercarse a su desarrollo particular del concepto de “sociedad postsecular” son: Theorie des kommunikativen Handelns,
Frankfurt 1981; Nachmetaphysisches Denken, Frankfurt 1988; “Vom Kampf der Glaubensméichte. Karl Jaspers zum
Konflikt der Kulturen”, en: Id., Vom sinnlichen Eindruck zum symbolischen Ausdruck. Philosophische Essays,
Frankfurt 1987, 41-58; Zwischen Naturalismus und Religion, Frankfurt 2005; “Ein Bewusstsein von dem, was fehlt.
Uber Glauben und Wissen und den Defaitismus der modernen Vernunft”, Neue Ziircher Zeitung, 10 de febrero de 2007;
Nachmetaphysisches Denken 11: Aufsatze und Repliken, Frankfurt 2012; “Wie viel Religion vertragt der liberale Staat?,
Neue Ziircher Zeitung, 6 de agosto de 2012.

*' Guardini, R., La fine dell’epoca moderna, Brescia 1993, p. 54 cit. Por Rino Fisichella, “Cristianismo y
sociedad plural” en Jon Borobia, Miguel Lluch, J. Ignacio Murillo y Eduardo Terrasa (Eds.), Cristianismo en una
cultura postsecular: V Simposio internacional fe cristiana y cultura contemporanea, Navarra 2006, 173-183. Algo
parecido dijeron también los obispos franceses: “Estamos cambiando de mundo y de sociedad. Un mundo desaparece, y
otro esta emergiendo, sin que exista un modelo preestablecido para su construccion” (“Proponer la fe en la sociedad
actual”: Ecclesia 2835s. (1997) 26 (524)).
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de los calificativos, probablemente el que mas se adecua a describir nuestra situacion actual, es el de
postsecularidad.

Adviértase que lo que se quiere transmitir con este concepto es lo contrario de lo que el propio
término sugiere®”. La postsecularidad no da por amortizado el fenémeno de la secularidad. Esta, en
cualquiera de sus variantes (como desencantamiento o declive de la presencia de lo religioso en el
mundo, como distincién y separacion entre estado e iglesia o0 como simple reduccidn o privatizacion
de la creencia a la esfera privada) es, en buena medida, un fruto del cristianismo®® y habria generado
paraddjicamente un proceso de “desecularizacion™ que abriria el paso a una nueva comprension de
nuestra cultura: la edad de la postsecularidad®. En efecto, a partir de la década de los ochenta, el
presupuesto de la vinculacion entre modernizacion, progreso, desencantamiento, secularizacion y
desacralizacion del mundo comenzo a cuestionarse, al menos en la direccion univoca prevista. El
pronostico de la secularizacion de las sociedades y de la desaparicion de la religion se da ya
definitivamente por fallido encontrandonos viviendo de hecho una situacion postsecular, es decir,
admitiendo la pervivencia del significado de la religion (y, por ende, de las comunidades religiosas)
en la esfera publica politica y en la cultura de nuestras sociedades.

El concepto de «sociedad post-secular» designa pues ese contexto (que es aun secular) pero
donde se reactiva la significatividad de la creencia religiosa con sus notas caracteristicas, eso si, de
la pluralidad y de la mutabilidad®. El fil6sofo Jiirgen Habermas, proveniente de la segunda
generacion de la escuela de Frankfurt, se ha convertido en un caso emblematico en la defensa de
este concepto®’. En sus Gltimas manifestaciones tanto en los dialogos mantenidos con el entonces
cardenal Ratzinger y con otros representantes de la teologia y filosofia de signo catolico en
Miinchen®®, como en su obra Entre naturalismo y religién parece haber dado un viraje a su posicién
sobre el papel de la religion en la esfera publica®. En realidad, ya habia dado muestras de un
acercamiento mas neutral, menos ideologizado por tanto, al fenomeno religioso en el discurso

2 Cf. M. Knapp, “Glauben und Wissen bei Jiirgen Habermas™, Stimmen der Zeit 226 (2008) 270-280.

*% Cf. . Marcel Gauchet, Le désenchantement du monde...

> Es la tesis defendida por Peter Berger, The Desecularization of the World: Resurgent Religion and World
Politics, Washington 1999. Cf. Id., (ed.), The Desecularization of the World: A Global Overview, Michigan 2005.

** Como muestra del interés suscitado por el tema véase Joas, H. (ed.), Sakularisierung und die Weltreligionen.,
Franckfurt 2007.

% Klaus Eder, «Européaisch Sakulasierung —ein Sonderweg in die postsikulare Gesellschaft?», Berliner Journal
fur Soziologie, cuaderno 3 (2002) 331-343. Y entre nosotros Ignacio Sanchez de la Yncera y Marta Rodriguez Fouz,
eds., Dialécticas de la Postsecularidad: Pluralismo y corrientes de secularizacién, Barcelona 2012. Esta nueva apuesta
por la una razén postsecular estan posibilitando una reflexion menos ideologizada, méas aséptica si se quiere, sobre lo
religioso como demuestra el caso de Antony Flew, There is a God. How the world’s most notorious atheist changes his
mind, Nueva York 2007, traducido como Dios existe, Madrid 2012. Sociélogos como Niklas Luhmann o Ulrich Beck y
otros pensadores estan promoviendo una recuperacién funcional de la religién en una sociedad secularizada. Cf. Ulrich
Beck Der Eigene Gott. Friedensfahigkeit und Gewaltpotencial der Religionen, Frankfurt 2008, traducido
incorrectamente como El Dios personal. La individuacion de la la religion y el “espiritu” del cosmopolitismo,
Barcelona 2009.

" H. Joas, “Eine Rose im Kreuz der Vernunft”, Die Zeit, 7 de febrero de 2002

% Cf. Dialektik der skularisierung. Uber vernunft und religion Jiirgen Habermas - Joseph Ratzinger, Freiburg
2005, traduccion y prélogo de Leonardo Rodriguez Dupld, Dialéctica de la secularizacion. Sobre la razén y la religion
Jirgen Habermas - Joseph Ratzinger, Madrid 2006.

> Sobre la posibilidad que representa el concepto de possecularidad para la religion y el tema de Dios cf. mi
articulo “Transcendencia y Postsecularidad. La cuestion de Dios en la cultura contemporanea”, Aporia. Revista
Internacional de Investigaciones Filosdficas 12 (2016) 4-22.
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titulado como fe y saber pronunciado en la concesion que se le hizo del premio de los libreros en el
2001. Alli reflexiona sobre los atentados de ese mismo afio a las torres gemelas de New York y le
da pie para hablar del fendmeno ambiguo de la secularizacién moderna. El 11-S ha tensado una
cuerda religiosa en el interior mismo de la sociedad secular. Su propuesta es que una sociedad
postsecular como la que él sostiene necesita de un aprendizaje mutuo entre estado y religion, entre
fe y saber o entre fe y razon en definitiva. Habla del empujon reflexivo que tienen que dar los
monoteismos para no caer en fundamentalismos y comenta al mismo tiempo la necesidad de una
disposicion al aprendizaje por parte de la razon. Una especie de autoilustracion religiosa de la
sociedad que no se cierre al potencial religioso.

La posicion adoptada por el Gltimo Habermas se opone, por tanto, a la marginalizacion o a la
restriccion (Einschrankung) de las convicciones religiosas por parte del Estado secular proponiendo
mas bien la incorporacion de las mismas mediante su adecuada traduccion (Ubersetzung) a los
términos de la razon secular. Lo que nos interesa destacar ahora es que la razon moderna, segun él,
debe aprender de los errores, superar el trasnochado naturalismo cientificista®® y reflexionar sobre lo
que le falta. Y eso que echa en falta la razén son precisamente aquellos contenidos religiosos que
ella habia tirado por la borda en el proceso de secularizacion®. Lo que pretende Habermas es lograr,
en definitiva, una secularizacién que no sea nihilista® donde la razén cientifico-técnica y la religion
posean un papel complementario y puedan llegar a beneficiarse reciprocamente a través de un
mutuo aprendizaje.

En lo que se refiere directamente a nuestro tema, creo que el concepto de postsecularidad,
entendido en la forma en lo hemos presetando, permite una comprension de la técnica que supera
los viejos antagonismos en los que venia inscribiéndose. Desde esta perspectiva, numerosos
pensadores han creido oportuno, por ejemplo, establecer también la conexién entre el origen mismo
de la ciencia y de la técnica y la idea de creacién. Prigogine, Whitehead y Mariano Artigas®, son
solo algunos de los representantes mas destacados en la defensa de esta posicion. La tesis, en
realidad, la habria propuesto por vez primera Pierre Duhem a comienzos del siglo pasado®. La idea
fundamental en la que se apoyaba este estudioso de la ciencia es que la teologia cristiana de los
Padres supuso una auténtica revolucion teoldgica frente a la concepcion cosmolodgica de las
teologias paganas helénicas®®.

% Habermas, J, jAy, Europa! (Madrid: Trotta 2009); J. Habermas y J. Ratzinger,. Entre razon y religion.
Dialéctica de la secularizacién, México 2008; Id., “Fe y saber” en Id., El futuro de la naturaleza humana. ¢Hacia una
eugenesia liberal? ...

%! para este tema véase Habermas, J. «La conciencia de lo que falta», en: J. Habermas, Carta al Papa.
Consideraciones sobre la fe, Barcelona 2009. Témese como ejemplo de la primera interpretacion el texto publicado en
Franckfurt en 1968 Ciencia y técnica como «ideologia, Madrid 1984; Id., La reconstruccién del materialismo historico,
Franckfurt 1976.

82 Cf. Massimo Borghesi, Secularizacion y nihilismo. Cristianismo y cultura contemporanea, Madrid 2007, aqui
p. 18.

8 Cf. I. Prigogine e I. Stengers, La nueva alianza. Metamorfosis de la ciencia, Madrid 1983, aqui p.50; A. N.
Whitehead, Science and the Modern World, Glasgow 1975, aqui p. 12; Mariano Artigas, Ciencia, Razon y Fe,
Pamplona 2004, aqui p. 21.

% Cf. P. Duhem, Le Systéme du Monde 11, Paris 1914, aqui p. 453 cit por J. L. Ruiz de la Pefia, Teologia de la
creacion... 0.C., p. 118.

® Benedicto XVI ha insistido siempre en sefialar la verdadera ilustracién traida por el cristianismo. Cf. Joseph
Ratzinger, Im Anfang schuf Gott: Vier Minchener Fastenpredigten tiber Schopfung und Fall, Miinchen 1986.
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Resulta indudable que la fe en la creacion impulsé la desdivinizacion de un mundo sometido
desde entonces, en su profanidad, a la tutela y custodia humana. Y lo que decimos ahora es que el
horizonte creacionista®, el concepto mismo de creacién, puede continuar aportando, a fecha de hoy;,
un caudal de valores nada despreciable para la reflexion sobre la técnica®’. Desde el &mbito de la
teologia, la técnica se inscribe dentro del mandato del Génesis de cultivar y custodiar la tierra que
Dios ha confiado al hombre (cf. Gn 2,15). Esta orientada, por tanto, a reforzar esa alianza entre ser
humano y medio ambiente que debe reflejar el amor creador de Dios®. No es extrafio, pues, que la
reflexion y valoracion de la técnica por parte de los tedlogos se haya realizado desde el marco mas
amplio de una teologia de la creacion®.

Lo cierto, sin embargo, es que la confianza absoluta en la mera productividad ha debilitado
enormemente la recuperacion de una humana “gramatica de la creacion™’°. La dificultad viene dada
por el hecho mismo de que nuestra situacion espiritual esté determinada por lo que el propio George
Steiner califica como “eclipse de lo mesianico”. La seguridad teologica, filoséfica y politico-
materialista de la esperanza ha sido cuestionada, en efecto, por un siglo XX que parece haber
elevado la guerra, el sufrimiento y la barbarie a experiencia ontoldgica fundamental. Pero cuando se
abandonaron aquella mentalidad utépica que nutrié gran parte de nuestra cultura, cuando asistimos
inermes al derrumbe, y hasta el fracaso, de la fe en el progreso’, el escepticismo terminé por
aduefiarse de nuestras mentes y de nuestros sentimientos. Por eso resulta tan importante que la
técnica, despejadas sus multiples ambigiiedades, recobre hoy la credibilidad perdida y se asiente
nuevamente como estimulo de esa misma esperanza.

% Tomo esta denominacién de Xavier Zubiri en Cinco Lecciones de Filosofia, Madrid 1983, y, sobre todo, de
Los problemas fundamentales de la metafisica occidental, Madrid 1994. Sobre la doctrina de los “horizontes de la
filosofia” segun Zubiri cf. Antonio Pintor Ramos, Realidad y sentido. Desde una inspiracion zubiriana, Salamanca
1993, 280-315.

87 El P. Chenu ofrecié un primer eshozo en su Théologie de la matiére. Civilisation technique et spiritualité
chrétienne, Paris 1967. Cf. igualmente la sabrosa aportacion de Adolphe Gesché, Dieu pour penser. IV: Le cosmos,
Paris 1994, traduccion espafiola Dios para pensar II: Dios-El cosmos, Salamanca 1997. Una buena presentacion de las
posiciones de algunos de los te6logos mas representativos -protestantes (Tillich y Bultmann) y catélicos (Guardini y
Teilhard de Chardin)- acerca de la relacion entre técnica y teologia se puede encontrar en el Gltimo capitulo del libro de
Hans-Dieter Mutschler, Die Gottmaschine. Das Schicksal Gottes im Zeitalter der Technik..., pp. 214-250. Desde un
punto de vista histérico-pastoral, aunque limitado desgraciadamente al ambito francés, cf. Michel Lagrée, La
bénédiction de Prométhée. Religion et technologie. X1Xe-XXe siécle, Paris 1999. Cf. Philipp Schmitz, Fortschritt ohne
Grenzen? Christliche Ethik und technische Allmacht..., pp. 135ss..

%8 Cf. Caritas in veritate..., 69.

% Cf. Romano Guardini, Welt und Person. Versuche zur christichen Lehre zum Menschen, Wiirzburg 1939,
taduccion espafiola de Felipe Gonzélez Vicen, Mundo y persona. Ensayos para una teoria cristiana del hombre, Madrid
2000; Karl Rahner, Der Mensch in der Schopfung en Séamtliche Werke Band 8 bearbeitet von Karl-Heinz Neufeld,
Freiburg-Zirich 1998; Jirgen Moltmann, Gott in der Schopfung: dkologische Schopfungslehre, Miinchen 21985; J. L.
Ruiz de la Pefia, Teologia de la creacion, Santander 1986; Gisbert Greshake, Gott in allen Dingen Finden: Schépfung
und Gotteserfahrung, Freiburg 1986; Christian Link, «Schépfungstheologie angesichts der Herausforderungen des 20.
Jahrhunderts» en Id., Schépfung, Giitersloh 1991; Luis F. Ladaria, Antropologia teoldgica. I: EI hombre en la creacion,
Madrid 1994.

"0 Es el intento loable que persigue el libro de George Steiner, Grammars of creation: originating in the Gifford
Lectures for 1990, London 2002.

™ Cf. el dltimo capitulo de la ya citada History of the idea of progress de Robert Nisbet. El filésofo Robert
Spaemann ofrecié también una muy sugerente reflexion sobre los diferentes conceptos de progreso y su crisis en
relacion, precisamente, al papel de la ciencia y la técnica en la época moderna. Cf. R. Spaemann, «;Bajo qué
condiciones se puede hablar todavia de progreso?» en Id., Ensayos filoséficos, Madrid 1994, 141-160.
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3. Hacia un humanismo de otro hombre

La tarea de humanizar nuestra técnica debe convocar muy especialmente a la ciencia, a la
filosofia y a la teologia, al cerebro, pero también al alma del hombre, porque de su racional
funcionamiento y de su animo inspirado dependen en buena medida la salud espiritual de nuestra
civilizacion™. El absolutismo de la técnica, la confianza en la sola razén instrumental, contiene una
errada concepcidn antropolégica que olvida y rechaza la intimidad espiritual del hombre. La razén
humana, el hombre, debe liberarse de su locura racionalista, esto es, de su eterna pretension de
autofundarse en si mismo abriéndose a la Razdn eterna y creadora porque es desde la Razon de
Dios de la que procede, en primera instancia, la racionalidad misma del mundo. Nuestro actual
sentimiento de orfandad tanto intelectual como espiritual, solo podrd resarcirse si de veras
acogemos el «humanismo abierto al Absoluto»".

El peligro de la ideologia tecnocratica reside, por tanto, en considerar que el verdadero
desarrollo consiste principalmente en hacer, cuando la clave del mismo se asienta, mas bien, «en
una inteligencia capaz de entender la técnica, y de captar el significado plenamente humano del
quehacer del hombre, segun el horizonte de sentido de la persona considerada en la globalidad de su
ser»?.

La nocion de persona se convierte, por tanto, en uno de los ejes centrales en la interpretacion
humanista de la técnica. Segun la idea cristiana de creacion, el hombre se comprende a si mismo
como imagen de Dios”. No podra ser tratado entonces como un resultado casual o mero capricho
del azar, ni siquiera como un simple ejemplar de la grex’®, sino como resultado singularisimo de un
Amor originario; clave Ultima para entender la vida humana y garantia, al mismo tiempo, del
caracter sagrado de todo ser humano’”.

"2 Fue Husserl el que hablé en 1935de la necesidad de una filosofia auténtica que ejerciera el papel de cerebro de
la humanidad ante la crisis espiritual de una Europa descabezada y tecnificada en exceso. Cf. Edmund Husserl, Die
Krisis der europaischen Wissenschaften und die Transzendentale Phanomenologie..., en Husserliana, Band VI, aqui p.
13.

8 Cf. Caritas in veritate..., 78 y 79. Propongo interpretar la intencionalidad de fondo de esta enciclica a la luz de
su conclusion.

™ Cf. Ibid., 75 y 70 respectivamente.

"> Cf. el brillante excurso titulado «Imagen y semejanza de Dios» de Hans Urs von Balthasar en su Teodramética
2: Las personas del drama: El hombre en Dios, Madrid 1992, 290-309; J. L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios:
antropologia teoldgica fundamental, Santander 1988; W. Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive,
Gottingen 1983, Antropologia en perspectiva teoldgica: implicaciones religiosas de la teoria antropoldgica, Salamanca
1993; Id., Systematische Theologie, Gottingen 1991, Band 2, 233ss. Teologia sistematica, Madrid 1996, vol. |1, 219ss.;
J. L. Ladaria, Antropologia teolégica, Casale Monferrato 21998; Santiago del Cura Elena, «Contribucion del
cristianismo al concepto de persona: reflexiones de actualidad» en Ildefonso Murillo (Ed.), Religion y Persona, Madrid
2006) 17-45.

"® Son numerosisimos los textos de la Etica a Nicémaco y de la Metafisica de Aristételes destacando ya la
primacia en el hombre de la parte racional frente a su mera naturaleza animal. Cf. Olegario Gonzalez de Cardedal,
Teologia y antropologia. El hombre “imagen de Dios” en el pensamiento de Santo Tomas, Madrid 1967, 7ss. Sobre el
caracter antropocéntrico de la ética griega cf. el excelente trabajo de Marta Nussbaum, La fragilidad del bien. Fortuna y
ética en la tragedia y la filosofia griega, Madrid #2004.

" Para este tema cf mi contribucion “Horizonte antropologico de la Dignitas Personae”, en Angel Galindo (ed.),
Cultura de la vida desde la ‘Dignitas personae’, Roma 2009, 63 — 74.
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Lo que hoy divisamos ya como testigos privilegiados, ha dicho Otfried Hoffe, es una nueva
“tierra virgen ética”’®. La evolucion de la técnica genética nos provoca, ciertamente, una sensacion
de vértigo. Son los propios cimientos de nuestra identidad ontoldgica y moral los que se estan
conmoviendo. La imagen que inveteradamente nos habiamos formado de nosotros mismos como la
especie cultural “ser humano” se tambalea sin remedio bajo nuestros pies. A mi entender, lo
decisivo esta en que cuando hablamos de biotécnica estamos refiriendonos a una clase de
intervencion distinta a la accién técnica de un ingeniero que veniamos contemplando ya desde
Aristoteles. Y es que la accion de la técnica genética sobre humanos afecta directamente al &mbito
vulnerable de la vida orgéanica eliminando e interrumpiendo la frontera entre lo crecido y lo hecho,
entre lo objetivo y lo subjetivo.

Reconocer como persona a alguien que no es algo™ exige, implicitamente, respetarla y tratar
su vida en su integridad con esta especialisima dignidad. La técnica genética, muy en especial, no
debe cometer nunca el error de considerar la vida humana como un producto de libre disposicién
respetando siempre esa diferencia esencial entre lo hecho y lo crecido. Habermas advierte de la
depreciacion de la identidad y del menoscabo de la autocomprension moral que siempre supone una
determinacion ajena y toda programacién genética de la persona®®. En este sentido, habla de la
necesidad de respetar la indisponibilidad (die Nicht-Verfligbarkeit) de los fundamentos genéticos de
nuestra existencia corporal, del derecho a una herencia genética no manipulada, de los peligros, en
suma, de una eugenesia liberal.

Como vemos, Habermas no ha dudado a la hora de defender el valor intrinseco de la vida
humana antes del nacimiento, se la denomine sagrada o se rechace esta sacralizacion de lo que es un
fin en si mismo®. Sin poder silenciar la existencia de algunas discrepancias® con la posicion de

"8 Cf. O. Hoffe, «Wessen Menschenwiirde?» en Die Zeit (1 de febrero de 2001); Id., Sittlich-politische Diskurse:
philosophische Grundlagen, politische Ethik, biomedizinische, Frankfurt am Main 1981.

" Cf. Robert Spaemann, Personas. Acerca de la distincion entre “algo” y “alguien”, Pamplona 2000; Jirgen
Habermas, Die Zukunft der menschlichen Natur...; Hans Jonas, Technik, Medizin und Ethik: zur Praxis des Prinzips
Verantwortung...; Jests Conill, «Naturaleza humana y técnica» en Frances Abel y Camino Cafion (Eds.), La mediacién
de la filosofia en la construccion de la bioética, Madrid 1993, aqui pp. 125ss

8 Cf. Jirgen Habermas, Die Zukunft der menschlichen ....

8 Cf. Id., Wahrheit und Rechtfertigung: Philosophische Aufsatze, Frankfurt am Main 1999, 186-229; Katrin
Toens y Frank Janning, «In defence of communicative reason: Habermas on truth, religion and bioethics» en European
Journal of Political Theory, London 2005, 209-216.

8 o que Habermas no llega a admitir, por ejemplo, es que ese ser genéticamente individuado en el claustro
materno pueda ser llamado ya persona. Para él, el ser natural se convierte en individuo y en persona dotada de razén
solo en la publicidad de una sociedad hablante, en un mundo de la vida compartido intersubjetivamente. Este heredero
de la Escuela de Frankfurt desautoriza, ciertamente, una "razén instrumental” pero su apuesta por una razén sin
transcendencia (eine ent-tranzendentalizierter Vernunft) le lleva, inevitablemente, a establecer una distincidn, dificil de
compartir para nosotros, entre la dignidad de la vida humana prepersonal y la dignidad humana propiamente dicha.
Antes de la entrada en el contexto publico interactivo, antes del nacimiento por tanto, la vida humana debe ser
considerada, en su opinién, como anénima, es decir, no existiria ningln sujeto de deberes, ni podria tampoco hablarse
stricto sensu de un portador de derechos humanos. Con todo, esta vida prepersonal gozaria, eso si, de cierta, aunque no
absoluta, proteccion legal. Lo que en realidad hace Habermas es independizar el ser de las personas del ser de los seres
vivos. Desde esta perspectiva, la identidad personal del hombre solo puede definirse a partir de los rasgos cualitativos.
Pero como ha repetido Robert Spaemann, nosotros no llamamos personas a unas determinadas cualidades, sino a los
portadores de esas cualidades: “Quienes somos no se identifica evidentemente con lo que somos” Para expresar este
nomen dignitatis que representa ciertamente el concepto de persona ha acufiado este autor una expresion muy simple:
“La persona no es algo, sino alguien” (nicht “etwas”, sondern “jemand”) Cf. Robert Spaemann, Personas. Acerca de
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Habermas, debo decir que él ha puesto una vez mas el dedo en la llaga con su rechazo intuitivo ante
toda disposicién manipuladora e instrumentalizadora de lo que inadecuadamente denomina como
vida humana prepersonal. La eugenesia liberal convierte la vida en un bien sometido a la
competencia, en una cosa para otros fines®. Llegados a este punto me pregunto si no tendriamos
que volver a ser todos un poco mas kantianos y reconocer que el caracter absoluto de la dignidad es
aquello que no tiene precio, aquello que constituye la condicion de ser fin en si mismo. Kant
expresd esta “posicion absoluta”® del ser en el caso del hombre en la segunda férmula del
imperativo categorico: “Obra de modo que no uses nunca a la humanidad, ni en tu persona ni en la
de los demas, meramente como medio, sino simultdneamente siempre como fin®. Pero Habermas
afiade algo mas y es que deberiamos ser maximamente cautelosos con el trato que estamos dando a
la vida inicial porque atafie directamente a nuestra propia comprension como especie. “;Por qué —se
termina preguntando- deberiamos querer ser morales si la biotécnica calladamente se deslizara en
nuestra identidad como especie?”. Habermas tiene razén en este punto. Siempre resultard mas
preferible llevar “una existencia digna de seres humanos a la frialdad de una forma de vida a la que
no afecten las contemplaciones morales”®.

Es el filésofo Hans Jonas, seguramente, quien ha levantado de forma maéas temprana y
dramatica la voz de alarma llamado la atencién sobre la dialéctica autodestructiva de la tecnologia
genética. Porque la intervencion genética no hace sino arrastrar y sumergir al productor hacia la
misma categoria del producto. La naturaleza, técnicamente dominada, provoca asi, de nuevo, la
recaida del ser humano, de la especie humana, en esa misma naturaleza antes sometida a dominio.

>

la distincion entre “algo” y “alguien” ..., aqui p. 32 y pp. 48-57 respectivamente. En el ser humano, por tanto, no se da
algo asi como un transito (Ubergang) desde algo a alguien. Y esta es la razon en la que nosotros nos apoyamos
practicamente para tratar a los hombres desde un principio como alguien aunque no hayan desarrollado o carezcan de
hecho de las cualidades que justifiquen ese trato. Para una presentacion de las complejas posturas en torno al problema
filos6fico de la suficiencia constitucional cf. Diego Gracia, «Problemas filosoficos en genética y en embriologia...,
242ss. Este discipulo de Zubiri reinterpreta la postura dltima de su maestro defendiendo el transito entre la fase
embrionaria y la fetal, esto es, el transito que va desde una carencia de suficiencia constitucional hasta la adquisicion de
una plena sustantividad.

8 Cf. Jurgen Habermas, El futuro de la naturaleza humana. ¢Hacia una eugenesia liberal?..., aqui p. 95; Eduardo
Mendieta, «El debate sobre el futuro de la especie humana: Habermas critica la eugenesia liberal», Isegoria (2002) 91-
114,

8 Cf. 1. Kant, Der einzig Mégliche Beweisgrund zu einer Demonstration des Daseins Gottes en Akademieausgabe,
Band I, Vorkritische Schriften. 11, 1757-1777, 73. Cf. Adela Cortina, «La persona como interlocutor valido. Virtualidad
de un concepto ,,transformado* de persona para la bioética» en Frances Abel y Camino Cafion (Eds.), La mediacion de
la filosofia en la construccion de la bioética..., 145-158; Josef Seifert, «El concepto de persona en la renovacion de la
teologia moral. Personalismo y Personalismos» en Augusto Sarmiento et al. (Dr.), El primado de la persona en la moral
contemporanea: XVII Simposio Internacional de Teologia de la Universidad de Navarra, Pamplona 1997, 33-61,;
Walter Schweidler, Herbert A. Neumann, Eugen Brysch (Hg.), Menschenleben-Menschenwiirde. Interdisziplinares
Symposium zur Bioethik, Miinster 2003; Francesc Torralba Roselld, «ldeas de dignidad. Una exploracion filoséfica» en
Julio Martinez, Catherine Perrotin y Francesc Torralba, Repensar la dignidad humana, Lleida 2005, 15-91; Michael
Quante, Person, Berlin/New York 2007.

8 |. Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten IV, 429. Kant llegara a decir que la dignidad de la persona posee
un valor irreemplazable y no es posible poder negociar su precio: «Im Reich der Zwecke hat alles etweder einen Preis,
oder eine Wiirde. Was einen Preis hat, an dessen Stelle kann auch etwas anderes als Aquivalente gesetz werden; was
dagegen Uber allen Preis erhaben ist mithin kein Aquivalent verstattet, das hat eine Wiirde» (lbid., 434). Cf. Eduard
Picker, Menschenwiirde und Menschenleben: das Auseinanderdriften zweier fundamentaler Werte als Ausdruck der
wachsenden Relativierung des Menschen, Stuttgart 2002.

% Jurgen Habermas, El futuro de la naturaleza humana. ¢Hacia una eugenesia liberal?..., 99.
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El poder del que gozamos actualmente respecto de la naturaleza tendria entonces su reverso en la
servidumbre futura de los nuevos especimenes que quizd nunca mas podran reconocerse
enteramente ya, a si mismos, como tales. La inquietud de Jonas, especialmente preocupado por las
consecuencias de la clonacién humana, radica en que, de alguna manera, estemos claudicando del
principio de responsabilidad®’ al privar a las préximas generaciones del nicleo mismo de la
dignidad humana, esto es, el “derecho a un futuro abierto” del que también nos han hablado Joel
Feinberg y Allen Buchanan®.

Los desarrollos de la técnica genética nos han trasladado, como vemos, a un &mbito nuevo de
interrogantes y cuestiones. Nos encontramos ante un injusto dominio del hombre sobre el hombre®®.
Pero la persona es siempre inconmensurable no solo respecto a las cosas, sino también respecto a
los demés hombres. Cuando hablamos de personas no nos referimos a magnitudes. Puede que el
valor de la vida de diez hombres sea méas grande que la de uno, pero la dignidad de esos mismos
diez hombres no significa més que la de un GUnico hombre®. Pues bien, resulta que tras la
proclamada muerte de Dios, se nos viene anunciando, bajo la inspiracion ultima quiza de los
adversarios de la “metafisica de la subjetividad”®, la propia muerte del hombre o el surgimiento,
cuanto menos, de un nuevo tipo de humanidad. Las propuestas van desde el transhumanismo
biotecnologicista al posthumanismo filoséfico més vanguardista de un Sloterdijk, por ejemplo®. Y

8 Cf. Hans Jonas, Das Prinzip Verantwortung, Frankfurt am Main 1979, El principio de responsabilidad. Ensayo de
una ética para la civilizacién tecnolégica, Barcelona 1995; Id., Técnica, medicina y ética: sobre la practica del
principio de responsabilidad, Barcelona 1997.

8 Cf. Allen Buchanan, Dan W. Brock, Norman Daniels y Daniel Wikler, From Chance to Choice: Genetics and
Justice, Nueva York y Cambridge 2000; Martha C. Nussbaum, «Genética y Justicia: Tratar la enfermedad, respetar la
diferencia», Isegoria (2002) 5-17.

8 Cf. Populorum Progressio..., n. 27

% Cf. Robert Spaemann, Personas. Acerca de la distincién entre “algo” y “alguien”..., 181. Recordemos la
distincion que hiciera ya Santo Tomas entre las perfecciones esenciales (genéricas o especificas) y aquellas que no
pueden darse en grados de magis et minus. El puso como ejemplo de las primeras, precisamente, a la naturaleza humana
comun e igual para todos los hombres. Cf. Tomas de Aquino, S. Th,, I, g. 2, a. 3. Santo Tomas entiende que «perfectum
dicitur, cui nihil deest secundum modum suae perfectionis» (Ibid., I, g. 4 a. 1) La definicion clasica de perfeccion
(tererdv) la encontramos en Aristdteles, Met. 1021 b 12-23. Cf. Antonio Millan-Puelles, La Idgica de los conceptos
metafisicos. T.I: La articulacién de los conceptos extracategoriales, Madrid 2003, 201-242. En esto seguimos siendo
todos herederos todavia del concepto de persona elaborado por Boecio a raiz también de las controversias cristologicas
del siglo VI: Persona es rationabilis naturae individua substancia. Cf. Boecio, Contra Eutychen et Nestorium, cap. 3.
cf. J. Seifert, Essere e persona. Verso una fondazione fenomenologica di una metafisica classica e personalista, Milano
1989, cap. 9. Sobre el desarrollo historico-filosdfico del concepto de persona cf. Martin Brasser (Hrsg.), Person:
Philosophische Texte von der Antike bis zur Gegenwart, Stuttgart 1999; Dieter Sturma (Hrsg.), Person:
philosophiegeschichte, theoretische philosophie, praktische philosophie, Paderborn 2001. Persona es, por tanto, el que
ocupa el lugar Unico y por eso hablamos de su dignidad en sentido ontolégico, esto es, no en virtud de sus cualidades,
sino “per se”, como reconocimiento de su propia y Unica condicion: un ser subsistente en la naturaleza racional o
intelectual (omne subsistens in natura rationali vel intellectuale est persona). Cf. Tomas de Aquino, CG, IV,35 Cf. Id.,
S Thl, q29, a3: «Persona significant id quod est perfectissimum in tota natura». Cf. José Angel Lombo, La persona en
Tomas de Aquino. Estudio histérico y sistematico, Roma 2001; Manuel Ocampo Ponce, Las dimensiones del hombre.
Un estudio sobre la persona humana a la luz del pensamiento filoséfico de Santo Tomas de Aquino, Valencia 2002.

! Frente a la reduccién antihumanista de corte estructuralista o heideggeriano que disuelve al sujeto en la
naturaleza a la que pertenece (Lévi-Strauss) o en mero producto de un determinado contexto histérico (Foucault), Jesus
Conill viene defendiendo la singularidad del hombre como animal fantastico cf. Jesus Conill, El enigma del animal
fantastico, Madrid 1991.

% peter Sloterdijk. Normas para el parque humano. Prélogo y traduccién del aleman, Teresa Rocha Barco (1 ed.
en espafiol, 2000), 5ta edicién, Madrid 2008. De la ya amplisima bibliografia sobre este tema cf. Francis Fukuyama,
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las preguntas que debemos contestar en estos momentos vuelven a ser, curiosamente, las mismas
que antes dabamos por mas obvias: ¢Qué o quién es el hombre? Mejor aun: ¢Quiénes somos? ¢ Qué
significa ser persona? ¢Es lo mismo una persona que un ser humano? ¢Existe alguna diferencia
entre algo y alguien? ;Somos meros fragmentos y productos de la naturaleza o poseemos cierta
singularidad en el cosmos? ¢El embrion humano o el enfermo de Alzheimer deber ser reconocidos,
respetados y tratados como personas?

Todas estas cuestiones, es verdad, no se van a resolver nunca a base de negar las posiciones
tradicionales tachandolas como rancias antiguallas. Pero tampoco se lograra una respuesta adecuada
a estos desafios, pienso yo, anclandonos sin mas en nuestros clasicos principios, blindando nuestro
discurso frente a las objeciones planteadas. Nos encontramos en un contexto nuevo. La, en otros
tiempos, enriquecedora y mutua impregnacion entre discurso creyente y discurso racional, se ha
visto interrumpido con la llamada modernidad. Frente a un tiempo de cosmovisiones
primordialmente heterébnomas, de un mundo vivido como naturaleza, la mentalidad moderna ha
girado hacia el principio de autonomia con la clara voluntad de poder dominar ese mismo mundo
interpretandolo de forma exclusivamente inmanente. La técnica y la tecnologia no son sino la
expresion del desarrollo practico de ese poder de la razén en la accién®. En lo que se refiere al
concepto de persona, el punto de inflexion se produjo justamente en el momento en que comenzé a
ponerse en entredicho que todos los seres humanos debian ser considerados como personas y que
éstas, ademas, lo eran de hecho en todos los momentos de su existencia®.

En el fondo de todos estos nuevos planteamientos del posthumanismo veremos aflorar
siempre, de una u otra forma, la idea de que la identidad de la persona radica en su autoconciencia
reflexiva®™. Esta tesis fue inicialmente defendida por John Locke, uno de los filésofos principales de

Our Posthuman Future. Consequences of the Biotechnology Revolution, New York 2003; Antonio Diéguez,
Transhumanismo. La busqueda tecnoldgica del mejoramiento humano, Barcelona 2017; Albert Cortina y Miquel-Angel
Serra (Coords.), Humanidad «. Desafios éticos de las tecnologias emergentes, Madrid 2016; Alexandre Quaresma,
Humano-p6s-humano. Bioética, conflitos e dilemas da Pds-Modernidade, Madrid 201); Elena Postigo Solana,
«Transumanesimo e postumano: principi teorici e implicazioni bioetiche», Medicina e Morale (2009) 267-282; J.
Savuelescu y N. Bostrom (ed.), Human Enahcement, Oxford 2009; Jests Ballesteros y Encarnacion Fernandez Ruiz-
Galvez (Coords.), Biotecnologia y posthumanismo, Pamplona 2007; Adolfo Vasquez Rocca «Peter Sloterdijk; El post-
humanismo: sus fuentes teoldgicas y sus medios técnicos», Revista Observaciones filoséficas (2005); Dalmacio Negro,
El mito del hombre nuevo, Madrid 2009; Julian Savulescu, ¢Decisiones Peligrosas?, Madrid 2012.

% Cf. Jesus Conill, «Naturaleza humana y técnica» en Frances Abel y Camino Cafion (Eds.), La mediacion de la
filosofia en la construccion de la bioética..., 1255

% Estoy convencido de que la mayoria de las discrepancias entre bioeticistas en torno al origen y al final de la
vida humana tienen su razén de ser en el interno problematismo, como diria Zubiri, del concepto de persona. Por
ejemplo, la comunidad cientifica todavia no ha logrado un consenso, una determinacion unanime sobre el valor
ontolégico, ético y juridico del nasciturus. Las posiciones van desde los que consideran que el embrién humano es ya
una persona y como tal debe ser respetado y tratado, pasando por los bioeticistas que opinan que debe ser tenido en
cuenta como si fuese persona aunque en realidad, materialiter, no se pueda afirmar que lo sea, hasta los que piensan que
el embrion no es una persona, sino un proyecto de ella, una persona en potencia con una vida prepersonal a la que no
puede otorgarse, por tanto, el mismo status ético y juridico de una persona, pero tampoco ser relegada al nivel de la cosa
o del animal. Hay bioeticistas que mantienen, incluso, que el embrion, en sentido estricto, no es persona, ni siquiera un
proyecto de ella al faltarle estructuras basicas que impiden que pueda ser juzgado, con propiedad, como tal.

% Cf. J. Locke, An Essay Concerning Human Unterstanding, Oxford 1979, Peter Nidditch (ed.) 342.; D. Hume, A
treatrise of Human Nature, Oxford 1978, ed. rev. by P. H. Nidditch, aqui p. 259. Sobre el concepto de sujeto en la
filosofia moderna cf. Dieter Sturma, Philosophie der Person: die Selbstverhéltnisse von Subjektivitat und Moralitat,
Paderborn 1997.
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estos nuevos tiempos, y es la que ha continuado prolongandose de diversas maneras en todos los
empirismos y naturalismos hasta impregnar, actualmente, a las corrientes bioéticas maés
reduccionistas. Me estoy refiriendo, claro est4, a las posiciones eminentemente pragmaticas y
utilitaristas enarboladas, entre otros, por Hugo Tristam Engelhardt, John Harris, Norbert Horster,
Ernst Haeckel y Peter Singer. Este ultimo, por ejemplo, partiendo de la distincion entre “ser
humano” y “ser persona”, entre “vida humana bioldgica” y “vida humana personal”, extrae la
posibilidad de suprimir, legitimamente, la vida humana a aquellos seres en los que no puede
encontrarse ningun rastro de autoconciencia, ni interés por sobrevivir o que simplemente no son
capaces de comunicacion: embriones, fetos, deficientes mentales, discapacitados, enfermos en
estado de coma o0 en procesos degenerativos incurables, etc.). Mas aun, es que desde estos mismos
pardmetros o criterios de los que se vale para medir y definir la condicion de persona se puede
terminar reconociendo, igualmente, a ciertos animales como “sujetos de derechos” e, incluso, como
“personas”. Hasta el punto de poder hablar de la necesidad de llevar a cabo algo asi como una
“liberacion animal”®®.

Podemos tratar de minimizar este tipo de afirmaciones interpretdndolas como una boutade
mas, pero lo que me interesa destacar de todos estos autores es que ellos, intencionadamente, estan
cuestionando algunos de los supuestos basicos que a fecha de hoy constituian el comdn acervo de
nuestra tradicion filosofica y religiosa. El puesto del hombre en el cosmos, la singularidad de su
posicion extrinseca, el antropocentrismo en suma, que antes era lugar comdn para cualquier tratado
de antropologia filosofica, es actualmente criticado y no solo por algunos pensadores
contemporaneos, sino también por tradiciones culturales distantes del paradigma antropolégico
occidental.

A la luz de los desafios del posthumanismo, resulta evidente que la antropologia filoséfica y
teoldgica del siglo XXI, deben repensar sus afirmaciones a la luz de nuestro presente con capacidad
analitica, reflexiva y critica. Creo ademas que los desafios planteados por la bioética estan
suponiendo para ambas disciplinas una auténtica provocacion en el sentido literal que encierra el
término aleman Herausforderung, esto es, una especie de acicate o de reto que oportunamente
interpela desde fuera a unos discursos juzgados por muchos sectores de la posmodernidad como
agotados o en completa bancarrota®. En este sentido, la obra del judio Emmanuel Levinas (1906-

% Cf. Peter Singer, El proyecto "Gran simio. La igualdad mas all& de la humanidad, Madrid 1998; Id., Liberacién
animal. Una ética nueva para nuestro trato hacia los animales, Madrid 1999; Id., Desacralizar la vida humana.
Ensayos sobre ética, Madrid 2003. Para la discusion teoldgica con las posiciones de este autor cf. K. Blumer, «Sind
Tiere Personen? Eine Analyse terminologischer Kontroversen in der gegenwaértigen bioethischen Discusion dargestellt
am Beispiel der Position von Peter Singer», Theologie und Philosophie (1998) 524ss.; Susan Lutkin Krantz, Refuting
Peter Singer's ehitcal theory. Importance of human dignity, Westport 2002; Gordon Preece (Ed.), Rethinking Peter
Singer. A Christian critique, Downers Grove 2002; Francesc Torralba Rosello, ¢Qué es la dignidad humana? Ensayo
sobre P. Singer, T. Engelhardt y J. Harris, Barcelona 2005.

°" La aparicion de la idea de creacion y de la de persona a ella vinculada, supuso un vuelco mucho mas virulento
de lo que habitualmente se suele conceder para la concepcidn griega del mundo como algo suficiente y eterno. Nadie
duda a estas alturas de la contribucidn especial que hizo el cristianismo en la cristalizacion del concepto de persona. Sin
olvidar las importantes aportaciones de otras tradiciones, es evidente que el cristianismo, desde su propia comprension
interna y su autoesclarecimiento historico, resultéd decisivo para la determinacion cultural de este concepto. Su historia
es la historia de un rodeo que indiscutiblemente pasa por el nlcleo de la teologia cristiana. Cf. R. Spaemann, Personas.
Acerca de la distincion entre “algo” y “alguien”..., aqui pp. 37ss.Una excelente y documentada presentacion de esta
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1995) esta resultando ciertamente provocadora para esta nueva reflexion. Fundamentar
radicalmente la vida ética fue el empefio personal que este filésofo judio se propuso llevar a cabo
durante toda su existencia. Su propdésito no fue nunca el de escribir una ética, y mucho menos
desarrollar algo asi como un tratado politico o moral concretos, sino el de profundizar en aquello
que hace posible la ética como tal. Y para ello el camino elegido desde un inicio fue no seguir la
habitual y muy teorética via griega optando, en cambio, por las sendas del compromiso hacia el otro
propias de la tradicion hebrea.

La decision de Levinas consiste en colocar lo absoluto del valor como inicio del filosofar.
Este Gnico valor absoluto no es otro que la posibilidad humana de tener al otro como prioridad®.
Esta consideracion de un humanismo del otro hombre debe ser leida en el curso del didlogo que el
judaismo ha mantenido con la modernidad. La cuestién primera consiste, pues, en introducir lo
absoluto del valor después de la proclamacion de la muerte de Dios y del consiguiente nihilismo.
Hay que averiguar si la moral es 0 no una farsa®, es decir, debemos proponer a la ética como la
filosofia primera.

La conviccion principal que alimenta su propuesta de asentar la ética como filosofia primera
es que la apelacion que me viene del otro y la responsabilidad contraida respecto a su suerte
preceden del algiin modo a nuestra actividad intelectiva y a nuestro propio inter-és'®. Se trata de un
Humanismo del otro hombre'®* donde el concepto moderno de subjetividad queda reorientado no a
la propia posicion e identidad interesada sino a la exposicion responsable en el lugar del otro hasta
mi substitucién por él. Soy sujeto del otro porque solo soy en cuanto responsable suyo: soy rehén
del otro'®,

Habria que comenzar a desgranar, por tanto, esa dimension nueva de la epifania por la que el
aparecer aun sensible del rostro (le visage) del otro se transforma, o muta, en resistencia total a la
aprehension, al concepto (Begriff — begreifen) hasta llegar a hablarme; es entonces cuando el rostro

aportacion se debe a Santiago del Cura Elena, «Contribucion del cristianismo al concepto de persona: reflexiones de
actualidad» en lldefonso Murillo (Ed.), Religion y Persona, Madrid 2006) 17-45.

% Cf. Emmanuel Levinas., Entre nous. Essais sur le penser-a-’autre, Paris 1991, aqui p. 194.

9 Cf. Id., Totalité et infini. Essai sur l‘extériorité, La Haye 1971,aqui p. IX.

199 cf. todo el capitulo I: «Essence et désintéressement» en Emmanuel Levinas, Autrement qu étre ou au-dela de
[’essence...., aqui p. 13ss.

0L Cf. 1d., Humanisme de I’autre homme, Montpellier 1972, trad. espafiola Humamanismo del otro hombre,
Madrid 1993.

192 E. Levinas ha ido radicalizando progresivamente su comprensién de la subjetividad hasta el extremo de
acabar hablando del «acontecimiento no-constituido de la substitucién». Cf. J. Derrida, Adiés a Emmanuel Levinas.
Palabra de acogida, Madrid 1998, aqui p. 81. Se trata, en suma, del camino que conduce de Totalidad e infinito a De
otro modo que ser y en el que el sujeto comenzara siendo huésped y anfitrion del otro («Le sujet est un héte» en Totalité
et infini.... p. 276) para terminar consideradndose a si mismo sujeto por otro, rehén de otro («Le sujet est otage» en Id.
Autrement qu’étre..., p. 142). Cf. J. Rolland, «Un chemin de pensée. Totalité et Infini-Autrement qu’étre», Rue
Descartes. Collége international de philosophie (Février 1998) 39-54. Para un acercamiento critico a la propuesta
levinasiana sobre la subjetividad cf. F. Ciaramelli, «De 1’évasion a 1’exode. Subjectivité et existence chez le jeune
Levinas», Revue Philosophique de Louvain 80 (1982) 553-578; J. Rolland, «Subjectivité et an-archie», en Id. (ed.)
Emmanuel Levinas: Les cahiers de La Nuit Surveillée, 3, Lagrasse, 1984, 176-193; G. Rompp, «Der Andere als Zukunft
und Gegenwart: Zur Interpretation der Erfahrung fremder Personalitat in temporalen Begriffen bei Lévinas und
Husserl», Husserl Studie 6 (1989) 129-154; J.A. Méndez, «Significados de la subjetivacion», en G. Gonzalez R. Arnéiz
(coord.), Etica y subjetividad. Lecturas de Emmanuel Levinas, Madrid 1994, 97-123; G. Bailhache, Le sujet chez
Emmanuel Levinas. Fragilité et subjectivité, Paris 1994; U. Dickmann, Subjektivitat als Verantwortung: die Ambivalenz
des Humanum bei Emmanuel Levinas und ihre Bedeutung fir die theologische Anthropologie, Tlbingen 1999.
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del otro me invita a entablar con él una relacion totalmente distinta de la que mantengo con las
demés cosas'®. En el fendmeno del rostro que ahora est4 frente a mi (en face de moi) se me abre el
noumeno, se me da el en si (kath hauton), la posibilidad de tener un contacto con lo absoluto, con el
mundo de lo inteligible, de las ideas; esa region donde los seres —dice Levinas- cobran o tienen un
rostro’®. El rostro es, en definitiva, la idea misma de lo infinito.

Conclusiones

La técnica moderna solo se entiende a partir de la discontinuidad entre la episteme griega y la
ciencia moderna, uno de los fendmenos esenciales que sefialan, sin duda, el orto de la Edad
Moderna. Es entonces cuando se introduce el cambio de modelo de conocimiento que culming en la
revolucion cientifica y en la generalizacion del llamado “paradigma newtoniano™%. Da inicio a la
época, como nos ha dicho Heidegger, en la que el mundo pasé a ser conquistado y concebido como
imagen, y el hombre comprendido como sujeto que representa, posee y produce’®. Investigar
hechos, fijarlos con precision como objetos particulares a través del método experimental, guiarse
por los propios resultados como camino y medio del método progresivo, son solo algunos rasgos
definitorios de la esta Nuova Scienza de los fendmenos. Lo que quiero destacar ahora es que esta
ciencia de hechos va a tener como consecuencia inmediata la acufiacion también de hombres de
hechos, nos dird Husserl al exponer la crisis de las ciencias europeas.

Todo este proceso es de sobra conocido. Resulta muy facil reconstruir el camino de este
pragmatismo que desde Francisco Bacon, para quien “saber y poder son lo mismo” y “el sentido de
todo saber es dotar a la vida humana de nuevos inventos y recursos”, pasa después por Descartes
poniendo el acento en una actividad “practica” que nos haga los “sefiores y poseedores de la
naturaleza”, y llega, por ultimo, hasta Marx desechando la contemplacion intelectual, ociosa e
interpretativa del mundo, y proponiéndonos como tarea, en suma, su modificacion y transformacion
a partir de la actividad. Las tecnociencias no serian, en este sentido, sino la Ultima y mas
desarrollada emergencia de este itinerario que termina haciendo del conocimiento un medio para
obtener otros bienes.

Y esta es, precisamente, la paradoja de nuestro tiempo: que las ciencias y las técnologias
poseen verdades, si, pero ellas mismas no viven poseidas por la verdad. La positivacion y el
pragmatismo desde los que se conciben estas disciplinas hacen que busquen, sobre todo, los
productos, los resultados, desarraigandose, en cambio, de la vida intelectual en la que fueron

123 Cf. E. Levinas, Totalité et infini... especialmente el apartado «rostro y éticax», pp. 207ss.
Ibid., 67.

195 Cf. Georges Gusdorf, Les sciences humaines et la pensée occidentale. t. 4: Les principes de la pensée au
siécle des lumiéeres, Paris 1971, 151-212; K. Popper, El desarrollo del conocimiento cientifico. Conjeturas y
Refutaciones, Buenos Aires 1967. Otros historiadores, sin embargo, prefieren seguir hablando de “mentalidad” o
“espiritu” cientificos en lugar de “paradigma” cf. R. Lenoble, Histoire de la science, Paris 1957, 369-536; J. Roger, Les
sciences de la vie dans la pensée francaise du XVllle: siécle, Paris 1971.

1% | a discontinuidad entre la sziornun griega y la ciencia moderna la describe Heidegger en su contribucién de
1938 «Die Zeit des Weltbildes» en Martin Heidegger, Holzwege, GA, 5, 74; version castellana de Helena Cortés y
Arturo Leyte, «La época de la imagen del mundo» en Caminos del bosque, Madrid 1996, aqui p. 67. Con una postura
similar a la vision heideggeriana cf. Xavier Zubiri «Ciencia y realidad» en Naturaleza, Historia, Dios..., 89-126.
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inicialmente gestadas. Es cierto que no hay actividades humanas mejor y mas controladas que las
ciencias y la técnica modernas. La educacion, la investigacion, la aplicacion y la evaluacion
cientifico-técnica estan sometidas tanto a rigurosos controles internos de verificacion como a
exhaustivas e iteradas comprobaciones externas que garantizan enormemente su objetividad'®’. Pero
hoy mas gue nunca existen &mbitos que escapan a estos —por ello mismo- insuficientes mecanismos
de control y regulacion. Asi sucede, por ejemplo, en algunas de las aplicaciones biotécnicas mas
recientes’™® donde una regulacion deficiente estd poniendo en riesgo, incluso, la propia
autocomprension de la vida y de la especie humana.

Es evidente que las tecnociencias actuales estan transformando no solo nuestro mundo y la
vision que hasta hace poco tiempo teniamos de él, sino que su incidencia a dia de hoy conlleva una
modificacion substancial de las sociedades (sociedad de la informacién y el conocimiento) y de las
propias personas (tecnociencias cognitivas, neurociencias, tecnologias del marketing, software
financiero, etc.). Hasta tal punto esto es asi que ya hemos comenzado a hablar de tecnosociedades y
tecnopersonas. La novedad de esta nueva tecnocracia radica en que su poder no se ejerce ya solo
sobre la naturaleza, sino que despliega su dominio sobre las personas llegando, incluso, a
expandirse mas alla del control de los estados. Las tecnopoliticas son un claro ejemplo de lo que
estoy tratanto de decir. Este nuevo poder, concentrado a escala global, se desarrollo a través del
sistema de las tecnologias de la informacion y de la comunicacion, incluidas las TICS militares, y
suponene un auténtico dominio y control de la persona'®.

En mi opiniodn, la técnica no puede prescindir de la conciencia. Necesitamos una ciencia y una
técnica con consciencia como hace tiempo propuso ya Edgar Morin o el mismo Mario Bunge*™.
Debemos ir hacia una concepcion enriquecida y transformada de la ciencia y de la técnica que sean
capaces de establecer una comunicacion fluida entre objeto y sujeto, entre naturaleza y hombre,
entre hechos y valores. Ambas instancias, naturaleza y libertad, fueron las dos cosas que mas
admiraron el animo y el respeto de Kant, y el problema hoy sigue siendo el mismo, el de saber
establecer la conexion entre el cielo estrellado sobre mi y la moralidad en mi.

Considero necesario poner fin a la escision del saber en esas dos culturas antagonicas de las
que nos hablaba el antropélogo y novelista Snow ya en los afios sesenta’** y eliminar
definitivamente toda resistencia a la interdisciplinariedad. Hoy méas que nunca, creo que tendriamos
que empezar a fomentar ya en serio una educacién cientifico-técnica de los humanistas y una
educacién humanista de los cientificos**? como Gnica via para un advenimiento de esa tercera

107 Cf. Javier Echeverria, «El control de la tecnociencia: las nanotecnologias como ejemplo» en Documentos
Humboldt 9: Humanismo, Ciencia y Sociedad (febrero 2009) 173-218.

198 Jiirgen Habermas y Hans Jonas son dos de los filésofos que con mas contundencia han levantado la voz
contra ese deslizamiento callado de la biotécnica en nuestra propia identidad como especie, defendiendo, por tanto, el
derecho a un “futuro abierto”. Cf. Jiirgen Habermas, Die Zukunft der menschlichen Natur...; Hans Jonas, Das Prinzip
Verantwortung....

199 Javier Echeverria, Entre Cavernas. De Platon al cerebro pasando por Internet, Triacastela 2014.

10 ct. Edgar Morin, Ciencia con consciencia... 0.c., pp. 991ss; Mario Bunge, Etica, Ciencia y Técnica, Buenos
Aires 1996.

11 ¢.P. Snow, Las dos culturas y un segundo enfoque, Madrid 1987.

12 Merece la pena releer las péaginas de La vie intellectuelle: son esprit, ses conditions, ses méthodes publicada
por A.-D. Sertillanges, Paris 1965. Cf. Josef Pieper, El ocio y la vida intelectual... ; Fernando Sebastian et al., EI papel
de los intelectuales en la futura sociedad Ciclo de conferencias sobre nuevos aspectos de la vida intelectual, Madrid
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cultura sin monopolizaciones que todos anhelamos™**. Lo dijo Pablo VI, para alcanzar el desarrollo
hacen falta «pensadores de reflexion profunda que busquen un humanismo nuevo, el cual permita al
hombre moderno hallarse a si mismo»**.

1978; Pedro Lain Entralgo, «Técnica y humanismo en la formacién del hombre actual» en Id., Ciencia, técnica y
medicina, Madrid 1986, 161-173; Francesc Torralba y Josep M. Esquirol (eds.), Perplejidades y paradojas de la vida
intelectual, Madrid 2000; Martha Nussbaum, EI cultivo de la humanidad. Una defensa clasica de la reforma en la
educacion liberal...; Pablo Gonzalez Casanova, La Nuevas Ciencias y las Humanidades. De la Academia a la Politica,
Madrid 2004; Joao Batista Libanio, Saber pensar: introduccién a la vida intelectual traducido por José Francisco
Dominguez Garcia, Madrid 2007.

113 Cf. John Brockman, The Third Culture. Beyond the Scientific Revolution, Nueva York 1995; Edward Osborne
Wilson, Consilience. The Unity of Knowledge, New York 1998, Consilience. La Unidad del Conocimiento, Barcelona
1999.

14 pablo VI Carta enc. Populorum progressio..., n° 20, p. 267.
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