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| EDITORIAL

Armando PEGO PUIGBO i Francisco BATLLE

Saber i Comprendre

Les enormes dificultats socials, econdmiques, politiques i humanes que hem hagut
de patir durant aquest dltim any, arran de la pandémia del virus covid-19, han tornat
a demostrar que la interrelacié global de les societats actuals provoca també tot un se-
guit de desafiaments que colpegen directament les respostes que ha de ser capag d’arti-
cular I'ambit de la Filosofia i les Humanitats.

Una veritable recerca no podra donar respostes immediates, com sembla que un
mon interconnectat gairebé exigeix com a condicié d’eficacia técnica. A canvi, hauria
d’oferir unes reflexions actuals i punyents que toquessin les arrels de la nostra condicié
humana. En certa mesura, continua en peu aquell compromis moral de la filosofia com
a consolacié que Boeci va resumir per a la filosofia occidental, I'abast i 'operativitat del
qual la situacié actual continua posant en crisi.

COMPRENDRE sempre ha volgut situar-se, amb humilitat i amb decisié, en aques-
ta cruilla intel-lectual aportant un espai de dialeg des dels marges, fins i tot d’'una ma-
nera indirecta, que pugui servir per obrir punts de vista que copsin alhora els matisos
de més llarg recorregut. Les noves circumstancies han renovat 'esfor¢ per mantenir-nos
fidels a aquest objectiu fundacional de la nostra revista.

Esperem que el ndmero que ara ens complau de presentar davant dels nostres lectors
hagi aconseguit tant reflectir aquesta continuitat d’un ideari classic dels estudis huma-
nistics, adregat pel seu rigor tant a la comunitat académica com a un public universita-
ri ampli, com alhora refermar la nostra atencié als fendomens més actuals i a les conse-
qiiencies que shi plantegen.

Dos articles inicials exposen qiiestions rellevants de les tensions i la creativitat origi-
nades per 'apropament transversal entre les ciencies socials i les humanistiques. En
I'article «Una revisién metatedrica respecto a la operatividad de limites metodolégicos,
epistémicos y ontoldgicos en la investigacién psicoclinica», Marifa Teresa Gargiulo pro-
posa un apropament als valors psicoterapeutics de 'experiencia espiritual. Davant de
reduccionismes de tota mena, l'autora planteja una revisié metatedrica que permeti
advertir la dinamica propia de l'espiritualitat i les tradicions religioses en la constitucié
de la personalitat humana, evitant d’exercir-hi una limitacié operativa a 'estructura
simplement psicologica.

D’altra banda, a «La monstruosidad del Otro», Jorge Leén Casero s'apropa al con-
cepte de 'Altre en el pensament de Slavoj Zizek. Davant del multiculturalisme liberal
i de '¢tica de l'alteritat levinasiana, tal com és interpretada per Jacques Derrida, Zizek
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prefereix adoptar una posicié lacaniana per tal de fer front a la qiiestié de I'autoritat
simbolica en el marc de les estrategies de subversié dels marcs politics actuals.

Intel-ligéncia (Artificial) i Filosofia

Els articles aplegats a continuacié apunten també al mateix objectiu de col-laborar
amb altres disciplines properes, siguin de tipus social o tecnocientific, la qual cosa
constitueix I'eix d’una de les linies de recerca que el SGR «Filosofia i Cultura» de la
Facultat de Filosofia (URL) desitja explorar i compartir. Ens ha semblat oportd donar
cabuda a un dossier sobre Filosofia i Intel-ligencia Artificial des dels reptes amb que els
avencos tecnics qiiestionen I'horitzé d’expectatives de la filosofia de rerefons classic i de
la teologia.

Queda lluny la imatge de Descartes de I'arbre de la Filosofia amb la Metafisica com
les seves arrels i la Fisica com el seu tronc. El simil actual és mes aviat un moviment
centrifug mitjancant el qual les diverses ciencies es van independitzant de la Filosofia a
mesura que consideren que adquireixen una entitat suficient. Tanmateix, hi ha situaci-
ons extremes que requereixen centralitzar el coneixement: la irrupcié de la intel-ligencia
artificial és una d’aquestes situacions.

La intelligencia artificial, antigament només un bonic oximoron, apareix actual-
ment en els mitjans de comunicacié cada dia: conduccié autdnoma, algoritmes que
influeixen en resultats electorals o que decideixen per nosaltres, robots per als quals es
reclamen drets... Darrere de tots aquests avencos tornen preguntes fonamentals: pen-
sen les maquines?, qué és pensar?, que és coneixer o tenir sentiments? Cal, per tant,
analitzar aquest progrés cientific des d’una perspectiva humanista. Cal tornar a la filo-
sofia.

Odo Marquard comparava la figura del filosof actual amb el «doble» que es fa servir
en les escenes arriscades. Ha de ser una persona capag de gestionar dissensions i diver-
gencies seculars que li permetin debatre amb els especialistes en les zones de risc i de
frontera del saber. D’aci que els dies 27 i 28 de novembre de 2019, a la seu de la Facul-
tat de Filosofia de Catalunya (URL), s'organitzessin unes «Jornades de Filosofia i Intel-
ligencia Artificial Filosof-IA». Promovent un entrecreuament de perspectives cientifico-
tecnologiques i filosofiques, pretenia, precisament, suggerir camins nous de resposta als
reptes que tenim plantejats en 'ambit de la intel-ligéncia artificial.

Sén fruit d’aquelles jornades els tres articles que, com deiem, s'inclouen en aquest
nimero de la revista a tall de dossier. Joan Albert Vicens ofereix una visié antropologi-
ca a partir de la pregunta «Poden pensar les maquines?». Hi planteja una analisi de les
quatre tesis resultants de la comparacié entre la intel-ligtncia humana i l'artificial, amb
especial emfasi en la proposta zubiriana de la «intel-ligencia sentent».

Les implicacions teologiques estan explicitades a «IA: Aproximacién desde una teo-
logfa amiga de la ciencia», de Juan Ramén La Parra, on s'ofereix una doble perspectiva:
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des de la teologia fonamental i des de I'antropologia teolodgica. Conceptes teologics
com ara creacié, home a imatge de Deu, pecat i escatologia es posen en relacié amb el
discurs de la intel-ligencia artificial.

Finalment, Jaume Agusti-Cullell i Marco Schorlemmer, des del coneixement pro-
fund de la tecnica, en larticle «A humanist perspective on Artificial Intelligence», do-
nen les claus per distingir les fronteres entre un tipus d’intel-ligéncia i I'altre des d’un
plantejament humanista-sociocultural: la «socially embodied human intelligence».

Tres articles que actuen com a tensors contra la independéncia de les ciencies i que
imposen una for¢a centripeta en direcci6 cap a una necessaria visié filosofica de la rea-
litat.

Armando PEGO PUIGBO
Director de COMPRENDRE

Francisco BATLLE
Coordinador del Dossier “Filosofia i Intel-ligencia Artificial”
Neurite Lab
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UNA REVISION METATEORICA A LA OPERATIVIDAD DE LOS
REDUCCIONISMOS METODOLOGICOS, EPISTEMICOS Y
ONTOLOGICOS EN LA INVESTIGACION PSICOCLINICA EN TORNO
A LA EFICACIA PSICOTERAPEUTICA DE LAS PRACTICAS
ESPIRITUALES

Maria Teresa GARGIULO

‘ Resumen

El articulo no es sino una revisién metatedrica respecto a la operatividad de los re-
duccionismos metodoldgicos, epistémicos y ontoldgicos en la investigacién psicoclini-
ca en torno a la eficacia psicoterapéutica de las pricticas espirituales. Por reduccionis-
mo se entiende el proceso de simplificacién y operatividad que exige el mismo disefio
experimental adoptado en la investigacién psicoclinica. Si bien el reduccionismo que
se implementa en un disefio experimental goza de toda una suerte de ventajas, también
tiene sus peligros. Podria decirse que existe una compensacién, a saber, las explicacio-
nes reduccionistas ganan en simplicidad mientras pierden en precisién. El disefio expe-
rimental exige una simplificacién, es decir, eliminar cosas que necesitan ser entendidas
y que son parte de una imagen completa del fenémeno estudiado. Ahora bien, una
revisién metatedrica permite no solo explicitar el alcance que tienen los reduccionis-
mos en los resultados de la investigacién psicoclinica sino también repensar nuevas

variables 0 modalidades que permitan fortalecer dichas investigaciones.

Palabras clave: espiritualidad; investigacién psicoclinica; reduccionismo; eficacia psi-
coterapéutica; psicologfa de la religion.

A meta-theoretical review regarding the operability of methodological,
epistemic and ontological reductionisms in psychoclinical research
around the psychotherapeutic efficacy of the spiritual practices

‘ Abstract

The article is nothing but a meta-theoretical review regarding the operativeness of
methodological, epistemic and ontological reductionisms in psycho-clinical research
regarding the psychotherapeutic efficacy of spiritual practices. By reductionism is
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meant the process of simplification and operability that requires the same experimental
design adopted in psycho-clinical research. Although the reductionism that is imple-
mented in an experimental design enjoys all kinds of advantages, it also has its dangers.
It could be said that a compensation exists, namely, reductionist explanations gain in
simplicity while losing in precision. The experimental design requires a simplification,
that is, eliminating things that need to be understood and that are part of a complete
picture of the phenomenon we are studying. However, a meta-theoretical review al-
lows not only to explain the scope of reductionism in the results of psycho-clinical re-
search but also to rethink new variables or modalities that allow strengthening such
research.

Key words: spirituality; psycho-clinical research; reductionism; psychotherapeutic
efficacy; psychology of religion.

Introduccion

Nuestro estudio tiene la intencién de ser parte del esfuerzo mancomunado que exis-
te en nuestros dias por dilucidar el alcance y los limites epistémicos de los disefios ex-
perimentales que buscan medir la eficacia de ciertas pricticas espirituales en la psicote-
rapia. La pregunta que abre nuestro estudio inquiere acerca del alcance y el peso que
poseen estos estudios de tipo estadistico. ;En qué medida estos andlisis empiricos pue-
den erigirse como materia rectora y orientadora de la prdctica psicoterapéutica? ;Tales
estudios miden efectivamente el fenémeno que reconocemos bajo el nombre de espiri-
tualidad?

Estos interrogantes revelan la necesidad de integrar en las ciencias de la salud mental
una instancia capaz de analizar criticamente la calidad de dichas investigaciones; no
solo en lo tocante a las cuestiones metodoldgicas, sino también respecto a las simplifi-
caciones epistémicas y ontoldgicas que ellas suponen. En esta linea disponemos de una
serie de estudios pertinentes que revelan particularmente los reduccionismos que ope-
ran en las diversas modalidades de estudios de las ciencias de la salud mental: Murphy
(2005); Zizioulas (2006); Taylor (2007); Smith (2000); Cooper (2007); Andler
(20006); Barrett, Dunbar y Lycett (2002); Bennett y Hacker (2003); Kim (2006); Kist-
ler (2006); Poirier (2006); Schaffner (2006); Vande Kemp (2000); Watts (2002); Slife
y Hopkins (2005).

Nuestro trabajo se circunscribe al estudio de la operatividad de dichos reduccionis-
mos en los disefios experimentales que miden la eficiencia psicoterapéutica de las prdc-
ticas espirituales. En este sentido, el valor del presente trabajo no radica tanto en la
originalidad o novedad de su tesis sino, mds bien, en la sistematizacién o precision con
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la que busca identificar los reduccionismos metodoldgicos, epistémicos y ontoldgicos
de la investigacion psicoclinica respecto a la espiritualidad.

El reduccionismo metodolégico no es sino el proceso de simplificacién y operativi-
dad que exige el mismo disefo experimental adoptado por la investigacién psicoclini-
ca. Si bien el reduccionismo que se implementa en un disefio experimental goza de
toda una suerte de ventajas, también tiene sus peligros. Podria decirse que existe una
compensacion, a saber, las explicaciones reduccionistas ganan en simplicidad mientras
pierden en precisién. El disefio experimental exige una simplificacién, es decir, elimi-
nar cosas que necesitan ser entendidas y que son parte de una imagen completa del
fenémeno que estudiamos. En este sentido, los modelos explicativos de esos disefios
pueden ofrecer explicaciones excesivamente incompletas e incluso erréneas respecto al
fenémeno que pretenden medir.

A modo de hipétesis, podemos consignar que la adopcién acritica de fuertes posicio-
nes reduccionistas ha afectado en gran medida el didlogo entre ciencia y religién, par-
ticularmente dentro del campo de la investigacién psicoclinica. Nuestra intencién es
sefialar estos reduccionismos o recortes, pues en la medida en que sea explicita su
operatividad serd posible no solo medir el alcance que tienen sobre los resultados de los
estudios sino también repensar nuevas variables o modalidades de fortalecer estas in-
vestigaciones.

En orden a ser autoconsistentes en nuestro planteamiento, estructuraremos nuestro
trabajo en tres partes. Primero presentaremos los diversos reduccionismos metodoldgi-
cos bdsicos de los disefios experimentales psicoclinicos sobre espiritualidad y sefialare-
mos c6mo estos pueden comportarse como amenazas de validacién de tales disefos. En
un segundo punto, analizaremos en un nivel metateérico las diversas modalidades de
reduccionismo epistémico que suponen tales investigaciones. Finalmente, presentare-
mos los reduccionismos ontolégicos que habitualmente se adoptan en los estudios
psicoclinicos en torno a la eficiencia psicoterapéutica de las pricticas espirituales.

Reduccionismo metodoldgico

En los tltimos afios ha crecido exponencialmente el cuerpo de literatura que presen-
ta la espiritualidad como un drea importante no solo de la evaluacién diagndstica sino
incluso de la propia instancia terapéutica. Probablemente el resurgimiento del interés
por esta temdtica se explique a propdsito de la inclusién en el DSM-IV (2000) de la
categorfa de «Problema Religioso o Espiritual» Z71.7 (V62.89). Esta nueva categoria
buscarfa contemplar y atender a las dificultades o el malestar psiquico que puede supo-
ner la pérdida o el cuestionamiento de la fe, los problemas asociados con la conversién
a una nueva fe o el cuestionamiento de los valores espirituales. Dicha incorporacién
parece recoger una extensa e histdrica discusién acerca de si la espiritualidad es un drea
importante que desata o paraliza dinamismos psiquicos que son relevantes para el de-
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sarrollo de la personalidad.’ Dentro de una amplia variedad de posiciones, hoy parece
estar fuera de discusién que un determinado tipo de espiritualidad puede ser causa de
depresién, manfa, masoquismo, histeria, fobias o comportamiento obsesivo. O, por el
contrario, puede suceder que ciertas pricticas religiosas se traduzcan en hdbitos o es-
tructuras psiquicas saludables. En este tltimo caso, la religién y la vida espiritual po-
drian presentase como factores protectores y promotores de la salud mental, muy espe-
cialmente respecto de trastornos como la depresién, la ansiedad y el abuso de sustancias.

Pues bien, para responder a la pregunta acerca de la eficacia terapéutica de las préc-
ticas espirituales —asi como de los efectos de cualquier forma o prictica psicoterapéuti-
ca respecto a un trastorno particular—, la psicologfa ha tomado prestados de la medici-
na sus disefios de investigaciéon. Adopta disefios metodolégicos que originalmente
fueron formulados y aprobados por la Administracién de Alimentos y Medicamentos
(FDA) de los Estados Unidos. Nos referimos particularmente al disefio aleatorio, que
fue desarrollado entre 1920 y 1930, y al disefio de grupo de control con placebo, desa-
rrollado en la década de 1950.

El énfasis que en la década de 1990 se le dio a la necesidad de estandarizar los trata-
mientos médicos y de proporcionar evidencia respecto a la eficacia de cada tratamiento
especifico, incluso de aquellos que estaban dirigidos a los trastornos mentales, llevé a
un grupo de trabajo de la Divisién 12 de la Asociacién Americana de Psicologfa (APA)
a la pretensién de trabajar en esta misma linea metodolégica: «Si la psicologia clinica
ha de sobrevivir en este apogeo de la psiquiatria biolégica, la APA debe actuar para
enfatizar la fuerza de lo que somos» [...] «tienen que ofrecer una variedad de psicotera-
pias de eficacia probada» (7ask Force on Promotion and Dissemination of Psychological
Procedures, 1995, p. 3).

La adopcién de tales esquemas metodoldgicos de investigacién por parte de la APA
exigfa reemplazar la explicacién bioldgica por una explicacién psicoldgica, es decir, dis-
cernir en el grupo experimental mecanismos de cambio y acciones terapéuticas de natu-
raleza psicolédgica. Un tratamiento psicoterapéutico especifico estarfa validado empirica-
mente siempre que por lo menos dos estudios demuestraran la superioridad de una
accién terapéutica sobre un grupo experimental con un trastorno o problema especifico
frente a los grupos de control o tratamientos alternativos (tratados con placebo).

No obstante, al mismo tiempo que estos disefios eran implementados en la investi-
gacién psicoclinica, la misma APA indicaba la necesidad de advertir a los psicoterapeu-
tas de las limitaciones y los recortes de tales disefios: «la prictica basada en la evidencia

" La espiritualidad no solo es entendida como un aspecto de la personalidad, sino que ella en si misma operaria
como una funcion integradora de la personalidad (véase Becker, 2001; MacInnes, 2003, p. 51; INGersoLL, 1994;
Roor, 1999, p. 35). Ella configuraria la unidad interna, la autopercepcion y las modalidades de las relaciones inter-
personales (SCHNEIDERS, 1998; McGRrATH, 2006; Kosek, 1996; THeoPHAN, 1995, pp. 95-99; WAGENER y MALONY, 2006;
WutHnow, 1998; Wiseman, 2007).
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requiere que los psic6logos reconozcan las fortalezas y limitaciones de la evidencia ob-
tenida de diferentes tipos de investigacién» (APA Presidential Task Force on Evidence-
Based Practice, 2006, p. 275). En linea con esta sentencia, creemos necesario discernir
los recortes metodoldgicos que suponen los disefios experimentales que procuran me-
dir la eficacia psicoterapéutica de ciertas pricticas espirituales. No se trata de despresti-
giar el esfuerzo metodoldgico de tales estudios, sino de relativizar e interpretar critica-
mente sus resultados.

Por reduccionismo metodoldgico entendemos las diversas simplificaciones fenomé-
nicas de la espiritualidad que exigen los disefios experimentales. El disefio experimental
exige seleccionar un conjunto parcial de variables, susceptibles de posibles validaciones
empiricas, y descartar otros factores o aspectos importantes. Pues bien, estos mismos
recortes —como veremos a continuacién— pueden atentar contra la propia validez de las
investigaciones empiricas.

Los disenos experimentales requieren establecer una definicién operacional del pro-
blema o trastorno en el cual intervenir. Cabe aclarar que lo psiquico en si, y particular-
mente lo espiritual, es inmensurable, pues no son realidades extensas y cuantificables.
De ahi que estos disefios busquen medir las dindmicas psiquicas concomitantes a las
précticas espirituales a través de sus cualidades, de sus efectos o del resultado de sus
operaciones. Se trata de traducir dichas dindmicas a sus exteriorizaciones fenoménicas
de un modo tal que constituyan ciertas formas de percepcidén y posibilidades de com-
probacién que procedan del «objeto» mismo. Esto es, traducirlas a indicadores obser-
vables o referentes empiricos como actos de habla o conductas que manifiesten especi-
ficamente el problema a estudiar.

Estas manifestaciones fisiolégicas, conductuales, lingiiisticas, cognitivas o interper-
sonales de la vida espiritual establecen la linea de base que permite obtener informacién
descriptiva acerca del problema. Ellas constituyen el pardmetro comparativo en virtud
del cual es posible evaluar el posible efecto psicoterapéutico de la espiritualidad. La
determinacién de una linea de base posibilita, en definitiva, no solo conocer el tenor
fictico de las alteraciones que afectan al paciente al inicio del estudio sino sobre todo
poder predecir si los cambios registrados en el estudio se deben efectivamente a la tera-
pia o si se deben a una remisién espontdnea, a factores inespecificos, a la propia madu-
racién del paciente, etc.

Entre los estudios de tipo empirico que se publicaron en las bases de datos de MED-
LINE y PsychINFO entre los afios 1996-2007, Vachon, Fillion y Achille (2009) dis-
criminan once dimensiones a las que se hace referencia bajo el término «espirituali-
dad»: 1) el propésito que da sentido a la vida; 2) la autotrascendencia que permite estar
en armonia y en paz consigo mismo; 3) la trascendencia hacia un ser superior; 4) un
sentimiento de comunidén con el propio yo, con Dios, con el Universo o la naturaleza
dentro de una red de relaciones interpersonales; 5) un cuerpo de creencias que son
objeto de fe; 6) la esperanza entendida como una actitud frente a las dificultades de la
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vida; 7) la actitud frente a la muerte; 8) el aprecio a la vida; 9) los valores personales;
10) un proceso dindmico y 11) consciente.

Atendiendo a esta variopinta referencia tedrica que posee la nocién de espiritualidad
en la literatura existente, los disefos experimentales la traducen en multiples y diversas
variables especificas en orden a poder medir cémo estas se relacionan con otra variable
como puede ser la reduccién del estrés, o cualquier otra variable relacionada con la
salud mental. A saber, no es la espiritualidad, en toda su complejidad y dindmica, la
que cae bajo la consideracién del disefio. En orden a evitar el cardcter abstracto y gené-
rico que supone la nocién de espiritualidad, se la traduce a los términos de asistencia al
servicio de adoracién, al desempefio de prdcticas religiosas como la oracién, en los
términos de los vinculos interpersonales que se establecen en las comunidades religio-
sas, etc. El cardcter polifacético de la espiritualidad es reducido a una o dos variables de
este tipo.

Se trata de andlisis funcionales donde la religién y la espiritualidad son medidas en
los términos de sus funciones para promover o deteriorar la salud fisica y mental; por
ejemplo, en los términos de sus potencialidades para lidiar con el estrés.

Disponemos de estudios que sostienen que la participacién en ritos y comunidades
religiosas protege a las personas de las enfermedades y promueve la salud. Un grupo de
investigaciones muestra la correlacién que existe entre la frecuente asistencia a una
iglesia y la reduccién de las tasas de mortalidad: hay un aumento en la vida ttil de las
personas de hasta siete anos, es decir, un beneficio para la salud equivalente al hecho de
no fumar. (Levin, Chatters y Taylor, 2005; McCullough, 2001; McCullough, Hoyrt,
Larson, Koenig y Thoresen, 2000; Koenig, 2001; Thoresen, Harris y Oman, 2001;
Mueller, Plevak y Rummans, 2001; Shahabi et al., 2002; Contrada et al., 2004; Chat-
ters, 2000). La préctica religiosa también se asocia con tasas mds bajas de depresién y
de enfermedades cardiovasculares debido a que la asistencia a comunidades religiosas
aparentemente reducirfa la presién arterial y la hipertensién (Koenig, 1995; Krause,
2002; Steffen, Hinderliter, Blumenthal y Sherwood, 2001). Esta misma variable tam-
bién estd correlacionada con menores indices de accidentes cerebrovasculares, de enfer-
medades pulmonares y de deterioro cognitivo (Maselko, Kubzansky, Kawachi, Staud-
enmayer y Berkman, 2006; Van Ness y Kasl, 2003). La asistencia religiosa parece estar
relacionada con mejoras a largo plazo en la discapacidad y el manejo del dolor crénico,
la bisqueda de fuentes de fortaleza y el descubrimiento de significado en el sufrimien-
to (Cohen y Pressman, 2006; Kirby, Coleman y Daley, 2004), tanto en los cuadros
diabéticos (Sherin L. Krederdt-Araujo et al. 2019) como en los tratamientos contra el
cdncer (Hunter-Herndndez, Costas-Muiiiz y Gany, 2015)

Ahora bien, el recorte fenomenoldgico que implementan los citados estudios tradu-
ciendo el complejo fenémeno de la espiritualidad en variables cuantificables —como
pueden ser la participacion o asistencia a pricticas religiosas— presenta una serie de di-
ficultades. Aun admitiendo que tales patrones o variables reflejan al menos parcialmen-
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te la espiritualidad de la poblacién analizada, nada dicen acerca de las caracteristicas del
compromiso, de la madurez, de la satisfaccién espiritual o de las luchas religiosas que
puede estar atravesando el grupo experimental. En este sentido, no constituyen varia-
bles especificas debido a la ambigiiedad o la multiple significacién que pueden tener en
una poblacién dichos patrones de comportamiento. La asistencia a comunidades reli-
giosas, por ejemplo, no puede comportarse como una variable especifica con una inci-
dencia unilateral sobre la salud fisica o mental. De aqui las dificultades para poder
concluir si tal variable opera en la poblacién estudiada como un auténtico factor pro-
tector de la salud o si se debe a otras variables no consideradas en el estudio.

La seleccién de una variable ambigua atenta contra la misma validez interna de la
investigacién. Se dice que existe validez interna cuando los resultados de la investiga-
cién pueden atribuirse a una variable especifica. El problema aqui, entiéndase bien, es
si realmente la espiritualidad estd representada en la variable seleccionada y, por tanto,
si estd relacionada efectivamente con los resultados que arrojan los estudios. Dicho en
otros términos: bajo una supuesta variable especifica se retine una amplia variedad de
comportamientos. Sin realizar prueba alguna de homogeneidad se reconocen las «<man-
zanas y naranjas» como una misma variable, desconociendo la amplias diferencias que
existen entre ambas. ;Acaso los efectos producidos por las manzanas son los mismos
efectos que producen las naranjas? Es necesario identificar diversas modalidades de
pertenencia o participacién en comunidades religiosas de modo que la variabilidad de
los resultados refleje estas diferencias.

En una situacién andloga se encuentran los estudios relativos a la aparente eficiencia
psicoterapéutica de la oracién; a saber, un patrén de comportamiento que se refiere a
una realidad tan multidimensional como ambigua (Masters, 2005; Brown, 1994;
Krause, Chatters, Meltzer y Morgan, 2000; Finney y Malony, 2001). Segin sea la
tradicién religiosa, el término «oracién» refiere a prdcticas absolutamente diversas.
Atendiendo a las connotaciones propias de cada tradicién religiosa, la oracién podria
hacer referencia a estructuras cognitivas y dindmicas emotivas no solo diversas sino
incluso contradictorias e inconmensurables. Aun cuando se circunscribiera la prictica
de la oracién a una tradicién religiosa particular, como puede ser la cristiana, se reco-
nocerfan en ella diversos tipos de oracién: la meditacién (la simple escucha, la adora-
cién, la experimentacién de un tipo de presencia), la oracién ritual, la oracién petitoria,
la oracién coloquial.

En pocas palabras, los citados andlisis funcionales pasan por alto las diferencias sus-
tantivas que pueden coexistir entre los miembros de una poblacién acerca de su mane-
ra de comprender y vivenciar las variables seleccionadas. Ciertamente, el cardcter gené-
rico y ambiguo de estas variables da cuenta de la dificultad que suponen los recortes
metodoldgicos requeridos en los estudios clinicos. Quizds porque la realidad de la espi-
ritualidad y las experiencias religiosas de una poblacién son lo suficientemente comple-
jas como para ser asidas por los citados estudios, sea por la combinacién de variables
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que dichas dindmicas suponen, sea por la forma individual que ellas operan en cada
paciente (Thoresen et al., 2001).

Hasta aqui podriamos enunciar al menos la necesidad de que tales variables recojan
o atiendan el contexto teoldgico, cultural, vivencial y relacional de la espiritualidad y la
religién.

Existe también otro tipo o0 modelo de estudio que evaltia los problemas de naturale-
za espiritual en base a herramientas o cuestionarios especificos. Se trata de diversos di-
sefios de investigacién que implementan herramientas de evaluacién espiritual tales
como el Protocolo Rush para detectar la lucha religiosa-espiritual (Fitchett y Risk,
2009); la herramienta de evaluacién de un solo item de Steinhauser que se consigna
bajo la pregunta «;Estd usted en paz?» (Steinhauser, Clipp y Bosworth, 2004; Stein-
hauser, 2006); el cuestionario WHOQOL-SRPB (WHOQOL Group, 1998; Sherin
L. Krederdt-Araujo et al., 2019; Bautista Rodriguez y Zambrano Plata, 2015; Krige-
loh, Billington, Henning y Chai, 2015); la herramienta de deteccién de Mako que
inquiere fundamentalmente si el paciente «;Tiene dolor espiritual?» (Mako, Galek y
Poppito, 2006), o la escala de lesiones espirituales (Fitchett et al., 1999). A partir de
tales cuestionarios se selecciona un grupo particular de variables, definidas no ya en los
términos de asistencia a una comunidad o por ciertas prdcticas religiosas, sino por ins-
tancias mds genéricas, tales como el sentido de la vida, la relacién con la trascendencia,
la capacidad de entender a otros, etc.

Aunque tales estudios significan ciertamente un progreso en la tarea de estandarizar
las evaluaciones del problema espiritual, estos tienden a profundizar la brecha entre la
significacién religiosa y los métodos de deteccién del problema espiritual. Presentan un
problema andlogo a los disefios experimentales citados mds arriba. Se trata de investi-
gaciones que no proporcionan dato alguno respecto al contenido y la evolucién en la
que se padece un problema espiritual, tal como ha sido apuntado por Gallego et al.
(2016) y por Balboni et al. (2017). Nuevamente, la seleccién de variables no puede
hacerse a costa de perder el conocimiento que proveen las tradiciones religiosas. Pues
estas permiten, de una u otra manera, dar cuenta de las estructuras cognitivo-emocio-
nales que intervienen en una experiencia espiritual.

En dltima instancia, la ambigiiedad de tales variables acusa quizds los excesos de la
radical distincién que la literatura ha establecido entre espiritualidad y religién.

Pricticamente existe un consenso respecto a la distincién entre espiritualidad y reli-
gién. Mientras que a la religién se la define como un sistema de creencias, rituales y
cultos de una institucién o comunidad organizada en vistas a establecer una relacién
con un ser divino (Sinclair, Pereira y Raffin, 20006), la espiritualidad es entendida como
una realidad mds inclusiva. Es asociada a experiencias subjetivas con fuerte significa-
cién personal (Rumbold, 2003).

Ciertamente, la investigacién psicoclinica estd interesada en analizar los mecanismos
psicoldgicos subyacentes de las vivencias subjetivas y dindmicas de una poblacién, y no
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en los aspectos institucionales y doctrinarios de la religién. Sin embargo, la exacerba-
cién de esta escision entre espiritualidad y religién podria dejar a la investigacién clini-
ca con un concepto oscuro y vacio de espiritualidad. Pues apelando a los principios
tedricos y semdnticos de una tradicidn religiosa es como la investigacion podria acceder
a las estructuras valorativas, emotivas y cognitivas de las experiencias de trascendencia
de una poblacién. ;Cémo podrdn develarse las estructuras cognitivas y emocionales de
una particular experiencia espiritual sin comprender el marco semdntico que una po-
blacién asigna a tal experiencia? Son las tradiciones religiosas las que han retratado
multiples formas y modalidades de vida espiritual y, en este sentido, son ellas las que
permitirfan interpretar y hacer comprensible la experiencia espiritual de una poblacién
seleccionada.

De un modo u otro, la situacién descrita pone en jaque la exacerbada escisién que
las investigaciones psicoclinicas trazan entre la base fenoménica susceptible de ser abor-
dada empiricamente y el cuerpo semdntico, que es recluido a una instancia pseudocien-
tifica. Pues, ante la tarea de definir y seleccionar variables especificas —que efectivamen-
te sean representativas de un particular tipo de espiritualidad—, es necesario recoger y
revisar el bagaje de las tradiciones religiosas.

. Reduccionismo epistémico

Desde principios del ano 2000 hasta la fecha se han publicado numerosos estudios
que apuntan a la necesidad de mejorar la calidad de las mediciones empiricas: sea au-
mentando el rigor de las mediciones, innovando los instrumentos de medicién, au-
mentando el tamafio de las muestras, alargando el seguimiento, extendiendo el control
sobre otras variables que podrian incidir en la muestra, etc. Esta tarea de depuracion
metodoldgica ha sido implementada en una infinidad de estudios empiricos recientes
respecto a la efectividad del mindfulness para tratar los trastornos de ansiedad y de de-
presion, entre otra amplia variedad de problemas psicolégicos (Bodhi, 2016, p. 13;
Gunaratana, 2011, p. 140; Varela, Thompson y Rosch, 1997, pp. 255-260).

Ahora bien, estos estudios cualitativamente superiores en su abordaje metodoldgico
suponen otro tipo reduccién de cardcter epistémico. Naturalmente, los disefios de la
investigacién psicoclinica estdn interesados no en esclarecer las propiedades o las dind-
micas per se de la vida espiritual del paciente o de una poblacién sino en determinar
tinicamente los posibles efectos psicoterapéuticos de las précticas religiosas. Dicho en
otros términos, buscan traducir o transcribir la dindmica espiritual en su concomitante
dindmica psiquica.

Cabe destacar que estos recortes de orden epistémico omiten el estudio de las pro-
piedades tinicas o emergentes del complejo fenémeno que representa la espiritualidad.
Es decir, el interés estd puesto en dilucidar los mecanismos psicoldgicos especificos de
una técnica, sin importar las propiedades que definen a esa técnica como una prictica
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espiritual. Ciertamente, las preguntas y los disefios estdn dirigidos a revelar las conexio-
nes de la espiritualidad (nivel superior) con los niveles inferiores del psiquismo huma-
no. En este sentido, una prictica espiritual puede presentarse empiricamente efectiva
para provocar ciertos cambios de conducta en el paciente, en cuanto que en ella pueden
operar ciertos principios psicolégicos subyacentes que explican su efectividad. Pero lo
que nos interesa destacar es que, al ignorar o descartar las notas propias y la relativa
autonomia de la dimensién espiritual, se corre el riesgo de que ella en si misma sea
subsumida o reducida a una prictica clinica o a una serie de ejercicios mentales. Por lo
que los resultados de dichos estudios no representardn en absoluto la totalidad del fe-
némeno espiritual, ni una integracién genuina de la espiritualidad con modalidades
psicoterapéuticas.

En virtud de este recorte epistémico, las investigaciones psicoclinicas informarfan
sobre un aspecto parcial del fenémeno de la espiritualidad o la religién. Y ain mds, en
ellas podria operar el cuestionable supuesto de que las leyes que rigen los fenémenos
complejos de mds alto nivel (la dimensién espiritual) deben seguir las leyes de los nive-
les mds bajos (las dindmicas psicofisioldgicas) (Stoeger, 2002). Desde este punto de
vista, la dindmica de las précticas y experiencias espirituales serd explicada como la de
estructuras y configuraciones similares y deducibles de las leyes de la psicologia.

Actualmente, el modelo de apropiacién de précticas religiosas que mds consenso
tiene es el que traduce las prdcticas espirituales en técnicas de concentracién (Williams
y Swales, 2004). El objetivo de este modelo estd puesto en medir las prdcticas religiosas
en los términos de eficiencia psicoterapéutica —sin suscribir en absoluto las teorfas o
principios espirituales que las sustentan. Tales estudios operarfan sobre un eclecticismo
técnico que no encuentra motivos para indagar en los supuestos antropoldgicos, reli-
giosos o culturales de las prdcticas de procedencia espiritual.

Siguiendo este modelo ecléctico de integracién se han llevado a cabo muiltiples estu-
dios respecto a la efectividad de técnicas de meditacién budistas e hinduistas. Es dificil
definir la meditacién, ya que cada una de estas tradiciones religiosas usa el término de
diferentes maneras. Pero en orden a ser ilustrativos podriamos referirnos a la extensa
literatura que se esfuerza por definir la atencién plena como una tecnologfa eficiente
para manipular la atencién, promover la relajacién y la autoexploracién, independien-
temente de su contenido religioso, cultural e ideolégico original (Langer y Moldovea-
nu, 2000; Kabat-Zinn, 2003).

La dificultad que supone este modelo de reapropiacién de la técnica radica, a
nuestro entender, en su mismo proceso de reinvencién de la prictica espiritual. Este
traza un proceso de redefinicién de la prdctica espiritual que establece nuevos pard-
metros de eficiencia que muchas veces son ajenos al sustrato antropoldgico y teols-
gico en el cual han sido originalmente formulados. De ello resulta, a nuestro enten-
der, la dificultad para poder determinar si los estudios versan o no sobre el potencial
psicoterapéutico de una prdctica espiritual o si se trata de una nueva técnica cuyos
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niveles de eficiencia son explicados por las diversas escuelas de la psiquiatria y la
psicologia modernas.

En linea con Torneatto y Nguyen (2007), Baer (2003) y Orgiles (2013), podriamos
argumentar que no habria soporte empirico alguno que probara la eficacia y utilidad
propia y especifica del mindfulness. En la medida en que la prictica del mindfulness fue
reducida a una serie de ejercicios mentales, ella no parece aportar ningtin potencial
psicoterapéutico original, o al menos distinto a los recursos que en los afios 50 fueron
pautados, sistematizados y medidos por la escuela cognitivo-conductual. La estrategia
de la exposicién a los propios pensamientos o sensaciones fisioldgicas, la habilidad
metacognitiva de diferenciar los pensamientos perturbadores del propio yo, y las técni-
cas de autocontrol y relajacién, ya eran implementadas en la psicoterapia mucho antes
que el mindfulness se pusiera de moda. Luego, cabe preguntar: ;cudl es la estrategia
nueva u original que propone el mindfulness o las précticas de atencién plena para la
psicoterapia contempordnea? O se resguarda el contexto espiritual del mindfulness o
dicha préctica no representarfa novedad alguna para la psicoterapia.

La meditacién budista es un estilo de vida sustentado por un particular tipo de espi-
ritualidad, con un concomitante estilo cognitivo. No es un proceso computacional, o
una técnica que pueda ser adquirida mecdnicamente. O en todo caso, la atencién ple-
na, tal como ha sido operacionalizada en la gran mayoria de los estudios psicoclinicos,
difiere de su uso budista original (Marlatt et al., 2004). Ciertamente, puede tratarse de
téenicas dtiles pero sus efectos pueden resultar muy diferentes de su efecto original. En
este sentido, despojar esta préctica espiritual de su contexto ético y cultural tiene efec-
tos potencialmente negativos para la propia investigacién psicoclinica.

Hoy disponemos de investigaciones que han desafiado este modelo ecléctico de in-
tegracién y que han comenzado a prestar atencién a las diferencias especificas de una
amplia variedad de tipos de meditacién, incluidas las técnicas de atencién plena, vipas-
sana, y budista vajrayana (Andresen, 2000).

En lugar de retraducir la prictica espiritual a una técnica, estos estudios procuran
entenderla seleccionando variables que se explican en virtud de su propio marco reli-
gioso o cosmoldgico. Atienden al marco tedrico que proveen las tradiciones religiosas
en cuanto que en ellas pueden discriminarse las diversas variables que afectan al bien-
estar emocional del paciente. Después de todo, los diferentes tipos de meditacidn,
ademds de un tipo de relajacién general, producen diferentes cambios especificos o
variables a los que la investigacién psicoclinica solo puede acceder en la medida en que
contemple el contexto tedrico que los sustenta.

. Reduccionismo ontoldgico

Finalmente cabe citar los estudios que suponen explicita o implicitamente un reduc-
cionismo de tipo ontoldgico. Este tipo de reduccionismo no es el resultado de un
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procedimiento metodoldgico o de un acercamiento epistemoldgico particular, sino de
un supuesto metafisico acerca de la naturaleza del objeto de estudio. Por ejemplo, se
asume que un determinado objeto —en este caso, la espiritualidad— no tiene una exis-
tencia propia o real sino que es una combinacién de multiples procesos o dindmicas.
Ciertamente, toda investigacién supone recortes de tipo metodoldgico y epistémico.
Pero el reduccionismo ontoldgico da un paso mds, asumiendo que tales recortes son los
que definen lo real. Aquella pequena parcela de la realidad que constituye el objeto de
estudio de una investigacién, se asume —en virtud del reduccionismo ontolégico—
como el todo de lo real. Es el tipo mds extremo de reduccién.

Dentro de este tipo de reduccionismos podemos citar aquellos estudios que con-
ciben la religién o la espiritualidad como un fenémeno cultural y psicolégico. La
religién es entendida como un sistema multidimensional o una cosmovisién que
subyace a una cultura y permite a sus miembros construir redes de significado y dar
sentido al mundo y a sus existencias individuales (Marsden y Longfield, 1992; Ver-
gote, 1997, p. 19).

Dentro de esta comprensién cultural se han formulado modelos éticos y émicos.
En el modelo ético se entiende la religién como un fenémeno universal que posee
caracteristicas similares en los diferentes entornos culturales. Las distintas religiones,
como pueden ser el budismo y el cristianismo, compartirfan un conjunto de pricticas
devocionales que podrian discriminarse en un conjunto universal de categorias: cone-
xiones comunitarias, valores comunes, experiencias naturales. En el modelo émico, en
cambio, cada religién posee notas propias y especificas que se explicarfan en virtud de
su particular contexto geogréfico, social e histérico (Shuman y Meador, 2003, pp.
37-40).

Ciertamente, estas modalidades de reduccionismo ontoldgico poseen un valor heu-
ristico considerable en la medida en que permiten formular esquemas comprensivos
sencillos, susceptibles de ser traducidos a disefios experimentales —tal como argumen-
tan Corveleyn, 1996; Watts, 2002, p. 4; Kistler, 2006; Schaffner, 2006, y Poirier,
2006—. Pero, ;acaso lo que dichas hipétesis ganan en simplicidad no lo pierden en
precisién? El coste de estas simplificaciones es particularmente problemdtico cuando se
trata de un fenémeno tan complejo como es la religion.

El reduccionismo ontoldgico que atraviesa ciertos disefios puede excluir de suyo la
posibilidad de admitir, por ejemplo, una nota esencial a la mayoria de las religiones
como es la trascendencia. Un estudio de la religion que excluye la consideracién de esta
variable parece tener limites para comprender su objeto de estudio. Ciertamente, la
trascendencia no es una variable directamente observable o susceptible de ser sometida
a un disefo experimental. No obstante, en la medida en que la psicologfa no considere
la posibilidad de que operen en las estructuras psiquicas dindmicas trascendentes a ellas
podria estar excluyendo un aspecto critico y central de un fenémeno que constituye
como tal a la espiritualidad (Vergote, 1969, pp. 5-21).
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El reduccionismo ontoldgico, al no comprender las dindmicas espirituales y psicolé-
gicas como realidades o procesos relativamente auténomos e independientes, puede
resultar incapaz de reconocer cuadros clinicos en los que un paciente pueda tener una
vida espiritual rica mientras padece una enfermedad mental o, por el contrario, ser
psicolégicamente saludable pero sufrir profundos problemas espirituales (Welch,

1996, p. 98).

Consideraciones finales

El reduccionismo es un proceso necesario e ineludible de la investigacién empirica.
No obstante —tal como hemos querido mostrar—, los recortes de tipo metodoldgico,
epistémico y ontoldgico condicionan fuertemente los resultados y el modo en que son
interpretados los datos obtenidos de la investigacién psicoclinica. De aqui la necesidad
de una instancia de reflexién metatedrica capaz de dar cuenta de las distorsiones o li-
mites comprehensivos a los que puedan dar lugar tales reduccionismos. Pues esta tarea
de andlisis es la que permite relativizar la informacién del disefio como la respuesta a
un particular instrumento de seleccién, observacién, medicién y andlisis. Revela el ca-
rdcter fragmentario de los estudios, ponderando la informacién del diseno en virtud de
sus supuestos.

En el primer punto hemos mostrado cémo ciertos reduccionismos metodolégicos
atentan contra los propios disefios de investigacién. La traduccién del complejo fend-
meno de la espiritualidad a una variable ambigua, es decir, mal delimitada e inespeci-
fica, atenta contra la propia validez interna del disefio de investigacién.

Tanto en el segundo como el tercer apartado del estudio hemos apuntado la necesi-
dad de que las précticas religiosas sean estudiadas desde y en su marco antropoldgico,
teolégico o cosmoldgico propio. De no ser asi, el coste tanto del reduccionismo episté-
mico como del ontoldgico es que finalmente no se concreta ningtin modelo de integra-
cién entre la espiritualidad y la salud mental. Estos recorten abren modalidades psico-
logicistas de integracién donde no existe propiamente un didlogo mutuo entre la
religién y las ciencias de la salud mental. La espiritualidad queda subsumida a estruc-
turas o dindmicas psicoldgicas.

La espiritualidad y la religién parecen constituir y manifestar un ndcleo medular de
la personalidad. Se trata de una dimensién de la personalidad que parece exigir no solo
un mayor dialogo interdisciplinario sino fundamentalmente una nueva comprensién
de la constitucién epistemoldgica de la psicoterapia.

La investigacién psicoclinica no puede ser concebida como una disciplina encerrada
en sus propios limites. Debe complementarse o, atin mds propiamente, fundamentarse
y hallar justificacién en otros dominios conceptuales, tales como los que proveen las
tradiciones teoldgicas y espirituales.
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De un modo u otro, la discusién respecto a la relacién entre religién, espiritualidad
y salud mental pone sobre la mesa que la fundamentacién de la espiritualidad depende
de elementos que histéricamente fueron excluidos de toda consideracién racional o
cientifica. Se trata de una extrana paradoja: en la medida en que se incorporan elemen-
tos y principios aparentemente ajenos a la racionalidad cientifica, las demostraciones
cientificas adquieren fuerza explicativa. A saber, en la medida en que la psicoterapia
atienda al marco conceptual de las tradiciones religiosas, ella serd capaz de dar cuenta
de la eficacia psicoterapéutica de las experiencias religiosas.
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LA MONSTRUOSIDAD DEL OTRO.
SLAVOJ ZIZEK Y LA CRITICA A LAS CONCEPCIONES
OCCIDENTALES DE LA OTREDAD'

Jorge LEON CASERO

‘ Resumen

La segunda mitad del siglo XX ha desarrollado dos concepciones del Otro que preten-
den superar la concepcidén nacionalista del mismo como un elemento ajeno a la comuni-
dad que amenaza su existencia: el multiculturalismo liberal tolerante y la ética de la alte-
ridad desarrollada por Lévinas y Derrida. Segtn Slavoj Zizek, la primera funciona como
la otra cara de la l6gica libidinal nacionalista, mientras que la segunda mantiene una
concepcién del otro incapaz de subvertir la autoridad simbdlica que lo define. Frente a
ellas, Zizek recurre a una concepcién lacaniana del Otro como base para desarrollar una
subversién politica de la autoridad simbélica, que permita acceder a un encuentro con la
monstruosidad que segin él caracteriza la auténtica otredad del otro.

Palabras clave: filosofia de la alteridad, nacionalismo, multiculturalismo, identidad
simbélica, violencia.

The monstrosity of the Other.
Slavoj Zizek and the criticism of Western conceptions of otherness

‘ Abstract

During the second half of the 20th century, two theories of the Other have been
developed that seek to overcome the nationalist conception that identifies it with an
element outside the community, and whose existence it threatens: tolerant liberal mul-
ticulturalism and Lévinas’ and Derrida’s ethics of difference. According to Slavoj Zizek,
the first notion operates as the other side of a nationalist libidinal logic and the second
implies an understanding of the other incapable of subverting the symbolic authority
that defines it. To address both, Zi¥ek resorts to a Lacanian interpretation of the Other

" Este articulo es resultado del proyecto de investigacion «Racionalidad econémica, ecologia politica y globalizacion:
hacia una nueva racionalidad cosmopolita». Programa Estatal Proyectos |+D Retos de la Investigacion del Ministe-
rio de Ciencia, Innovacion y Universidades, Ref.: PID2019-109252RB-100.
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as the basis for developing a political subversion of symbolic authority that allows for
an encounter with the monstrosity that, according to him, characterizes the authentic
other’s otherness.

Keywords: Philosophy of otherness, Nationalism, Multiculturalism, Symbolic Iden-
tity, Violence.

. Introduccion

El punto de vista desde el cual concebimos al otro no influye tinicamente en la rela-
cién intersubjetiva y personal que mantenemos con el mismo, sino que es un elemento
fundamental del modo en que construimos el imaginario social y politico con el que
nos definimos a nosotros mismos como colectivo. A este respecto, Slavoj Zizek ha in-
dicado numerosas veces que la relacién ética y politica con el otro no puede ser descri-
ta adecuadamente mediante andlisis culturales que pretenden identificar las diferencias
y similitudes que cada grupo presenta a nivel sociolégico y/o de costumbres. Es preciso
complementar dichos enfoques con andlisis de tipo libidinal que atiendan al modo en
que nuestro deseo influye en la construccién de los fantasmas simbélicos que estructu-
ran nuestra percepciéon de la otredad.

Desde este punto de vista, Zizek ha desarrollado dos anilisis profundamente
interrelacionados de los procesos libidinales desde los que se construye la figura
del otro en el nacionalismo y en el multiculturalismo liberal. Ambos han tenido un
gran impacto internacional. Concretamente, su critica al nacionalismo ha sido apli-
cada al andlisis tanto de la formacién de la identidad nacional estadounidense? como
de la identidad nacional sueca,® australiana, canadiense,” japonesa,® irlandesa,’

2 D. MiLer, «The populist fantasy: American ethno-nationalism and the dysphoria of the body politic». Soundings,
102 (2-3), 2019, pp. 226-252. DOI: 10.5325/soundings.102.2-3.0226

3 E. Hansson v D. Jansson, «Who's afraid of the “beggar”? A psychoanalytic interpretation of the crises triggered by
the begging of “EU migrants” in Sweden». Social and Cultural Geography, 22 (3), 2019, pp. 339-356. DOI:
10.1080/14649365.2019.1585563

4 S. Hurchinson, «Humanitarian critique and the settler fantasy: the Australian press and settler colonial
consciousness during the Waikato War, 1863-1864». Settler Colonial Studies, 4 (1), 2014, pp. 48-63. DOI:
10.1080/2201473X.2013.834550

5 P, KiNgSBURY, «The world cup and the national thing on commercial drive, Vancouver». Environment and Planning
D: Society and Space, 29 (4), 2011, pp. 716-737. DOI: 10.1068/d4410

6 D. Brink, «Nativist legacies of desinicization and nationalist sentiment in poetry during the Second Sino-Japanese
War». Inter-Asia Cultural Studiies, 12 (1), 2011, pp. 43-61. DOI: 10.1080/14649373.2011.532944

7 B. CoLuis, «How Does the Nation Plug the Hole in Irish Constitutional Discourse?». Law, Culture and the Humani-
ties, 2 (2), 2006, pp. 218-238. DOI: 10.1191/1743872106lw0440a
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italiana® o britdnica,” entre otras. Del mismo modo, son ya varios los autores que coin-
ciden con Zizek y consideran que la concepcién del otro mantenida por el multicultu-
ralismo liberal no es mds que la otra cara de la concepcién propia del etnonacionalis-
mo, debido a que ambas contindan planteando por diversos caminos la superioridad
de la propia posicién frente a «un otro» cuya otredad resulta completamente absorbida
por los esquemas conceptuales y libidinales con los que construimos nuestra propia
identidad de forma previa a un encuentro real con el otro.

En el caso del nacionalismo, la otredad del otro es libidinalmente producida como
una entidad fantasmdtica que pone en peligro la integridad de «Jla Cosa-nacién», enten-
diendo por esta tlltima la creencia colectiva o sociosimbdlica que garantiza la unidad de
un grupo supuestamente originario que se atribuye a s mismo un acceso privilegiado
al goce (jouissance) de la misma. En cambio, en el caso del multiculturalismo se pres-
cribe una exigencia de «autenticidad» cultural de la Cosa-nacién del otro como condi-
cién de posibilidad para poder tolerar su otredad, al mismo tiempo que se le niega
cualquier tipo de manifestacién que exceda el marco de tolerancia impuesto por una
cultura dominante que, considerdndose a si misma como libidinalmente neutra y sin
una Cosa-nacién propia, establece qué otros pueden ser considerados interlocutores
vélidos y cudles deben ser desacreditados por constituir posiciones etnonacionalistas
y/o fundamentalistas intolerantes con el resto de culturas.

Concretamente, este fue el marco de discusién del debate que tuvo lugar en la déca-
da de los 90 entre Charles Taylor, Jiirgen Habermas y Will Kymlicka, frente al cual
desarrollard Zizek su critica. De forma sucinta, Taylor defendié que, bajo ciertas con-
diciones, los derechos fundamentales de los individuos podrian ser restringidos con el
fin de promover la supervivencia de las culturas amenazadas.'® Frente a ello, Kymlicka
respondié con una teorfa multiculturalista liberal que distingufa entre los derechos
colectivos de las culturas minoritarias, orientados a funcionar como «protecciones ex-
ternas» frente a las culturas mayoritarias, de aquellos otros que conllevaban «restriccio-
nes internas» para los individuos pertenecientes a las culturas minoritarias, defendien-
do que una teorfa liberal del multiculturalismo dnicamente podria permitir los
primeros, pero nunca los segundos.'! Finalmente, Habermas desarrollé su concepto de
«patriotismo constitucional» e insisti6 en la concepcién ilustrada del Estado de dere-

8 N. D. Harney, «The alternative economies of emigration and immigration, the real and the constitution of italian
nation spaces». Mobilities, 1 (3), 2006, pp. 373-390. DOI: 10.1080/17450100600916024

9 G. DaLy, «Politics and the Impossible: Beyond Psychoanalysis and Deconstruction», Theory, Culture & Society,
16 (4), 1999, pp. 75-98. DOI: 10.1177/02632769922050728

0 CH. TAYLOR, EI multiculturalismo y la politica del reconocimiento. México D. F.: Fondo de Cultura Econdmica,
2009, pp. 53-115.

W, Kymuicka, Ciudadania multicultural. Una teoria liberal de los derechos de las minorias. Barcelona: Paidos
Ibérica, 1996, pp. 58-71.
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cho, defendiendo tanto la neutralidad de las instituciones juridicas respecto a todas las
culturas como la suficiencia de los derechos fundamentales de los individuos para po-
der garantizar la supervivencia de cualquier cultura.'

Frente a estos enfoques, Zizek considera que todos ellos mantienen una concepcién
del otro como enemigo potencial que debe someterse a los valores de una cultura do-
minante que niega tener valores propios, si no quiere ser expulsado de la comunidad
multicultural que le impone el modo y los limites con los que debe construir su propia
otredad. En este sentido, «el multiculturalismo postmoderno criticado por Zizek tolera
la otredad del otro eliminando su misma esencia»."

Por una parte, el multiculturalismo liberal es visto como una continuacién limitada
de la concepcién etnonacionalista del otro en tanto que enemigo que pone en peligro
la vinculacién libidinal de la comunidad originaria con su Cosa-Nacién. Por otra, la
existencia mima de la Cosa-nacién es analizada como un fantasma generado de forma
retroactiva por la hegemonia mundial de un multiculturalismo (neo)liberal que es per-
cibido como el principal enemigo que pone en peligro nuestra Cosa-nacién, a la vez
que suscita nuestro deseo. Se postula entonces una relacién de doble retroactividad que
ha llevado a algunos autores a hablar de una «relacién dialéctica entre el Estado-nacién
y el capitalismo»,'* e incluso de una «dgica social esquizoide del etnonacionalismo,
[que] por un lado, defiende los valores de la familia y la comunidad, mientras que por
otro destruye y atomiza la familia mediante un capitalismo desenfrenado».” En cual-
quiera de los casos, el punto clave es que, tal y como Dean Brink ha mostrado utilizan-
do el ejemplo de la cultura japonesa, el nacionalismo es concebido como «andlogo al
concepto lacaniano de lo traumdtico, de lo Real incognoscible (pequefio objer a), ya
que se basa en la imposibilidad de recuperar una cultura (japonesa) antigua ya perdida
y su modo de vida».'®

Segtin algunos autores, la concepcién del otro propuesta por Zizek en su critica al
multiculturalismo serfa compatible con la de autores como Lévinas, debido a que am-

"2 J. Hasermas, «La lucha por el reconocimiento en el estado democratico de derecho». Daimon, 15, 1997, pp. 25-50.

13 K. ErzstseT, «The zizekian critique of multiculturalism multiculturalism versus Paul?». Philobiblon, 22 (2), 2017,
p. 147. DOI: 10.26424/philobib.2017.22.2.12. A este respecto, resulta conveniente destacar que la critica
Zizekaina al multiculturalismo liberal fue utilizada para argumentar las razones por las que fracas el proyecto poli-
tico de construir una identidad cultural europea supranacional. Desde este punto de vista, el fracaso se debid a la
«falta de inversion libidinal en los discursos de la europeidad» que conllevaba el planteamiento liberal multicultura-
lista que adoptd la Union Europea. S. Bozic-VReancic, M. VRBANCIG y O. ORLIC, «European media programme: The role
of ‘language’ and ‘visual images’ in the processes of constructing european culture and identity». Collegium Antro-
pologicum, 32 (4), 2008, p. 1013.

4 @. pu PLessis, «Danish Demarcations: Welfare State, Middle-class Nationalism, and Xenophobia». Alternatives, 40
(1), 2015, p. 15. DOI: 10.1177/0304375415581255

'8 S, MusageGovic, «The Schizoid Border in the Construction of Ethno-Nationalist Body». Journal of Muslim Minority
Affairs, 39 (3), 2019, p. 372. DOI: 10.1080/13602004.2019.1654194

6 D. Brink, «Nativist legacies...», op. cit.,, p. 43.
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bas podrian ser consideradas como «dos criticas diferentes a la democracia liberal»'
que comparten una estructura homdloga consistente en concebir al otro como un
«enemigo {ntimo» en tanto que necesidad de un exterior constituyente de la propia
identidad, tanto a nivel individual como colectivo. Concretamente, Dasgupta y
Mukherjee consideran que «como sefiala Lévinas en su ensayo “La huella del otro”, “el
afuera a mi me necesita: el afuera de mi es para mi”. El otro es, por lo tanto, un enemi-
go intimo para la nacién».'® Desde este mismo punto de vista, «combinando las teorfas
de Emmanuel Lévinas y Slavoj Zizek, [Anick Vollebergh ha sostenido que] la relacién
de vecindad es una paradoja en la que el préjimo como Otro cercano induce tanto un
deseo ético de apertura total en el compromiso con este Otro, como el sentido incons-
ciente de que su Otredad persigue y hace imposible tal compromiso»."

Nosotros, en cambio, consideramos que las concepciones de la otredad desarrolladas
por Zizek y Lévinas no pueden ser consideradas como compatibles. Ademds, hay varios
textos en los que Zizek explica las razones fundamentales por las que su concepcién
lacaniana del otro es incompatible tanto con la desarrollada por Lévinas como con las
posteriores reelaboraciones realizadas por Simon Critchley y Jacques Derrida. Las con-
cepciones del otro desarrolladas por Lévinas, Critchley y Derrida se han centrado en el
modo de recibir u «<hospedar» su otredad, ya sea a partir de la experiencia directa de su
encuentro cara a cara o de un horizonte de llegada siempre & venir. La de Zizek, en
cambio, insiste en que es necesario subvertir previamente el orden sociosimbélico que
constituye el horizonte de sentido de la otredad simbélica mediante un acto politico,
como paso previo que nos permita acceder a una otredad del otro ubicada en el dmbito
de lo Real, y que tnicamente podrfamos percibir como «monstruosa». Segtin Zizek,
tinicamente el acceso a la monstruosidad del otro nos permitirfa subvertir la estructura
simbdlico-libidinal que preconfigura la percepcién del otro presente, segin el filésofo
esloveno, tanto en el nacionalismo como en el multiculturalismo y las éticas de la alte-
ridad desarrolladas por Lévinas, Critchley y Derrida.

Con el objetivo de delimitar claramente la concepcidn Zizekiana del otro, articulare-
mos el resto del articulo en tres apartados. En el primero expondremos la critica de
Zizek a la concepcién libidinal del otro mantenida por el etnonacionalismo. En el se-
gundo analizaremos los argumentos por los que considera que la concepcién multicul-

17, Skor, «Two recurrences of an idea; On political and ethical vicissitudes of democracy; Towards a politics of
nonviolence». Synthesis Philosophica, 27 (2), 2012, p. 225.

8 A, DASGUPTA Y R. MUKHERJEE, «Violently yours: Nation and its other in Mohsin Hamid’s the reluctant fundamenta-
list». Rupkatha Journal on Interdisciplinary Studies in Humanities, 10 (1), 2018, p. 153. DOI: 10.21659/rupkatha.
v10n1.17. Desde este punto de vista, la cuestion fundamental radicaria en que en ambos casos, tanto en la obra
de Lévinas como en la de Zizek, la pregunta por lo que el otro quiere de mi seria «una interrogacion constante que
es la génesis de todas las formas de xenofobia». /bid, p. 153.

19 A, VoLLeBerGH, «The other neighbour paradox: Fantasies and frustrations of “living together” in Antwerp». Patterns
of Prejudice, 50 (2), 2016, p. 129. DOI: 10.1080/0031322X.2016.1161957.
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tural del otro no es mds que la doble cara de la concepcién etnonacionalista. En el
tercero desarrollaremos las principales diferencias que el propio Zizek afirma que exis-
ten entre su concepcidén lacaniana del otro y las desarrolladas por Lévinas, Critchley y
Derrida. Por dltimo, concluiremos el articulo exponiendo el modo en que la concep-
cién del otro desarrollada por Zizek puede ayudarnos a ir més all4 de la simple toleran-
cia de su otredad, asi como de responsabilizarnos por lo que consideramos que es su
violencia originaria, explicitando el proceso psicoanalitico libidinal que debemos atra-
vesar para poder acceder a una nueva posicién sociosimbdlica que, reconociendo la
radical y monstruosa otredad del otro, atraviese todas las fantasfas libidinales con las
que lo construimos como enemigo.

La critica libidinal a la concepcién nacionalista del Otro

Segtin Zizek, «el elemento que mantiene unida a una comunidad [...] siempre im-
plica una relacién comun respecto de una Cosa, respecto de un Goce encarnado, [...]
estructurado mediante fantasias».?” En el caso del nacionalismo, dichas fantasfas adop-
tan la forma de una amenaza al modo de vida representada por el «gran Otro», es decir,
por la figura lacaniana de la autoridad simbdlica que estructura y unifica una comuni-
dad. Ahora bien, este tipo de unidad simbdlica estarfa a su vez fundamentada por una
relacién libidinal de goce de «la Cosa-Nacién». En este caso, se postula un acceso pri-
vilegiado a la misma por parte de todos aquellos que se identifican con ella, de modo
que todo otro que no pertenezca a la comunidad nacional no podria acceder a la mis-
ma, resultdndole simbélicamente incomprensible y libidinalmente indiferente. Ahora
bien, la paradoja bésica o nicleo traumdtico de todo nacionalismo consistirfa, segin
Zizek, en que «concebimos nuestra Cosa como algo inaccesible al otro y al mismo
tiempo amenazado por él».*! No por nada, cada nacionalidad siempre ha construido su
propia mitologfa narrando cémo otras naciones la privan de esa parte vital del goce
cuya posesion les permitirfa vivir en plena armonfa.

El punto clave sobre el que incide Zizek es que este tipo de fantasias libidinales, aun
cuando sean conocidas como tales a nivel tedrico, continian manteniendo su eficacia
a nivel prdctico debido al efecto generado por la creencia del otro, de modo que el
funcionamiento de la ideologfa nacional es siempre intersubjetivo. A este respecto, una
persona puede ser plenamente consciente de que realmente no existe nada (ninguna
sustancia) de eso que llamamos nacién mds alld de la simple creencia de los demds en
la misma. Pero esta misma creencia del otro le interpela a definir su identidad simbé-
lica de acuerdo con ella. De este modo, mi propia conducta prictica respecto a la Cosa-

208, 717k, La permanencia en lo negativo. Buenos Aires: Ediciones Godot, 2016, p. 321.
2 Ibid., p. 324.
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Nacién estd siempre mediada por mi creencia en la creencia del otro. Nunca creo di-
rectamente en ella, sino que simplemente creo que otros miembros de mi comunidad
creen en ella. El resultado final es que, aunque todos creemos que siempre son los otros
los que creen en ella, es precisamente nuestra creencia en que el otro cree en ella, la que
crea de forma retroactiva la misma Cosa-Nacidn a nivel colectivo.”

Desde este punto de vista, «lo que desencadena la légica del “robo del goce” [de la
Cosa-Nacién] no es la realidad social inmediata, sino el antagonismo interno inheren-
te a estas comunidades».”> Ahora bien, este antagonismo no es concebido a nivel direc-
tamente socioldgico o sociosimbdlico, sino al modo de un trauma psicoanalitico origi-
nario que Ziek sitda en el 4mbito lacaniano de lo Real. Para explicar la diferencia entre
concebir el antagonismo dentro de la esfera de lo simbélico y concebirlo dentro de la
de lo Real, Zizek utiliza el ejemplo proporcionado por Lévi-Strauss en el que dos gru-
pos distintos pertenecientes a la tribu de los winnebago dibujan el plano de su aldea a
instancias del antropdlogo francés, pero sin ningin tipo de concordancia con la distri-
bucién fisica de los edificios. Concretamente, uno de los grupos esquematiza la aldea
como un circulo dentro de otro, mientras que el otro grupo lo hace como un circulo
separado en dos partes por una linea divisoria.

Segtin Ziek, lo fundamental aquf es que «la desintegracién misma en dos percep-
ciones “relativas” implica una referencia oculta a una constante: no la disposicién ob-
jetiva, existente de las construcciones, sino un ntcleo traumdtico, un antagonismo
fundamental que los habitantes de la aldea no podian simbolizar [...]. Las dos percep-
ciones del plano son, sencillamente, dos esfuerzos mutuamente excluyentes por afron-
tar ese antagonismo traumdtico, por curar su herida mediante la imposicién de una
estructura simbdlica equilibrada. Aqui podemos ver en qué sentido preciso interviene
lo Real a través de la anamorfosis. Primero tenemos la disposicién “verdadera”, “obje-
tiva” de las casas y luego sus dos simbolizaciones diferentes: ambas deforman de mane-
ra anamorfica la disposicién realmente existente. Sin embargo, aqui lo “Real” no es la
disposicién realmente existente, sino el centro traumdtico del antagonismo social que
deforma la visién».**

En el caso de las sociedades capitalistas —y el nacionalismo es concebido por Zizek
como un fenémeno propio de dichas sociedades—, el antagonismo inherente a lo Real
coincide con el funcionamiento del capital en tanto que desequilibrio estructural o
«exceso» que revoluciona permanentemente las condiciones de existencia. De ahi que
exista un antagonismo o conflicto inherente de tipo socioeconémico que sobredeter-

22 Sequn Zizek, «aqui, la estructura es la misma que la del Espiritu Santo en el cristianismo. EI Espiritu Santo es la
comunidad de creyentes en que Cristo vive después de su muerte: creer en El es lo mismo que creer en la creen-
cia». Ibid., p. 322.

2 Ibid., p. 328.
24 S, Zi7ek, El titere y el enano. El nicleo perverso del cristianismo. Buenos Aires: Paidds, 2005, pp. 104-105.
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minarfa (en el sentido althusseriano del término) todas las contradicciones concretas
que se dan a nivel sociosimbélico. A este respecto, afirma Zizek que «las “clases” no son
categorfas de la realidad social positiva, partes del cuerpo social, sino categorfas de lo
Real de una lucha politica que atraviesa todo el cuerpo social, evitando su
“totalizacién”».*

Una vez situado el antagonismo en la esfera de lo Real, Zizek comenta el modo en
que el nacionalismo sigue preso del campo sociosimbdlico establecido por el capitalis-
mo. Segun el filésofo esloveno, «el suefio fascista es simplemente tener el capitalismo
sin sus “excesos”, sin el antagonismo que causa el desequilibrio estructural».?® Para
poder mantener el suefio imposible de una sociedad capitalista sin el exceso que produ-
ce, postula dicho exceso no en la esfera de lo Real sino en la de lo simbdlico. De ahi que
pueda identificarlo con una figura concreta externa a la comunidad que, segtin socie-
dades, puede ser identificado en «el negro», «el judio» o, simplemente, el extranjero. A
su vez, esta identificacién del elemento extrafio a la comunidad operarfa siempre de
una forma retroactiva, mediante la generacién de un cortocircuito lingiifstico-simbdli-
co que Zizek sintetiza en tres pasos, utilizando para ello el caso concreto de la figura de
«el judion.

«1) En primer lugar, la serie de marcadores que designan las propiedades reales son
abreviados-inmediados en el marcador “judio”: (avaro, aprovechador, conspirador, su-
cio) => judio. 2) Luego, invertimos el orden y “explicamos” el marcador “judio” con la
serie; esta serie proporciona ahora la respuesta a la pregunta “;Qué significa judio?”:
judio => (avaro, aprovechador, conspirador, sucio). 3) Finalmente, invertimos el orden
nuevamente y planteamos “judio” como la abreviacién reflexiva de la serie: (avaro,
aprovechador, conspirador, sucio) => judio. ;En qué reside, precisamente, la diferencia
entre 1) y 3)? En 3), “judio” explica la misma serie que inmedia-abrevia: abreviacién y
explicacién coinciden dialécticamente. Esto equivale a decir que, dentro del espacio
discursivo del antisemitismo, un conjunto de individuos no solo pasan por judios por-
que presentan la serie de propiedades (avaro, aprovechador, conspirador, sucio), sino
que ademds tienen esta serie de propiedades PORQUE SON JUDIOS».?

Esta creacién de la sustancia-judio a partir del cortocircuito que se produce en la
circularidad de los juicios descriptivos y explicativos es libidinalmente rearticulada por
Zizek con el objetivo de explicar el modo en que el otro-extrafio es psicoanaliticamen-
te postulado como una amenaza a nuestro goce privilegiado de la Cosa-Nacién. A este

25 [d,, Viviendo en el final de los tiempos. Madrid: Akal, 2012, p. 211.
% [, La permanencia en lo negativo, op. cit., p. 335.

27 [d,, Las metdstasis del Goce. Seis ensayos sobre la mujer y la causalidad. Buenos Aires: Paidds, 2003, pp. 82-
83. Nos encontramos, por tanto, ante la férmula lingiiistico-politica del «equivalente general». Segin Zizek, «la
simple inversion de la forma “desarrollada” en la forma del “equivalente general” produce una nueva entidad [ju-
dio], el equivalente general mismo como excepcion constitutiva de la totalidad». /bid., p. 83.
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respecto, si los otros amenazan nuestro goce de la Cosa-Nacién no es simplemente
porque creamos que la desean (el deseo del Otro), sino porque mds alld incluso, en lo
mds profundo de nuestro inconsciente, siempre creemos que de algtin modo u otro ya
han accedido a dicho goce, y en mucho mejor grado que nosotros. «Lo que nos “mo-
lesta” en el “otro” (judio, japonés, africano, turco) es que parece gozar de una relacién
privilegiada con el objeto».”® «La dificultad no reside en los judios [en si], sino en la
transferencia de los antisemitas, que piensan que los judios “realmente lo tienen”».*
Por esta razdn, el nacionalismo es siempre campo abonado para la proliferacién de las
diferentes fantasfas sobre los oscuros contactos sociales del otro (relacién privilegiada
con la Cosa-econdmica), sus conspiraciones secretas contra la comunidad en cuyo te-
rritorio se habita (relacién privilegiada con la Cosa-politica), o la eterna sospecha del
deseo que suscitan en las personas que deseamos pertenecientes a la propia comunidad,
debido a su mayor potencia y/o conocimiento de las relaciones sexuales (relacién pri-
vilegiada con la Cosa-sexo).

Esta localizacién del exceso en una entidad exterior concreta del campo social (el
extranjero, el extrafio) hace que se identifique la eliminacién de dicho exceso como el
tinico modo de poder constituir un organismo social estable y arménico. De esta forma
se postula la fantasfa colectiva de un gran Otro simbélico que no incluya necesariamen-
te el exceso traumdtico que siempre conlleva el encuentro con lo Real. Desde este
punto de vista, el papel de la autoridad social encarnada por el Gran Otro consiste
precisamente en el proyecto autoritario que pretende establecer un dominio simbélico
del exceso inherente a lo Real mediante la ubicacién de su causa en una agencia social
claramente delimitada. Asi pues, «el antagonismo inherente a la estructura social se
transforma en una relacién de poder, una lucha por la dominacién entre nosotros y
ellos, quienes causan un desequilibrio antagénico».*

Dado que ese conflicto traumdtico propio de lo Real siempre se experimenta como
una quiebra o una brecha de la positividad del orden simbédlico, la funcién del nacio-
nalismo a este respecto consiste en llenar dicho vacio o negatividad mediante el postu-
lado y sustancializacién de la Cosa-Nacién, asi como la del enemigo que la amenaza.
Una vez aqui, el punto donde incide ZiZek es que, si bien el antagonismo de lo Real es
inherente a una légica socioeconémica que atravesarfa todos los modos de produccién
social, desde un punto de vista histérico, la necesidad de llenar el vacio de lo Real con
la Cosa-Nacién coincide con el desarrollo de la democracia liberal, representativa y
parlamentaria.

28 {p., Fl frdgil Absoluto o ¢por qué merece la pena luchar por el legado cristiano? Valencia: Pre-textos, 2002, p.
17.

29 Ip., La permanencia en lo negativo, op. cit., p. 352.
% Ibid., p. 335.
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Segtin Zizek, en el Antiguo Régimen actuaba un fetichismo personal que mantenfa
la fantasia de que el rey era rey no por ocupar el lugar del rey dentro de la estructura
sociosimbdlica —esto es, porque los demds lo tratan como rey—, sino tinicamente por-
que el atributo de rey pertenecia a su esencia personal como una propiedad natural
mds. Con la instauracién de la democracia parlamentaria y el ascenso del capitalismo,
el fetichismo de las personas se reconfigura como fetichismo de la mercancia. As, todo
atributo personal de poder es reconceptualizado como un efecto de las relaciones socia-
les y productivas que se establecen entre los sujetos.

Del mismo modo que desde un punto de vista marxista las mercancias no son obje-
tos mdgicos, sino la materializacién del tiempo y las relaciones sociales de trabajo, el
poder politico deja de ser concebido como un atributo personal carismdtico y se con-
vierte en una determinada posicién dentro de la estructura sociosimbdlica. De este
modo, nacionalismo y liberalismo quedarfan vinculados como las dos caras (positiva y
negativa, lleno y vacio) de una misma brecha ético-politica que abrié la modernidad.”!

. La critica libidinal a la concepcién multiculturalista del Otro

La mejor prueba que Zizek encuentra de que multiculturalismo y nacionalismo
comparten una misma estructura sociosimbdlica de la realidad es que ambos identifi-
can al otro con un exceso que pone en peligro el equilibrio arménico de la propia or-
ganizacion social. Si en el caso del nacionalismo este exceso obedecia a la eterna sospe-
cha de una relacién libidinal privilegiada con los distintos aspectos de nuestra propia
Cosa-Nacién, en el caso del multiculturalismo, «el enemigo es el “fandtico” que se
“sobreidentifica” [excesivamente con su propia Cosa-Nacién] en lugar de mantener
una distancia apropiada».’* Frente a dicho tipo de identidad simbdlica «sobreidentifi-
cada», el multiculturalismo propone un nuevo tipo de «sujeto disperso, plural y cons-
truido, aclamado por la teorfa posmoderna [que] simplemente designa la forma de la
subjetividad que se corresponde con el capitalismo tardio».”?

Segtin Zizek, el problema con este sujeto plural y disperso propio del multicultura-
lismo no consistirfa tanto en su cardcter multiple, como en su predominio de lo cultu-
ral sobre lo econémico, ya que, desde su propio punto de vista, lo cultural es ubicado
dentro del 4mbito de lo sociosimbdlico, mientras que, tal y como hemos visto en el
apartado anterior, lo econémico es ubicado en el de lo Real. Es desde esta toma de
postura que el fildsofo esloveno desarrolla algunas de sus afirmaciones mds polémicas,

81 M4s alla incluso, afirma Zizek que «la mirada liberal en si funciona de acuerdo con la misma légica, en la medi-
da en que se basa en la exclusion del Otro, a quien atribuimos el nacionalismo fundamentalista». /bid., p. 355.

% Ibid., p. 344.
3 Ibid., p. 344.
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relativas siempre a su rechazo «como horizonte de la izquierda moderna, [de] las asi
llamadas luchas identitarias del multiculturalismo posmoderno: los derechos de los
gays, las demandas de las minorias étnicas, la politica de la tolerancia, los movimientos
antipatriarcales, etc.».** Fendmenos estos a los que identifica como propios de una
clase media-alta que no deberfan ser aceptados como el horizonte politico de la izquier-
da. Ahora bien, de cara a evitar malentendidos, Zizek precisa que «no me opongo al
multiculturalismo en sf; a lo que me opongo es a la idea de que el multiculturalismo
constituye la lucha fundamental del presente, [pues conlleva] la desaparicién de la
economfa como el lugar fundamental de la lucha».®

Como era de esperar, la reaccién a este tipo de afirmaciones no se hizo esperar, lle-
gdndose a acusar al filésofo esloveno de promover una «aproximacién fundamentalista
al psicoandlisis [...] simplificando (incluso caricaturizando) las categorfas freudianas»,*
de modo que «todavia estarfa tratando de justificar algunas de las dimensiones mds
antifeministas de Freud y Lacan».”” Por las mismas razones, Ernesto Laclau también
considerd que su critica al multiculturalismo «alberga, en la dltima instancia, una ten-
dencia protofascista»,® mientras que William Hart fue uno de los primeros en consi-
derar que Zizek «adopta una retérica reaccionaria disfrazada bajo la etiqueta honorifica
de la izquierda».”’

Reaccionario o no, el ntcleo de la critica Zizekiana al multiculturalismo liberal radi-
ca en que, al igual que el nacionalismo, estarfa primando una concepcién del otro ba-
sada en la universalidad abstracta propia del 4mbito sociosimbdlico, en lugar de cons-
truir su figura a partir de una concepcién de la universalidad concreta propia del
4mbito de lo Real. Zizek explica el funcionamiento de la universalidad abstracta propia
del dmbito sociosimbdlico con el ejemplo del «caso tipico». A este respecto, afirma que
mientras que el caso de «la madre soltera negra» fue el caso tipico con el que el libera-
lismo progresista de los 60 y 70 representaba simbélicamente todo lo que funcionaba
mal en el Estado del bienestar estadounidense desde un punto de vista de género, las
campafias antiabortistas conservadoras estadounidenses de los 80 y 90 pasaron a repre-
sentar todo lo que «funcionaba mal» en el neoliberalismo desde un punto de vista de

% Ibid,, p. 138.
% Ibid., p. 138.

% K. RaverTo-Biagiou, «Everything you always wanted to know about David Lynch, but should be afraid to ask Slavoj
Zizek», en: S. GOUrRGOURIS (ed.), Freud and Fundamentalism: The Psychical Politics of Knowledge. Nueva York: For-
dham University, 2010, p. 105.

7 Ibid., p. 105.

% E. LacLAu, Debates y combates. Por un nuevo horizonte de la politica. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica,
2008, s/n.

89\, D. Harr, «Can a judgment be read? A response to slavoj Zizek». Neplanta, 4 (4), 1992, p. 192.
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género con el caso tipico de la «mujer profesional sexualmente promiscua que valora su
carrera por encima de su misién “natural”».%

Segtin Zizek, el punto clave aqui no es que esta caracterizacién conservadora entre
en contradiccién con el hecho de que la gran mayoria de los abortos ocurriesen en fa-
milias de clase media-baja con muchos hijos, y no en mujeres de clase media-alta se-
xualmente emancipadas con una mayor cultura de la prevencién del embarazo. Lo que
Zizek quiere evidenciar con el ejemplo propuesto es que tanto el multiculturalismo li-
beral progresista como el nacionalismo conservador funcionan con una misma légica
sociosimbdlica, consistente en postular como universal un contenido particular positi-
vo que invisibiliza el funcionamiento de la negatividad traumdtica inherente a lo Real.
Para poder acceder a esta tltima, serfa necesario recurrir a un tipo de universalidad
concreta a la que dnicamente podria llegarse mediante la puesta en préctica de lo que
Hegel entendfa como «identificacién secundaria».!

El funcionamiento de esta dltima consiste en que «en un principio, el sujeto estd
inmerso en la forma de vida particular en la cual nacié (la familia, la comunidad local,
etc.), [de modo que] el dnico modo de romper los vinculos con ella y afirmarse como
un “individuo auténomo” es cambiar su lealtad fundamental, [y] reconocer la sustan-
cia de su ser en otra comunidad, secundaria, que es a un tiempo universal y “artificial”,
no “espontdnea” sino “mediada”».? El punto clave radica en que en este pasaje de la
identificacién primaria a la secundaria, «las identificaciones primarias sufren una suer-
te de transustanciacién, [y] comienzan a funcionar como la forma en que se manifiesta
la identificacién secundaria universal [de modo que,] por ejemplo, precisamente por
ser un buen miembro de mi familia, contribuyo al funcionamiento correcto de mi
Estado-Nacién».*

Esta «transustanciacién» operada por la identificacién secundaria a la que se refiere
Zizek coincide con el paso de la universalidad abstracta a la universalidad concreta. En
nuestro caso concreto, la identificacién simbdlica se mantendria «abstracta» cuando
entendemos como opuestas nuestra pertenencia a una determinada nacién y nuestra
pertenencia a una determinada familia, mientras que serfa concreta cuando se entiende
que nuestra identificacién primaria en la familia es solo una manifestacién simbdlica
determinada de nuestra pertenencia real a la Cosa-Nacién.

Desde este punto de vista, el problema del multiculturalismo liberal segtin Zizek
radica en que su intento de transustanciar la fidelidad que se tiene hacia las raices de la

408, 7176, «Multiculturalismo, o la I6gica cultural del capitalismo multinacional», en: F. Javeson y S. Zizex, Estudios
Culturales. Reflexiones sobre el multiculturalismo. Buenos Aires: Paidos, 1998, p. 138.

4 Ibid., p. 166.
42 Ibid., p. 165.
4 Ibid., p. 165.
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propia etnia o cultura en una forma de manifestacién del modo de ser americano no
habria pasado por la negacién originaria de las propias raices que exige el concepto
hegeliano de identificacién secundaria, permaneciendo por tanto en una concepcién
abstracta de la universalidad que serfa incapaz de lograr una vinculacién libidinal efec-
tiva con la comunidad (supuestamente ampliada) de recepcidén. A este respecto, afirma
que, en el discurso multicultural planteado por el liberalismo, «para ser un buen ame-
ricano, uno no tiene que renunciar a sus propias raices étnicas, [de modo que] los ita-
lianos, los alemanes, los negros, los judios, los griegos, los coreanos, son “todos ameri-
canos” [...]. La particularidad misma de su identidad étnica, la forma en que se aferran
a ella, los hace americanos».* En este sentido, la concepcién del otro mantenida por el
multiculturalismo liberal insiste en (y no resiste a) la 16gica de funcionamiento propia
del nacionalismo. Por ello, lo que en teorfa deberfa ser una nueva comunidad libidinal
generada por la identificacién secundaria de los sujetos en un nuevo tipo de universa-
lidad concreta, queda reducida a un simple marco formal que instaura las reglas nece-
sarias para la coexistencia de una multiplicidad de comunidades étnico-culturales di-
rectamente afirmadas en cuanto tales.

Lejos de funcionar como una identificacién libidinal secundaria, Zizek afirma —no
sin polémica— que el multiculturalismo liberal «trata a cada cultura local como el colo-
nizador trata al pueblo colonizado: como “nativos”, cuya mayorfa debe ser estudiada y
“respetada” cuidadosamente».® Si bien el nacionalismo es descrito como el intento de
llenar el vacio simbdlico abierto por la democracia liberal, el multiculturalismo, en
cambio, queda reducido a una simple forma negada de racismo: «Un “racismo con
distancia” [que] “respeta” la identidad del Otro, concibiendo a este como una comu-
nidad “auténtica” cerrada, hacia la cual él, el multiculturalista, mantiene una distancia
que se hace posible gracias a su posicién universal privilegiada».* El multiculturalismo,
por tanto, es visto como un nacionalismo que se resiste a llenar el vacio de su posiciéon
libidinal con un contenido positivo —de ahi su apariencia de ocupar una posicién uni-
versal privilegiada—, pero que no por ello es mds inclusivo con el otro, ni lo concibe de
una forma diferente a la realizada por la posicién libidinal nacionalista. En este caso, el
vacfo mismo de la Cosa-Nacién con la que el multiculturalismo construye su propia
identidad simbdlica como posicién universal privilegiada.

En este sentido, «el respeto multiculturalista por la especificidad del Otro es preci-
samente la forma de reafirmar la propia superioridad»* de la cultura liberal. El multi-
culturalismo que se postula a si mismo como superacién de las limitaciones de la iden-

4 Ibid., p. 167.
 Ibid., p. 172.
4 Ibid., p. 172.
47 Ibid., p. 172.
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tificacién etnonacionalista «funciona en su propia sociedad como un estrecho circulo
elitista, de clase media-alta, que se opone a la mayorfa de la gente comun, despreciada
por estar atrapada en los reducidos confines de su comunidad o etnia».* Segin Zizek,
este elitismo cultural que yace bajo el discurso multicultural de la tolerancia queda
patente en la doble exigencia que se impone al otro si quiere poder ser admitido como
un interlocutor vélido del multiculturalismo: la cultura infantilizada de la queja y la
l6gica histérica de la victimizacién.

Respecto a la primera, afirma Zizek que «el rasgo especifico de la cultura de la queja
es su giro legalista, su esfuerzo por traducir la queja a los términos de una obligacién
legal del Otro que deberd indemnizarme».** El problema aqui es que lo tinico que se
consigue con esto es confirmar la posicién sociosimbdlica que otorga la autoridad al
gran Otro que estructura la cultura liberal, bajo la apariencia de una aceptacién de las
otras culturas como interlocutores vdlidos. La asimetria aqui es clara. El multicultura-
lismo permite hablar al otro tinicamente a condicién de que acepte sus propias figuras
de autoridad. Frente a esta cultura de la queja, Zizek mantiene la necesidad de realizar
un acto de confrontacién directa con el nicleo traumdtico de lo Real que suspenda el
marco sociosimbdlico de autoridad, concibiéndose a si mismo como un acto que 7e
s autorise que de lui méme. Esta serd, segtin Zizek, la caracteristica definitoria de un acto
ético.

En segundo lugar, la I6gica histérica de la victimizacién conllevaria una coaccién
psicoanalitica consistente en hacer depender la aceptacién del otro como interlocutor
vélido en su exposicién de la queja siempre y cuando se presente a si mismo como una
victima a la que hay que proteger, pues «desde el momento en que deja de comportar-
se como tal victima y quiere defenderse por si misma, se convierte de inmediato, md-
gicamente, en otro terrorista/fundamentalista».”® Si el fascismo pretendfa un capitalis-
mo sin capitalismo y para ello expulsaba al otro, el multiculturalismo pretende incluir
a un otro completamente depurado del exceso que le constituye como auténticamente
otro. O lo que es lo mismo, pretende un otro sin otredad.

Frente a esta doble produccién —multicultural y nacionalista— del otro, lo funda-
mental para Zi%ek radica en descubrir que «el verdadero antagonismo no se da entre el
multiculturalismo liberal y el fundamentalismo [nacionalista], sino entre el propio
campo de su oposicién y el Tercero excluido (la politica como emancipadora radical)».”!
Ahora bien, para poder describir en qué consiste segiin Zizek este tipo de politica
emancipadora radical, debemos precisar antes en qué consiste su concepcion especifica

8 Ibid., p. 179.

40°S, 2176k, El espinoso sujeto. El centro ausente de la ontologia politica. Buenos Aires: Paidés, 2001, p. 386.
%0 [d., El fragil absoluto, op. cit., p. 79.

5! [d., En defensa de la intolerancia. Madrid: Sequitur, 2008, p. 394.
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de la otredad en el dmbito de lo Real. Para ello, recurriremos a las diferencias que man-
tiene con la concepcién del otro mantenida por las filosofias de la alteridad desarrolla-
das a partir de Lévinas.

. La critica simbdlico-libidinal a la concepcidn lévinasiana del Otro

La mayor parte de trabajos que relacionan las obras de Zizek y Derrida suelen hacer-
lo a partir del modo en que ambos autores conciben el fenémeno religioso, ya sea arti-
culando o contraponiendo la interpretacién claramente hegeliana que Zizek hace del
cristianismo con la interpretacién de una otredad siempre por venir propia de las lec-
turas derrideanas de la trascendencia, entendiendo ambas como formas posibles de una
teologfa de la diferencia.’” Segtin los autores, esta teologfa de la diferencia es postulada
como la condicién necesaria para poder desarrollar una ontologfa auténticamente
materialista,”® un concepto de democracia radical no conservador,* e incluso una con-
cepcién no-mistica del Otro.” Si bien este tipo de lecturas constituyen un notable in-
tento por hacer trabajar de forma complementaria dos lineas de pensamiento profun-
damente divergentes, desde nuestro punto de vista conllevan el problema de difuminar
la diferencia de base que las constituye, y que no es otra que el modo en que conciben
sus respectivos conceptos de otredad.

En la interpretacién hegeliana del cristianismo realizada por Zizek, todo posible
otro es concebido como un «préjimo» que en realidad pertenece siempre a nuestro
mismo colectivo debido a que lo que murié en la cruz fue el concepto de gran Otro
(Dios Padre) como otredad absoluta respecto a mi propia humanidad. De este modo,
la identificacién con Cristo por parte de cada creyente cristiano conllevaria necesaria-
mente la suspension de una concepcién de lo divino como Alteridad absoluta, que seria
reemplazada por otra centrada en el Espiritu Santo en tanto que comunidad de creyen-
tes.

Ahora bien, esto no quiere decir que el préjimo al que se refiere Zizek deba ser con-
cebido como un simple a/ter ego. Lo que quiere decir es que, segtin el filésofo esloveno,
es posible ir mds alld del mero respeto por su absolutamente incognoscible e irreducti-
ble alteridad. Ademds, dicha concepcidn lo equipararfa, demasiado injustamente segin

52 J. A. MevLann, «Religion and modernity in a secular city: A public theology of différance». Theological Studies, 67
(3), 2011, pp. 1-8. DOI: 10.4102/hts.v67i3.961

53 M. E. KorsTANJE, «Theorstein Veblen, Jacques Derrida y Slavoj Zizek: religion, hospitalidad y modernidad». Bajo
palabra. Revista de filosofia, 4, 2009, pp. 33-46.

84 |, LLevapot, «Violéncia divina? Sobre violéncia, politica i religio a partir de Zizek i Derrida». Enrahonar: an inter-
national journal of theoretical and practical reason, 52, 2014pp. 67-81.

% J. A. MevLarn, «Non-philosophical Christ-poetics beyond the mystical turn in conversation with continental philo-
sophy of religion». Theological Studies, 72 (3), 2016, pp. 1-8. DOI: 10.4102/hts.v72i3.3542
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él, con el misterio propio de lo divino. En este sentido, la radical otredad del otro a la
que se refiere Zizek no debe identificarse con la radical incognoscibilidad del mismo.
Su concepcidén de la otredad no implica «penetrar directamente en el Otro, llegar a
descubrir cémo es el Otro en si mismo, pero si tomar conciencia de que no hay ningtin
misterio, ningun verdadero contenido oculto detrds de la mdscara (la superficie enga-
flosa) del Otro».*

El otro de Zizek no es ni el misterio de lo divino, ni su proyeccién sobre un otro-
también-sujeto cuya apertura en tanto que subjetividad nos impedirfa conocerlo de
forma plenamente objetiva. Por el contrario, la radical otredad del otro desarrollada
por Zizek consiste en la concrecién material misma de su presencia mds all4 de toda
simbolizacién realizada por nuestra subjetividad. Es decir, la radical otredad del otro-
sujeto es su ser-carne que resiste toda posible integracién en la estructura sociosimbé-
lica de sentido. Propiamente hablando, el resto material que permanece como algo
imposible de ser simbolizado, significado o dotado de sentido. Esta es la monstruosi-
dad del otro a la que se refiere Zizek, y que tinicamente nos serfa accesible como nega-
tividad o brecha traumdtica del orden simbdlico imposible de simbolizar.

Alli donde la apertura lévinasiano-derrideana del otro se configura como trascen-
dencia, la apertura zizekiana lo entiende como la negatividad cdrnica de lo Real impo-
sible de simbolizar. En el caso de Lévinas, la apertura da lugar a una relacién directa e
inmediata con el otro a través de la confrontacién personal con su rostro, que me mira
desde su propia apertura. En el caso de Zizek, en cambio, la apertura es consecuencia
de una quiebra en la autoridad del orden sociosimbdlico figurada en el Gran Otro a
partir de la cual construimos nuestra propia identidad. Si en el caso de Lévinas el yo es
una amenaza para el otro debido a su tendencia a positivizarse como una presencia
total y cerrada, en el caso de Zizek yo «soy una amenaza a todo el orden del ser [...] en
cuanto soy un agujero en ese orden».”’

En este punto, Zizek considera que la concepcién lévinasiana del otro no serfa real-
mente diferente de las mantenidas por el nacionalismo o el multiculturalismo, diferen-
cidndose de ambas posturas solamente en la forma de concebir la direcciéon de la ame-
naza presente en la relacién yo-otro. A este respecto, mientras que en el caso del

5 S, 7176k, El titere y el enano, op. cit., p. 190. Del mismo modo, tampoco debe ser concebido como «la forma
pura de la Alteridad como Promesa mesidnica». /bid., p. 191. En el caso de Zizek, la estructura propiamente
mesidnica no se produciria a nivel de otro por llegar, sino de un acontecimiento continuamente realizado por el
propio sujeto. No se trataria tanto de una Justicia por llegar, sino de un acto ya realizado que habria que apren-
der a mirar. Para un analisis en profundidad de las similitudes y diferencias existentes en el modo de concehir
lo mesidnico por parte de Lévinas y Zizek, remitimos a A. BIELk-RoBson, «Tarrying with the Apocalypse: The Wary
Messianism of Rosenzweig and Lévinas». Journal for Cultural Research, 13(3-4), 2009, pp. 249-266. DOI:
10.1080/14797580903101169

57 S, 717K, «Préjimos y otros monstruos: un alegato en favor de la violencia ética», en: S. Zizek, E. L. SANTNER Y K.
ReNHARD, £l prdjimo. Tres indagaciones en teologia politica. Buenos Aires: Amorrortu, 2010, p. 209.
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nacionalismo y el multiculturalismo el otro quedarfa siempre definido simbélicamente
en funcién de la relacién libidinal que el yo establece con la Cosa-Nacién (ya sea en su
aspecto positivo o como lugar vacio), en el caso de Lévinas nos encontrarfamos ante
una inversién «egoista» que definirfa al propio yo como el principal peligro existente
para la relacién libidinal que el otro establece con su propia Cosa-Nacién (positiva-
mente o como vacio). En este sentido, desde un punto de vista libidinal, la diferencia
principal consistirfa en que mientras que, en el primer caso, el otro amenaza nuestro
goce del fantasma de una comunidad armdnica, en el segundo, en cambio, es ese mis-
mo goce traumdtico de la otredad conflictiva el que es gozado directamente como es-
trategia de singularizacién del yo. Razén por la cual afirma Zizek —no sin polémica—
que «su cuestionamiento antispinozista de mi derecho a existir es arrogancia invertida,
como si yo fuera el centro cuya existencia amenaza todas las otras».”

Segtin Zizek, el enfoque lévinasiano de la otredad, aun cuando pretende encontrar
lo radicalmente divino-inhumano en la apertura del otro, permanecerfa atin dentro de
un horizonte de sentido excesivamente personalista o subjetivo, lo cual le harfa incapaz
de dar razén de la dimensién radicalmente a-subjetiva en la que él encuentra, de un
modo profundamente hegeliano, la otredad radicalmente otra del espiritu subjetivo
con el que identifica la yoidad. Asf pues, segin el filésofo esloveno, «en una paradoja
propiamente dialéctica, lo que él [Lévinas] (con toda su celebracién de la Otredad)
omite tomar en cuenta no es alguna Mismidad subyacente de todos los humanos, sino
la radical, “inhumana”, Otredad misma: la Otredad de un ser humano reducido a la
inhumanidad, la Otredad ejemplificada por la aterradora figura del muselmann, el
muerto vivo».”’

Lo que Zizek le reprocha a Lévinas es que para poder comprender verdaderamente
en qué consiste el niicleo mds duro de la otredad del otro es preciso abandonar el en-
cuentro directo con un rostro que, nos guste o no, siempre lo percibiremos como
previamente simbolizado por las categorias que definen lo propiamente humano en
tanto que apertura de la subjetividad. Por el contrario, la tinica forma de acceder a la
otredad del otro consistirfa en buscar aquellos momentos en los que la rostridad, y con
ella la percepcién simbdlica de lo humano como subjetividad, queda completa y gro-
tescamente desfigurada como si de un grado cero de la subjetividad presimbélica se

% b, p. 209.

%9 Ibid., p. 214. A propésito de esta falta de atencidn a lo inhumano, Zizek reprocha a Lévinas —en lo que es sin
duda alguna uno de los ataques mas violentos realizados por el fildsofo esloveno— que su concepcion de una res-
ponsabilidad asimétrica e incondicional por el Otro no es el modo en que «piensa y escribe un superviviente de la
Shoah, [sino el propio de todos aquellos que] se sienten culpables por observar la catéstrofe [de la Shoah] desde
una minima distancia segura». Ibid., p. 215. A este respecto, recordamos aqui que Lévinas permanecio durante
préacticamente toda la Segunda Guerra Mundial como prisionero de un campo de concentracion en Hannover, i
bien su condicion de militar francés le permitio eludir el trato habitual que recibieron otros judios. A diferencia de
él, el resto de su familia, que se habia quedado en Lituania, si fue ejecutada por los nazis.
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tratase. Unicamente de este modo podrfamos superar el fantasma de la otredad simbé-
lica y acceder a la otredad abismal e inhumana propia de lo Real. El acceso a la otredad
del otro «no es un todo armonioso de la deslumbrante epifania de un “rostro humano”
[...], es algo de lo que vislumbramos al tropezar con un rostro grotescamente distorsio-
nado, un rostro en las garras de un tic 0 una mueca repugnante, un rostro que nos
confronta, precisamente con el momento en que el préjimo “no tiene cara” [...]. Una
Otredad monstruosa».®

Por su parte, y al contrario que Zizek, Derrida considera que esta irrecognoscibili-
dad simbdlica de lo monstruosamente otro a la que apela el filésofo esloveno no serfa
suficiente para establecer un distincién radical entre las concepciones del otro mante-
nidas por Lacan y Lévinas, ya que en ambos casos «lo monstruosamente otro [...] es el
comienzo de la ética, de la Ley, y no de lo humano».®' Segin Derrida, «lo ahumano [...]
actda en secreto en Lévinas y en Lacan, [cuyos planteamientos] se cruzan por lo demds
muy a menudo a pesar de todas las diferencias».®® La diferencia entre las lecturas que
Zizek y Derrida hacen de Lacan y Lévinas radica en que mientras que el filésofo eslo-
veno sigue y desarrolla hasta sus tltimas consecuencias el principio lacaniano de que la
verdad tiene la estructura (sociosimbdlica) de una ficcidn, Derrida en cambio proble-
matiza dicha premisa, abogando por una indecibilidad estructural entre verdad y fic-
cién inherente al orden sociosimbélico.®* De este modo, alli donde Zizek considera
que la verdad es una construccién sociosimbdlica que puede ser reconfigurada median-
te un acto politico que rearticule las coordenadas que estructuran el campo de lo sim-
bélico, Derrida plantea la inestabilidad de lo verdadero como inherente al propio cam-
po de lo simbdlico, sin necesidad de acudir a la nocién de lo Real-material como
negatividad o brecha del mismo.

Si bien esta diferencia entre Derrida y Zizek puede parecer una cuestién excesiva-
mente técnica o academicista, la consecuencia que conlleva para el respectivo desarro-
llo de sus planteamientos resulta crucial, pues incide profundamente en el modo en
que ambos filésofos conciben la relacién entre ética y politica. En el caso de Derrida,

80 S, 717K, «Prajimos y otros monstruos», op. cit, pp. 217-218.
61 J. DerriDA, Seminario La bestia y el soberano: volumen I: 2001-2002. Buenos Aires: Manantial, 2010, p. 139.
82 Ibid., p. 159.

63 A este respecto, afirma Derrida en su comentario al Seminario de La carta robada de Lacan que de dicho semi-
nario «no se sigue que la verdad sea una ficcion, sino que a través de la ficcion la verdad se muestra propiamente».
J. DErrIDA, El concepto de verdad en Lacan. Buenos Aires: Ediciones Homo Sapiens, 1977, p. 87. Segun Derrida,
«lo que no es ni cierto ni falso es la realidad. Pero apenas se abre la palabra, ya estamos en el orden del descubri-
miento de la verdad». /bid., p. 90. De este modo, la verdad no seria mas que «la adecuacion del habla a ella misma,
su autenticidad propia». Ibid., p. 91. Ahora bien, la indecidibilidad propia de la deconstruccion derrideana hace su
entrada desde el principio mismo del proceso de simbolizacidn cuando, dentro de este esquema de comprension
de la realidad, plantea que «para la verdad, ¢habitar la ficcion es volver verdadera la ficcion o ficticia la verdad?».
Ibid., p. 17.
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el acceso a la verdad del otro se realiza desde la indecidibilidad propia de un dmbito
sociosimbdlico que no necesita de lo Real-material para concebir su propia apertura.
En este sentido, la trascendencia derrideana serfa completamente inmanente al lengua-
je, y por tanto, a lo simbdélico. Debido a ello, su concepcién de la otredad —ya se con-
sidere como algo divino, humano o simplemente lingiiistico— permanecerfa segin
Zizek presa del horizonte de sentido de la subjetividad, y sin posibilidad alguna de
acceder a lo Real del otro. Ahora bien, el dmbito sociosimbélico de las relaciones inter-
subjetivas es precisamente el dmbito de lo ético. No el de lo politico. Por esta razén, la
politica planteada por Derrida es concebida como un acto de de-cisidn o separacién sin
garantias respecto al mandato ético que nos prescribe la hospitalidad incondicional por
el otro.

En palabras de Simon Ciritchley, «por una parte, la ética queda definida como la
responsabilidad infinita por la hospitalidad incondicional. Mientras que, por la otra,
la politica puede ser definida como la toma de una decisién sin ninguna garantia
trascendental precisa. Asi, la separacién presente en Lévinas le permite a Derrida
afirmar la primacia de la ética de la hospitalidad, pero dejando abierta al mismo
tiempo la esfera de la politica como el dominio del riesgo y del peligro».®* La radical
indecidibilidad sobre la verdad que Derrida considera inherente al orden de lo sim-
bélico hace que, en tltima instancia, quedemos abocados a una politica completa-
mente irracional y sin garantfa alguna de que las decisiones tomadas sean justas, pues
«ser justo es reconocer la propia e infinita responsabilidad ante el otro singular sobre
lo cual no se puede decidir definitivamente, [porque] excede las propias capacidades
cognitivas».®> La concepcién derrideana de la ética deja sin garantfas la decisién po-
litica.

Por el contrario, en el caso de Zizek, dado que se considera que la verdad existe,
aunque sea al precio de concebirla mediante la estructura de una ficcién sociosimbdli-
ca que puede cambiar, «el horizonte tltimo de la ética no [consiste ya en] respetar la
ilusién del Otro»® como una radical indecidibilidad sociosimbélica siempre por llegar,
sino que pasa a ser definido mediante el acto capaz de reestructurar toda la estructura
ficticia (simbdlica) desde la que se construye la verdad (del otro). Este acto, psicoanali-
ticamente definido como el acto de «atravesar las fantasias», estarfa caracterizado por-
que 7e s autorise que de lui méme. Es decir, que mantendria el mismo cardcter de auto-
legitimacién con el que Lacan concebia lo propiamente revolucionario. Debido a ello

64S. CRITCHLEY, Ethics-Politics-Subjectivity. Essays on Derrida, Lévinas and Contemporary French Thought. Londres:
Verso, 1999, p. 275.

% [dl, «Derrida: ¢ironista privado o liberal pablico?», en: CH. Mourre (comp.), Deconstruccion y pragmatismo. Bue-
nos Aires: Paidos, 1998, p. 78.

86 S, 7176k, Arriesgar lo imposible. Conversaciones con Glyn Daly. Madrid: Trotta, 2006, p. 118.
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Zizek concluye que «el fundamento tltimo de la ética es lo politico».”” Esta suspensién
politica (en el sentido de lo Real traumdtico, conflictivo, antagénico y materialista-
econémico) de la ética (como dmbito de las relaciones intersubjetivas y por tanto so-
ciosimbdlicas) consistirfa en la realizacién de aquel «acto en el que [las personas] asu-
men que no hay un gran Otro»*® que sostenga el 4mbito de lo sociosimbélico, aunque
fuera en su misma indecidibilidad estructural.

Por ello afirma Zizek que «el horizonte final de la ética no es la deuda infinita
respecto de una otredad abisal [inherente a lo sociosimbélico, sino] el correlato es-
tricto de la suspensién del Gran Otro, no solo en tanto esa red simbdlica que cons-
tituye la sustancia de la existencia del sujeto, sino también en el sentido del origina-
dor ausente del llamado ético, de aquel que se dirige a nosotros y ante quien somos
irreductiblemente deudores y/o responsables».®” La ética Zizekiana de la otredad no
se basa en un mandato incondicional que nos exige hospedar a un otro ya simboliza-
do como subjetividad. Lo que nos exige es reconfigurar completamente la red de
relaciones simbdlicas que construye la verdad (simbdlica) del otro como otra persona
subjetiva, y enfrentarnos al hecho, auténticamente universal, de una otredad que nos
reconfigura a ambos como simple carne amorfa y monstruosa. Unicamente median-
te este encuentro traumdtico con la materialidad del otro es como podremos acceder
a una identificacién secundaria de tipo sociosimbdlico que no caiga presa de las fala-
cias multiculturalistas.

. Conclusiones

Algunos autores han acusado al tipo de politica propuesta por Zizek de servir de
poco para desarrollar una auténtica izquierda progresista, debido a que «su compromi-
so con las categorfas lacanianas reafirma el cardcter primordial de la alienacién, la jerar-
quia y la dominacién, y su esquema propuesto para confrontar el status quo, el modelo
de la Ley, sirve para reafirmar lo dado en lugar de contestarlo».”” Lo que este tipo de
criticas suelen eludir es el papel que juega el proceso de identificacién secundaria des-
crito por Hegel en la concepcién zizekiana de la otredad. Segtin Zizek, la figura de la
autoridad sociosimbdlica encarnada por el Gran Otro lacaniano contra el cual se rebe-
la el acto auténticamente politico serfa una otredad ubicada a nivel de la identificaciéon
primaria, propia de la universalidad abstracta. Lograr acceder a un tipo de identifica-

.67 Ibid., p. 154.
88 S, 7176, Arriesgar lo imposible, op. cit., p. 154.
5 [dl, Contra la tentacion populista. Buenos Aires: Ediciones Godot, 2019, p. 80.

70 A RoBINSON y S. TormEY, «A Ticklish Subject? Zizek and the Future of Left Radicalism». Thesis Eleven, 80 (1),
2005, p. 94. DOI: 10.1177/0725513605049126
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cién secundaria propia de la universalidad concreta es algo que, segin Zizek, no pode-
mos realizar solos, sino que, por paraddjico que pueda parecer, necesitamos la ayuda de
un «lider» o, expresado en terminologfa hegeliana, un «<amo».

Este «lider» 0 «<amo» no debe ser entendido como una figura de autoridad, pues ni
es el gran Otro propio de la universalidad abstracta ni nos impone un determinado
orden social. El amo-lider al que se refiere Zizek cumple una funcién homéloga a la
del psicoanalista. Esto es, actia como un mediador evanescente que nos hace ver que
la autoridad que proyectamos sobre su figura no es debida a ningun tipo de atributo
personal, sino que no es mds que una ilusién o fantasma provocado por el mismo
orden sociosimbdlico que trata de ayudarnos a subvertir. El amo o lider al que se
refiere Zizek es, pues, aquel que nos hace ver que la autoridad que atribuimos a los
demds es una ilusién que depende de nuestra propia creencia. En este sentido, «un
auténtico Amo no es un agente de disciplina y prohibicién [...] sino un liberador
[que nos impele a hacer] lo que se muestra como imposible dentro de las coordena-
das de la constelacién existenter.”' Segin Zizek, «se necesita un Amo porque no
podemos acceder a nuestra libertad directamente; para lograr este acceso debemos ser
empujados desde fuera, puesto que nuestro “estado natural” es el de un hedonismo
inerte».”?

El lider politico de Zizek no es, tal y como algunas veces se ha afirmado, el lider
propio del Partido leninista que impone el control y la sumisién del otro a nivel sim-
bélico, sino todo lo contrario: aquel que nos insta a subvertir el tipo de otredad domi-
nada por los sociosimbdlico y acceder a la auténtica otredad material de lo que somos,
y que en un primer momento dnicamente podemos percibir como monstruosa. Uni-
camente de este modo considera Zi%ek que podremos superar definitivamente todas las
fantasfas libidinales con las que construimos simbdlicamente al otro como enemigo,
amenaza potencial o violencia inherente a/para nuestra identidad simbdlica. Antes que
un desprecio o reduccionismo del préjimo, la monstruosidad del otro serfa la condi-
cién sine qua non para poder establecer una identificacién secundaria que transforme
nuestras identidades sociosimbdlicas de forma conjunta.

La primera violencia que debemos parar no es ni la que representa el otro previa-
mente simbolizado para la Cosa-Nacién (ya sea en su aspecto positivo o como lugar
vacfo), ni la que representa mi yoidad (previamente subjetivizada) para la apertura
(también previamente subjetivizada) del otro. La primera violencia a parar segin Zizek
es precisamente la que simboliza demasiado répidamente al otro como otra yoidad-
humana-subjetiva que nunca podrd mantener una posicién simétrica ni convergente
respecto a mi yoidad-humana-subjetiva. Unicamente a través del acceso a su mons-

'S, Zi7ek, Contragolpe absoluto. Para una refundacion del materialismo dialéctico. Madrid: Akal, 2016, p. 51.
2 Ibid., p. 51.
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truosidad Real-carnal es como, segtin el filésofo esloveno, podremos converger en un
proyecto sociosimbélico comun. Es precisamente en este sentido que Zizek considera
que su ética, su politica y su filosofia son propiamente materialistas. Ahora bien, el
materialismo concebido por Zizek nos exige afirmar precisamente aquello que nos re-
sulta mds dificil de aceprar: el hecho de que lo tnico que puede unirnos a los otros es
reconocer que somos una «Cosa-carne» sin sentido. Ese serfa, segin él, el auténtico
nucleo traumdtico de lo Real.

Jorge LEON CASERO
Universidad de Zaragoza
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PODEN PENSAR LES MAQUINES?
QUATRE TESIS SOBRE LA INTEL-LIGENCIA ARTIFICIAL

Joan Albert VICENS

‘ Resum

Aquest article exposa quatre tesis sobre la naturalesa intel-ligent de la intel-ligencia
artificial en comparacié amb la intel-ligéncia humana: 1) Un sistema equivalent a la
intel-ligéncia humana que no se’n distingeix propiament; 2) Un poder destinat a des-
bordar-la i fins i tot a dominar-la (superintel-ligencia); 3) Quelcom d’essencialment
diferent de la nostra intel-ligéncia, o bé 4) capag d’imitar-la i obtenir almenys els ma-
teixos resultats que ella. Més enlla del debat sobre el que és o pot arribar a ser la intel-
ligencia artificial, es mostra també que en qualsevol cas ja emergeix invasivament com
una tecnologia que substitueix les persones en el treball i en les seves capacitats, els
imposa les seves maneres d’accedir a la informacié i al coneixement i les reemplaga fi-
nalment en les seves decisions. La col-laboracié entre ambdues intel-ligencies s’ha de

gestionar garantint la preservacié de la dignitat, la llibertat i la responsabilitat humanes.

Paraules clau: intel-ligencia artificial, maquines, intel-ligtncia humana, superintel-

ligéncia, naturalesa.

Can the Machines Think?
Four thesis on Atrtificial Intelligence

‘ Abstract

This article presents four theses on the intelligent nature of artificial intelligence in
comparison with human intelligence: 1) A system equivalent to human intelligence
that is not properly distinguished from it; 2) A power destined to overwhelm it and
even dominate it (superintelligence); 3) Something essentially different from our inte-
lligence; or 4) being able to imitate it and obtaining at least the same results as it.
Beyond the debate on what artificial intelligence is or could become, it is also shown
that in any case, it already emerges invasive as a technology that replaces the person in
their work and their capacities. It also imposes its ways of accessing information and
knowledge and ultimately replaces the person in their decisions. Collaboration betwe-
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en both intelligences must be managed to ensure the preservation of human dignity, as
well as their freedom and responsibility.

Key Words: Artificial Intelligence, Machines, Human Intelligence, Superintelligence,
Nature.

Compondre una pega musical que sembla 'obra d’un classic, redactar un article que
resisteix I'examen peer review d’una revista cientifica, seleccionar el millor candidat per
a un lloc de treball, diagnosticar un melanoma, decidir la llibertat condicional d’un
presoner, dirigir una orquestra simfonica... Sén exemples d’activitats que sempre hau-
riem considerat exclusives de persones intel-ligents i que poden ser realitzades avui per
intel-ligencies artificials (en endavant, 1A).

No és estrany que aix0 ens confongui. S6n realment intel-ligents, les IA? Ens tocara
cedir el lloc a IA que, cada cop més, s’apropiaran de tasques humanes? O els humans i
les IA col-laborarem pel progrés i el benestar de la humanitat? Hem de témer que les
IA superin les persones i que fins i tot prenguin el control de la societat?

Els debats sobre aquestes qiiestions inunden la bibliografia sobre la IA, el transhu-
manisme i el posthumanisme. Sovint el discurs abandona la terra ferma dels fets i
s'enfila, a estil del colom kantid, en una atmosfera ultralleugera de ci¢ncia-ficcié on els
arguments i les conclusions esdevenen agosarats i inquietants. No se sap quan passem
la linia que separa el saber real de la simple fantasia amb reminiscencies cientifiques.
Margaret Boden, especialista en ci¢ncies cognitives, diu que «la IA ha posat en entredit
el nostre concepte de la humanitat i el seu futur».'

Ara bé, qué entenem per IA?* Boden diu que «la IA té com a objecte que els ordina-
dors facin la mateixa mena de coses que pot fer la ment.? Es tracta de tecnologies que
fan tasques complexes que ’home només pot fer en virtut de la seva intel-ligencia i que
tenen una dimensié formal (llenguatges de programacid, algorismes, etc.) i una base
material (processadors, unitats de memoria, targetes grafiques, servidors, robots, esca-
ners, etc.). D’en¢a del seu naixement oficial el 1957, la IA ha evolucionat a batzegades,
se n’han experimentat uns quants models (simbolic, connexionista, evolutiu...) i sha
basat en diferents logiques i llenguatges de programacié. Fins i tot ha passat algun pe-
riode d’«hivern», de paralisi, fins a 'actual present «primaveral», on experimenta una
implantacié espectacular a tot arreu i ja forma part de la quotidianitat de les nostres
vides.

M. A. Bopen, Inteligencia artificial. Madrid: Turner, 2017, pag. 13.

2 R. LoPez DE MANTARAS i P. MESEGUER, Inteligencia artificial. Madrid, CSIC, 2017. En aquest llibre hi trobem una ex-
posicié assequible de la historia i el present de la IA.

3 M. A. Bopen, op. cit, pag. 11.
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Els sistemes de que disposem avui sén A de tipus especific, sistemes experts en rela-
cié amb una qiiestié concreta perd incapagos de fer altres coses, i debil, és a dir, que fan
coses semblants a nosaltres sense pensar com nosaltres. No disposem encara de cap IA
general, que s’apliqui a qualsevol tasca, ni forza, que no tan sols imiti la ment siné que
sigui capag de pensar com un ésser huma.*

La IA ha evolucionat des del processament de simbols segons regles a 'aprenentatge
automatic (machine learning). Tenim sistemes capagos de descobrir correlacions en
immenses quantitats de dades relatives a qualsevol cosa: la IA és avui sobretot un «mo-
tor de classificacié», un «poder de comparacié»’ que usa les correlacions que descobreix
per inferir hipotesis o substituir operacions que fem les persones: identificar objectes,
entendre discursos i parlar, predir fets, planificar tasques, resoldre problemes, assolir
noves capacitats, etc. En el maxim nivell de la IA trobem el deep learning, aprenentatge
profund: sistemes capagos de descobrir patrons en muntanyes de dades segons diversos
nivells d’abstraccié, maquines que aprenen soles i que, en aquest sentit, s’autoprogra-
men. Més que per la logica i la deduccid, la IA esta avui dominada per I'estadistica, el
calcul de probabilitats, la teoria de jocs, la induccié. P. Cardon ho resumeix dient que
«els dissenyadors han abandonat 'ambicié de fer maquines “intel-ligents” [= deducti-
ves]. Prefereixen fer-les “estadistiques”».

Els sistemes d’IA poden combinar diferents recursos: calcul, analisi de dades, apre-
nentatge, visié artificial, navegacid, processament del llenguatge, robotica, etc. Un «sis-
tema integrat d’TA»” podria associar tots aquests recursos, tal com passa en I'ésser huma.
A la llarga, es vol crear una IA general i forta: «la intel-ligéncia, alldo que permet com-
prendre el mén que ens envolta, adaptar-nos als canvis, anticipar i predir, és 'objectiu
a assolir».®

Hom discuteix, pero, sobre la semblanca o no entre IA i la intel-ligencia humana (en
endavant, IH) i sobre la possibilitat que arribi a existir una IA general i forta. Tanma-
teix, el debat sobre IA i IH es mou entre dues ignorancies que el condicionen essencial-
ment. En primer lloc, no sabem que podra donar de si la IA en el futur. Els canvis que
experimenta aquesta tecnologia sén vertiginosos. La computacié quantica, que es troba
a les beceroles, significara un salt abismal. Joan Ignasi Cirac, director de I'Institut Max
Planck de Munic, assegura que els futurs computadors quantics (ara en tenim només
alguns prototips) podran realitzar en pocs minuts calculs que amb un ordinador actual

4 La distincio d’IA debil o forta procedeix de J. SEARLE: Minds, Brains, and Programs, pag. 2 de I'edicié digital a
http://www.cogsci.soton.ac.uk/bbs/Archive/bbs.searle2.html.

5 E. Sani, L'intelligence artificielle ou I'enjeu du siecle. Paris: Ed. L'échappé, pag. 158.
6 P. Carpon, Con qué suefian los algoritmos. Madrid: Dado Ed., pag. 78.
7 R. LOPEz DE MANTARAS i P. MESEGUER, 0p. cit., posicio a Kindle: 1703.
8 \W.AA. Autors, Intelligence artificielle. Paris: Champs actuels, 2017, pag. 14.
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requeririen tant de temps com I'edat de 'univers.” No sabem que significarh aquesta
potencia descomunal, si s’arriba a concretar, ni qué¢ donaran de si les tecnologies del
futur.

D’altra banda, també tenim un coneixement molt limitat del funcionament del
nostre cervell. En realitat, sabem poca cosa dels mecanismes biologics i fisiologics del
pensament complex i la consciencia humana. Ho reconeix Juan Lerma, president de la
Societat Espanyola de Neurociencia: «El problema de la cognicid, d’entendre com es
genera la consciéncia, no esta resolt. Cal treballar més sobre aquest i altres temes fona-
mentals del funcionament del sistema nervids. Del cervell en sabem molt, perd ens
queda més encara per descobrir i descriure».'® La imitaci6 tecnologica del cervell i la
comparacié de la IA amb la ment lligada al nostre cervell avancen a peu coix.

En aquest article, assumint aquesta doble ignorancia, presentarem quatre tesis sobre
la naturalesa de la IA, sobre alldo que és o arribara a ser (1-4), i una reflexié afegida (5)
sobre el seu impacte en la nostra vida personal i social.

.LalA equivalalalH

Poden pensar les maquines? Alain Turing deia que per respondre aquesta pregunta,
que ell es feia el 1947, cal primerament aclarir els significats de «maquina» i de «pen-
sar», perd reconeixia la dificultat de fer-ho de manera unanime."

Més expeditius, altres autors aposten per la tesi que les maquines pensen com les
persones perque les persones també pensen com les maquines. La IA reprodueix basi-
cament el pensament huma, perque pensar, segons ells, és computar informacié; quan
pensem, «calculem» un resultat a partir de dades previes; el cervell és un ordinador
supercomplex que rep dades i hi respon amb una reacci6 adaptativa. No hi hauria di-
ferencia qualitativa entre el sistema biologic i el sistema informatic, entre un procedi-
ment mental i un algorisme, entre el coneixement i la informacié. Aquestes equivalen-
cies s6n la base de I'anomenat «paradigma cognitivista», on s’inclou la «metafora
computacional» de la ment."

Allen Newell i Herbert Simon van veure en el concepte de «sistema de simbols fi-
sics» el nexe entre IA i IH. Un sistema de simbols es pot transformar d’acord amb regles
i relacions en un altre sistema de simbols. Aquest procés es realitza sobre un substrat
fisic, electronic o biologic. La naturalesa del substrat no és rellevant si facilita la trans-

9 Entrevista a Joan Ignasi Cirac, «Tendremos tecnologias cudnticas en nuestros maviles», £/ Pais, 21-10-2018:
https://retina.elpais.com/retina/2018/10/20/tendencias/1540022033_896762.html

10°J. Lerma, <El cerebro, ese gran reto», SEBB, Revista de la Sociedad espafiola de bioquimica y biologia molecular.
Madrid, 183, Mar¢ 2013, pag. 4.

A, M. Turing, «Computing Machinery and Intelligence». Mind, vol. LIX, nim. 236, oct. 1950, pag. 433.
2 M. CARABANTES, Inteligencia artificial: una perspectiva filoséfica. Salamanca: Escolar y Mayo Ed., 2016, pag. 100.
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formacié del sistema de simbols. En un ordinador aquest procés s'anomena computa-
cid, i en un cervell, pensament.'” Deixem de banda si el seu curs és deductiu, com en
la «IA al vell estil», o inductiu (estadistic-probabilistic), com és el cas del machine lear-
ning: també la ment fa inferéncies deductives o inductives, a conveniéncia. La IH i la
IA s6n formalment equivalents encara que difereixin materialment.

Max Tegmark justifica la tesi de 'equivalencia sobre la base d’una definicié simple
d’intel-ligencia predicable igualment de la IH i la IA: «la intel-ligéncia és la capacitat
d’assolir objectius complexos». Construit segons el model de la «<maquina universal de
Turingy," un ordinador és capag de transformar qualsevol conjunt de simbols en un
altre conjunt de simbols d’acord amb un procediment (algorisme) que segueix un
nombre finit de passos fins a obtenir-ne un resultat. Com que aixd també ho podem
dir del cervell, és indiferent que la computacié es faci en una maquina o en un cervell:
tots dos transformen informacié d’un estat en un altre, reben mputs i emeten outputs.
La intel-ligéncia és propiament quelcom «intangible, abstracte i eteri» —diu Tegmark—,
«resulta tan poc fisic perque és independent del substrat i adquireix una vida propia
que no reflecteix els detalls fisics ni en depen».” La intel-ligéncia és programari i és
independent del seu maquinari: una xarxa neuronal artificial o les neurones d’un cer-
vell. Aixi com podem estudiar la transmissié i les propietats de les ones en diferents
substrats (aigua, aire, etc.), també podem autonomitzar els processos intel-ligents del
seu suport material i considerar-los en la seva estricta formalitat computacional: «la
intel-ligencia es redueix a informacié i computacié, no pas a carn, sang i atoms de
carboni».'®

L’equivaléncia entre IA i IH es manté també, seguint Tegmark, si baixem al detall.
Les funcions intel-ligents basiques (registre d’informacié, memoria, computacid, apre-
nentatge, intencionalitat, consciéncia, etc.) sén independents del seu substrat material
ijales fan o les faran aviat els sistemes artificials. Es pot dir que la IA ¢ intencionalitat,
com la IH, perque actua en funcié d’objectius i optimitza els recursos disponibles. La
IA també podra «sentir-se» lliure, com els humans, si entenem la llibertat com I'expe-
riencia subjectiva (que no implica libertat real») que tenim que un procés intel-ligent
resta obert abans de completar-lo. Si algt li nega caracter intel-ligent a la IA perque no
és conscient del que fa, respondrem que l'activitat intel-ligent no ha d’anar necessaria-
ment lligada a 'autoconsciencia; de fet, només algunes activitats intel-ligents humanes
sén conscients, les més clarament executives. Com que la consciéncia és «’experiencia

'8 R. LoPEz DE MANTARAS | P. MESEGUER, posicid a Kindle: 60-67.

™ A. M. Turing va presentar la nocié de «maquina universal» en I'article fundacional de la informatica: A. M. TURING,
«On Computable Numbers, with an Application to the Entscheidungsproblem». Proceedings of the London Mathe-
matical Society, 2 (1937) 42, pag. 230-265.

M. Teamark, Vida 3.0. Madrid: Taurus, 2018, pag. 87-89.
'8 [did., pag. 75.
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subjectiva d’alldo que fem», no és descartable la creacié de maquines conscients quan
comprenguem de quins processos complexos de computacié de la informacié emergeix
la consciencia i sapiguem replicar-los en substrats no biologics. La inconsciéncia per-
manent de la IA és, per tant, provisional."”

En definitiva, IA i IH sén basicament el mateix i entre elles només hi ha, de mo-
ment, una diferéncia de capacitats, no pas de «naturalesa». T¢ tota la logica del mén
esperar que IA i IH s’equiparin algun dia perque ja sén essencialment el mateix. En ge-
neral, assegura Tegmark: «No és gaire interessant tragar un limit artificial entre la intel-
ligéncia i la no-intel-ligéncia i resulta més util quantificar el grau de capacitat per acon-
seguir diferents objectius».'® La intel-ligencia entesa com a poder de computacié per
resoldre problemes ha de ser susceptible de gairebé tots els graus imaginables. Només
cal veure les possibilitats actuals dels ordinadors per adonar-se que, en alguns aspectes,
desborden les capacitats humanes. Un microprocessador basic de 2GHz computa in-
formacié set vegades més de pressa que el nostre cervell; la informacié es mou per ca-
nals artificials a la velocitat de la llum, i al nostre cervell, a 120 m/s aproximadament;
el cervell huma té 100.000 milions de neurones, perd no hi ha limits per a un sistema
intel-ligent artificial, que no s’ha encabir dins d’un crani:" J. I. Cirac aposta que un
computador quantic de 300 gbits tindra més poder de computar que un sistema equi-
valent a la totalitat dels atoms de I'univers.?* La memoéria humana tampoc no pot
«competir» amb ['artificial pel que fa a la «quantitat» d’informacié disponible i a la
velocitat d’accés a aquesta informacié: la IA té tot el que hi ha a internet immediata-
ment a I'abast. A més, el cervell huma es fatiga i es deteriora, mentre que un sistema
d’IA pot funcionar indefinidament i en podem canviar el maquinari quan vulguem.

Tot plegat ens obliga a estimar el pronostic que, malgrat el seu parentiu inicial, la IA
ila IH estan condemnades a separar-se amb 'esdeveniment de la «superintel-ligencia»,
una nova realitat que consumaria tot el potencial de la IA.

La IA desborda la IH: la superintel-ligéncia (Sl)

L’informatic visionari Ray Kurzweil i el professor d’Oxford Nick Bostrom auguren
la creacid, tard o d’hora, d’una «superintel-ligencia» (en endavant SI), és a dir, una IA
general, capag de desenvolupar habilitats de tota mena, i forza, capag de fer-ho a un

7M. Tegmark desplega aquests arguments al llarg del llibre Vida 3.0, op. cit.
8 M. TEGMARK, op. cit., pag. 71.

9N, Bostrom, Superintelligence. Oxford: Oxford Univ. Press, 2014. Citem I'edicid castellana: Superinteligencia.
TEELL, 2016, pag. 54-61. Encara s’hi podrien afegir altres avantatges de la IA: estabilitat, capacitat de publicacio
o de compartir memoria, coordinacié o ampliacié indefinida.

2 Aixi ho explica el fisic J. I. Cirac, director de Institut Max Planck de Munic, en una entrevista amb Ifiaki Gabilon-
do de la série Cuando ya no esté: https://www.youtube.com/watch?v=Tu7P7J3rXtY
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nivell huma o superior a ’huma en tots els aspectes. Aquesta SI sera, diu Bostrom,
«qualsevol intel-lecte que excedeixi en gran mesura la capacitat cognitiva dels humans
en practicament totes les arees d’interés»; o més graficament: «podria ser més adequat
pensar que una IA és intel-ligent com diem que ho és un ésser huma mitja en compa-
racié amb un escarabat o un cuc de terra».*’ La IA serd, promet Kurzweil, «uns mil
milions de cops més potent que la reunié de tots els cervells humans».?* La SI sera,
doncs, la IA en sentit absolut, en la plenitud il-limitada de la seva naturalesa intel-
ligent. Dit d’una altra manera, la SI és el desti de la IA; en ella, si arriba a existir, es
consumara la naturalesa de la IA.

L’anomenada llei de Moore® i els presagis sobre la computacié quantica apunten
una futura «explosié d’intel-ligéncia» o «singularitat» i, per tant, 'emergéncia d’'un
sistema superintel-ligent, probablement ubicat a internet, incontrolable i capag de re-
configurar-se i millorar-se a si mateix continuament. Aquesta SI seria I'dltima baula del
que Tegmark anomena la Vida 3.0, una forma d’TA que encara no existeix i que es
caracteritzaria per la seva capacitat de replicar-se a si mateixa, de redissenyar continua-
ment el seu programari i el seu maquinari. Els humans, en canvi, som capagos de dis-
senyar el nostre programari (la cultura), perd no podem de moment alterar substanci-
alment el nostre maquinari corporal, que depen d’un llarg procés de seleccié natural i
de la transmissié genetica.?*

Tegmark troba logica la conclusié que si arriba a existir una SI ens dominara com
nosaltres hem dominat els animals menys intel-ligents que nosaltres.”” Bostrom ens
posa en guardia davant d’una futura SI: «Una SI artificial podria ser en si mateixa un
agent molt potent, que podria tenir &xit en afirmar-se davant del projecte que li va
donar Iexisténcia, i contra la resta del mén».2°

En aquest punt, estem obligats a distingir dos escenaris. El primer seria la creacié
d’una SI a partir de la multiplicacié bestial de les capacitats basiques de la IA actual:
accés a dades i calcul. La segona possibilitat és que algun dia es crei a partir de noves
tecnologies una SI general i forta que repliqui perfectament i superi descomunalment
les capacitats humanes, que no es poden reduir a dades i calcul.

En aquest article només podem tenir en compte la primera possibilitat, que es plan-
tegen autors com Tegmark o Bostrom. La segona no es refereix a un impossible meta-

21 N. BosTrom, op. cit,, pag. 22, 93.
22|, ALEXANDRE i J. M. BESNIER, Les robots font-ils 'amour? Malakoff: Dunod, 2016, posicié a Kindle: 963.

% | 'anomenada «llei de Moore» estableix que cada 18 mesos es duplica la capacitat de les unitats de memoria i la
velocitat dels processadors.

2 M. TEGMARK, op. cit., pag. 43-45.
% Ibid., pag. 172.
% N, BosTrom, 0p. cit.,, pag. 95.
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fisic perd ens situa en un terreny on qualsevol cosa es pot dir, com podem fantasiejar
sobre cyborgs o intel-ligéncies extraterrestres. Les elucubracions sobre la SI sén altament
especulatives: Kurzweil, per exemple, imagina la SI del futur com una realitat omnipo-
tent i incomprensible que podria créixer indefinidament fins a sortir de la Terra, ocu-
par la galaxia, <impregnar 'univers i decidir el seu desti».”” Déu n’hi do...

Bostrom o Tegmark, més moderats que Kurzweil, anticipen els reptes i les amenaces
que una SI representaria per a la humanitat i n’esbossen diverses hipotesis: una SI sota
control huma amb finalitats benefiques o operada per estats o grups de poder amb fi-
nalitats malefiques; o una IA autonomitzada del control huma, amb finalitats propies
no per for¢a coincidents amb els interessos humans i que, o bé podria tenir cura de
nosaltres, o bé bandejar-nos com un destorb.?

Altres especialistes rebutgen com a ciencia-ficci6 la idea d’una IA general i forta que
resulti exclusivament de 'ampliacié del poder de calcul, sigui com sigui que calculi. M.
Boden pensa que «els esceptics de la singularitat tenen més arguments al seu favor i
afegeix que, amb les seves «boges especulacions», els profetes de la SI ignoren la dife-
réncia essencial d’TA i IH i especulen alegrement sobre els efectes de la llei de Moore.”
J. G. Ganascia critica amb contundéncia el «mite de la singularitat», interpreta la llei
de Moore com una simple projeccié de certes regularitats factiques que no imposa cap
necessitat, sosté que «la intel-ligéncia no equival ni a la freqii¢ncia d’execucié d’opera-
cions elementals, ni al nombre d’informacions acumulades en una memoria», 1 con-
clou que «ni el creixement de la potencia de calcul, ni de la capacitat d’emmagatzemar,
no produeixen automaticament la intel-ligéncia».** Podem augmentar tant com vul-
guem les funcions elementals (calcul, memoria, etc.) de la IA, podem multiplicar-ne la
capacitat d’establir i aplicar correlacions: el que s’esdevindra, creu Ganascia, no sera
cap intel-ligencia equiparable a la nostra i tampoc una SI que prengui el control de la
humanitat.

El debat sobre la SI exposa en termes exagerats el que es pot dir en termes més limitats
de tota IA: que emergeix com un nou poder davant I'ésser huma. No cal esperar que es
realitzin les profecies de Kurzweil o les pors de Bostrom o Tegmark per adonar-nos que,
si qualsevol tecnologia s’apodera poc o molt de les nostres capacitats, la IA ho fara enca-
ra més, com un contrapoder amb capacitat de suplantar-nos en molts terrenys.”!

21 R. KURZWEIL, pag. 392-421.

%8 M. TeGMARK, 0p. cit., pag. 204 ss.; N. Bostrom, op. cit., pag. 115 ss.

29 M. Bopen, op. cit., pag. 150-152.

0 J. G. Ganascia, Le mythe de la singularité. Paris: Ed. du Seuil, 2017, pag. 450-454, 558.

31 En aquest sentit, centenars de cientifics i investigadors en IA, entre els quals Gates, Hawinkg, Musk, Wozniak,
Tegmark, Russell, Dennet, etc., van signar el manifest «Autonomous Weapons: An Open Letter from Al & Robotics
researchers», publicat el 28-7-2015 i que es pot llegir a https://futureoflife.org, que adverteix dels perills del siste-
mes d’armament basats en IA que operen al marge del control huma.
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Més endavant parlarem de com la IA ja substitueix i controla I'ésser huma en alguns
ambits. Ara seguirem Ganascia quan exigeix que afinem la distincié entre IA i IH. La
diferéncia essencial d’TA i IH és precisament la tercera tesi sobre la IA, que passem a
explicar.

3. La |IA difereix essencialment de la IH

L’equiparacié de la IA i la IH és freqiient entre tecnolegs, pero la tesi que IA i IH
s6n ben diferents domina el terreny filosofic. N'esbossarem els principals arguments,
sense pretensié de desenvolupar-los a fons ni de negar la importancia d’altres raons.
Ens centrarem en les dimensions evolutiva-cultural, corporal, sentent-intel-lectiva i
personal-practica de la intel-ligencia humana. Volem posar en relleu que entre IA i IH
no existeix avui només una diferencia de grau, siné que sdén realitats essencialment di-
verses.

a) Dimensi6 evolutiva-cultural

D’acord amb la metafora computacional, la cultura d’un ésser huma equivaldria al
programari i a les dades amb que treballa un ordinador. Tanmateix, la IH pertany a
'animal huma: esta associada en els seus origens a la feblesa instintiva dels nostres an-
cestres, a l'activitat cagadora-recol-lectora de grups socials cada cop més grans que cre-
aven i es llegaven un bagatge cultural. La cultura és alhora el producte i el medi de
Iactivitat intel-lectiva i el principal recurs evolutiu de I'especie. Per aixd deia A. Geh-
len: «Si la cultura és natural per a ’home, mai no copsarem la seva naturalesa tal i com
és, sind impregnada de compostos culturals molt precisos».*”

Una IA no és un producte evolutiu i no podem dir que li donem una cultura sub-
ministrant-li dades o connectant-la a internet. La cultura no és simple informacid, siné
un complex bagatge de formes de vida, representacions, preferéncies, projectes, valors,
habituds, maneres de sentir, d’expressar i d’interpretar el mén, de les quals ens fem
carrec més o menys reflexivament. Parlem d’un complex de possibilitats i capacitats
rebudes de generacions precedents, apropiades o rebutjades, transformades o bescanvi-
ades per unes altres de noves, i lliurades a la generacié segiient (tradicid). La transmissié
cultural no és una transmissié d’informacié amb els seus biaixos, siné «el lliurament de
maneres d’estar en la realitat» que ens ubiquen en un context social i en un temps his-
toric determinats i que ens projecten vers el futur.?

%2 A, GEHLEN, Antropologia filosdfica. Barcelona: Paidds, 1993, «La naturalidad de lo cultural», pag. 97 ss.
33 X. ZuBR, Tres dimensiones del ser humano. Madrid: Fundacion X. Zubiri-Alianza Ed., 2006, pag. 138 i 155.
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Amb uns quants clics puc descarregar, gravar o esborrar dades i programes dins d’un
computador; la cultura, en canvi, ens va conformant mitjangant un lent i complex
procés d’aprenentatge i socialitzacié que dura tota la vida i que va deixant una em-
premta estrictament individual en cadascd, fins i tot fisica i corporal, i que no podem
esborrar com ho fem amb les dades d’un disc dur. Puc clonar dos ordinadors, perd no
hi ha clonics culturals. L’home no té cultura com una IA disposa d’accés a internet o al
big data perque és en si mateix cultural i la seva intel-ligéncia opera sobre la base d’una
heréncia biologica i cultural, social i historica: rep, rebutja, adopta, transforma i trans-
met possibilitats i capacitats. La manca de societat, de cultura o d’historia de la IA és
allo que la fa replicable i aliena a qualsevol lloc, acritica davant la informacié esbiaixada
de queé s’alimenta, tan debil en contextos ambigus on els humans ens movem com el
peix a I'aigua. La IA és maldestra en situacions connotades culturalment i socialment,
marcades per pressuposits i prejudicis, determinades per allo que Berger i Luckmann
anomenaven «el mén donat per descomptat, la vida interpretada, la realitat travessada
per la cultura.*

b) Dimensio corporal

L’home «no és una unitat additiva de dues substancies [el cos i la ment], siné una
unitat sistematica de notes», és a dir, «una unitat psicoorganica».” La intel-ligéncia
forma part del sub-sistema psiquic inserit en un #nic sistema psicocorporal. Intel-ligir
és una activitat complexa que forma sistema amb activitats com respirar, digerir, dor-
mir, veure, escoltar, tocar, agafar una cosa, girar el cap, etc. El psiquic i 'organic sén
dues cares de la mateixa moneda: «No es pot parlar de psique sense organisme —escriu
Xavier Zubiri—. Per la mateixa rad, no es pot parlar d’organisme huma sense psique».*®
Si moc un brag per agafar una copa de vi, poso en marxa el cervell i el sistema nervids,
el sistema circulatori, 'esquelétic i muscular, la respiracid, el metabolisme cel-lular..., i
tot aixd es produeix en funcid dintencions, representacions, significats, valors, finali-
tats, esquemes habituals de conducta i segurament d’una decisié conscient. No és la
intel-ligencia qui pensa, siné I'ésser huma complet, amb les capacitats i condicions in-
dividuals de cadascu. La intel-ligéncia humana no és independent del seu suport, com
diuen molts informatics que ho és la IA en relacié amb el seu maquinari. Podem tras-
lladar la informacié i els programes d’un ordinador a un altre —per a la IA, el substrac-
te particular és indiferent—, perd no puc replicar en una maquina la ment d’una per-
sona perque aquesta forma un unic sistema real amb el seu cos particular, ni garantir,

3 PL. BeraER i T. LUCKMANN, La construccid social de la realitat. Barcelona: Herder, 1996.

% X. ZuBRi, Sobre el hombre. Madrid: Fundacion X. Zubiri-Alianza Ed., 1986, pag. 47 ss.

% Ibid., pag. 59.
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com pretén Kurzweil, la pervivencia d’una persona (un sistema psicoorganic i no pas
quelcom que «resideix» en un cos) descarregant tota la informacié del seu cervell
(backup) i introduint-la en un robot.”’

L’home no resideix en un cos: és el seu cos; només amb ell «és aqui» ara mateix i no
en un altre lloc; amb el seu cos constitueix el dloc geometric de la realitat».?® La IH és
una funcié de ’home «de carn i 0ssos», i no pas la més rellevant per a la nostra felicitat,
insistia Unamuno; deia Ortega també que pensar és una funcié vital més, al costat
d’altres coses que fem per a sobreviure en la nostra circumstancia: «el pensament, la
intel-ligencia, sén una de les reaccions a que la vida ens obliga, té les arrels i el sentit en
el fet radical, previ i terrible de viure».”” En cap sentit acceptable es pot dir que una TA
«visqui». L’avié més intel-ligent vola sense pilot, perd no fa nius ni pon ous.

c) Dimensi6 sentent-intel-lectiva

L’objecte de la intel-ligéncia no sén les «dades» matematiques amb que opera la IA,
els mapes de 0 i 1 als quals s’acaba reduint la complexitat d’'un fenomen préviament
mesurat, quantificat, ni les correlacions o els patrons de dades. Intel-ligir no equival a
processar dades mitjangant algorismes. Dir-ho és una ingent simplificacié que deixa
fora alld especific de la IH.

El famds exemple de «I’habitacid xinesa», de John Searle, serveix per explicar que no
existeix cap veritable intel-leccié darrere d’'un mecanisme de computacié: una persona
es tanca dins d’una habitacié i li fan arribar unes preguntes en xines, que no entén, perod
apreén a respondre-hi correctament aplicant mecanicament regles de correspondéncia
entre paquets de simbols xinesos i anglesos. Aixo no vol dir que tingui la més remota
idea del que contesta; només es limita a computar, a «manipular signes», sense enten-
dre res.

Les dades codificades que rep un computador tampoc no tenen per a ell cap sentit,
no signifiquen res del mén en queé vivim; a diferéncia del llenguatge huma, els simbols
que processa un ordinador estan mancats d’intencionalitat. «No hi ha cap rad per su-
posar —conclou Searle— que la meva comprensié tingui res a veure amb programes de
computadora, és a dir, amb operacions computacionals d’elements especificats
formalment».* Només podem dir metaforicament que I'ordinador en#én com una por-
ta automatica també enzén les instruccions d’una cel-lula fotoelectrica, perd, més enlla
d’aix0, no hi trobarem cap mena de comprensié del que fa. Cathy O’Neil diu que «als

3 R. KurweIL, pag. 222 ss.

38 X. ZusRRi, Sobre el hombre, op. cit., pag. 79.

39 J. ORrTEGA Y GASSET, OC, V, 743. Madrid: Taurus, 2006.

40J. R. SEARLE, «Minds, brains, and programs», a: Behavioral and Brain Sciences, 3 (3), 1980, pag. 417-457.
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programes de programari els costa distingir una idea d’una simple seqiiencia de
paraules». !

Pero intel ligir no és primariament comprendre significats, com diu Searle, sind,
com mostra X. Zubiri, «aprehensié de realitat».*> D’aquesta tesi zubiriana només en
destaquem tres aspectes.

Primerament, I'objecte formal de la TH és la «realitat»: 'home aprehen les coses com
a reals i no com a estimuls estructuralment lligats a determinades respostes (com fan els
animals), ni com a dades que desencadenen determinats processos de computacié, com
fan els algorismes intel-ligents. No anomenem «realitat» a les coses existents més enlla
dels nostres actes, sind a la «formalitat» o la «manera de quedar» les coses en els nostres
actes d’intel-leccié: les coses se’ns hi presenten amb una radical alteritat, com a inde-
pendents dels actes mateixos en que sorgeixen; sobretot, remeten a si mateixes, com a
essent «de si» («de suyo») o «propiament» les seves notes.

Les coses aixi apreheses disparen tots els dinamismes de la intel-leccié. A més de
sentir-les de maneres ben diferents, les relacionem amb altres coses i en parlem (logos),
i ens fan pensar (rad): la seva realitat ens empeny, poderosa, a esbrinar qué son realment,
per qué sén com sén, fins al punt, sovint, de posar en qiiestié tot el que s’hagi dit i
cregut sobre elles. Per contra, la IA, fins i tot en la versié més refinada de I'aprenentat-
ge profund, no passa de ser un formidable motor de classificacié de dades, de descober-
ta de patrons que van decantant automaticament uns determinats resultats, perd sense
que mai es produeixi en la maquina el miracle evolutiu que representa I'aprehensié de
realitat. Avui la IA pot ser «ldgicar: relaciona dades i n’infereix conclusions, perd mai
no aprehen realitats ni arriba a ser «racional»: no pensa, no inventa noves possibilitats
(com a maxim, troba relacions inadvertides), no qiiestiona els seus propis resultats, no
indaga el fonament real de les dades que relaciona o de les relacions que descobreix.

En segon lloc, I'actualitzacié d’una cosa com a real en la IH és '«estar present la cosa
des de si mateixa, des de la seva propia realitat», que es verifica en el més humil dels
nostres actes de sentir. La intel-leccié humana és «sentienter, diu Zubiri. Sentir ja és
«aprehendre el real en impressié»: el blau del cel en la visié o el so del violi en I'audicié
«queden» en les respectives percepcions, cadascun a la seva manera, en alteritat radical.
Una IA no ¢ aprehensié de realitat, sind que processa i calcula simbols; necessita que
li converteixin els fendmens en dades matematiques computables digitalment, sense
copsar-les mai com a «dades-de-realitat.

En tercer lloc, en qualsevol intel-leccié es co-actualitzen com a reals I'acte d’intel-
leccié (visid, audicié...) i alld que s’hi actualitza (la cosa vista, oida...): «quan hi és

41 C. O’New, Armas de destruccion matematica. Madrid: Capitan Swing, 2017.

4 Seguim basicament I'analisi de I'aprehensi6 de realitat de X. Zubiri en la seva trilogia Inteligencia sentiente
(1980-1984).
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present I'intel-ligit, per exemple, quan hi és present aquesta pedra, no tan sols veig la
pedra, siné que sento que estic veient aquesta pedra»; «aix{ és com estic en mi», apunta
Zubiri.®® Es la «conciencia sentiente», la co-preséncia en unitat indestriable de I'acte i la
cosa que obre cami a la reflexi6 o a la introspeccié com a formes ulteriors d’«entrar en
mi mateix».*

Avui no hi ha IA autoconscients, perd Tegmark diu que no hi ha cap impediment
metafisic per crear formes complexes de processar la informacié d’on emergeixi en el
futur, com passa amb el nostre cervell, «’experiencia subjectiva» que s'anomena cons-
ciencia: «Si la consciencia és la manera en que la informacié se sent quan es processa
d’unes determinades maneres, aleshores ha de ser independent del substrat; I'dnic que
importa és I'estructura del processament de la informacié»; la consciencia seria el «fe-
nomen emergent de més alt nivell» a qué podria donar lloc una molt complexa forma
de computacié.®

La tesi de Tegmark no suggereix un impossible, pero resulta especulativa i en tot cas
faria referéncia a una forma de consciéncia no humana, ates que la consciencia <huma-
na és especifica del nostre sistema psicoorganic, corporal, sensible, afectiu, volent...
Avui ningt parla de maquines conscients ni es poden equiparar, més enlla d’una lleu-
gera analogia, els processos pels quals la IA apren de si mateixa, avalua dades o practica
la recursivitat, amb la intimitat, la consciéncia i la reflexié inherents a la TH.

d) Dimensi¢ personal-practica

La IH és propia de «persones» humanes. Intel-ligir és una activitat personal, el sub-
jecte huma és un qui, una persona, i no un gué, un computador. Un qui que sent les
coses com a reals (de suyo), i se’n fa carrec, i que aprehen la seva propia realitat com a
seva (és la «suidady, diu Zubiri), i se’n fa carrec. No som intel-ligents pel fet de ser per-
sones, siné que el nostre caracter personal es fonamenta en la nostra intel-ligencia i en
la manera com aprehenem la nostra propia realitat, cadasci com a «seva», distensa,
oberta.

Com que aprehenem coses reals, el nostre quefer sempre resta obert i no maquinal-
ment determinat, com passa amb un ordinador. Les coses intel-ligides «indeterminen»
les nostres accions; no hi ha estrictes automatismes en la conducta humana, com si que
hi s6n en la computacid. La realitat, en canvi, dona molt de si: una pedra a la ma pot
ser un material de construccid, un objecte d’interés mineralogic, una arma homicida,

43 X. ZuBRI, Inteligencia y realidad. Madrid: Fundacion X. Zubiri-Alianza Ed., 1980, pag. 157.
4 Ibid., pag. 161.
45 M. TeGMARK, op. cit., pag. 373.
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un petjapapers, el record d’un indret estimat, o ’humil pedra dels camins cantada en
el poema de Ledn Felipe, «Como ti».

D’altra banda, els humans aprehenem la nostra realitat psicoorganica com a real, i
cadascu 'aprehén com a «sevar: «soc una realitat que, com a forma de realitat, no sola-
ment soc “de si” [“de suyo”] (en aixd coincideixo amb totes les altres realitats), siné que
a més soc “meu”. Tinc una realitat que és meva, cosa que no passa amb la pedra».“
Aquest caracter «meu» de la meva realitat és la «personeitat; el fet d'intel-ligir em fa
persona, algd que va modelant fins a la mort, a base d’actuar, la seva figura concreta o
«personalitat».”” Per mor de 'obertura que imposa la intel-ligéncia, podem parlar en les
persones de moralitat, d’autonomia, de voluntat, d’intimitat, de vinculacié («relliga-
ment») al poder del real, un poder que ens forga a actuar i alhora «allibera» les nostres
actuacions de qualsevol automatisme implacable.

L’opacitat i la imprevisibilitat dels resultats d’un procés de classificacié (recerca de
correlacions i de patrons) dut a terme per una IA no guarden cap analogia amb la in-
determinacié dels nostres actes resultant de I'obertura insondable de la realitat que s’hi
actualitza: tan sols deriva de la incapacitat humana de seguir-li el pas a una IA i d’abas-
tar el munt de dades amb que treballa. L’algorisme d’aprenentatge automatic es limita
a assenyalar «lleis que resumeixen observacions», per molt amagades que estiguin en les
dades, perd no copsa l'alteritat radical d’aquestes dades, no crea categories rupturistes,
ni sotmet a critica el seu propi llenguatge de programacié,”® com si que ho pot fer la
raé humana amb les seves categories i llenguatges. L’aparent «autonomia» d’una IA no
suposa llibertat ni responsabilitat, cap mena d’autonomia —diu Ganascia— entesa com
a «capacitat de donar-se a si mateix la propia llei», siné que tan sols significa que el
sistema informatic desenvolupa determinades funcions sense que hi intervingui cap
agent huma.* Automatisme no és veritable autonomia, per molt que I'automatisme
doni lloc sovint a un procés opac i imprevisible de computacié de dades. Equiparar
maquina i home condueix abans a mecanitzar ’home que a legitimar la humanitzacié
de la maquina. Com diu Jordi Corominas: «els enginyers actuals diuen molt més sobre
la seva concepcié de 'home que sobre els propis robots, perqué¢ '’home que prenen
com a model, al qual els robots han de reemplagar, és un home ja robotitzat».*

Les raons exposades evidencien la distancia ontoldgica avui existent entre la IA i la
IH. No hi ha entre elles una simple diferéncia de grau ni tan sols de complexitat: sén

4 X. ZuBRrI, £/ hombre y Dios. Madrid: Fundacion X. Zubiri-Alianza Ed., 2012, pag. 48-49.

47 Per aixo, diu Zubiri, «<el hombre es siempre /o mismo pero nunca es e/ mismo». libid., pag. 51.

48J. G. GANASCIA, 0p. cit., pag. 783.

49 Ibid., pag. 740.

% J. CoromiNas, «Critica a la religion tecnocientifica». Revista Periferia CPG, 4 (2019), pag. 147.
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realitats diferents, amb notes constitucionals (propies del sistema i no de les seves parts)
1 constitutives (essencials...) ben diverses.

Arribats aqui, perd, encara hi hauria una manera d’esquivar parcialment aquesta
conclusié i d’establir alguna semblanca entre IA i IH. Es pot renunciar a 'equiparacié
entre la IA i la IH pel que fa a la seva naturalesa, perd mantenir I'analogia entre elles
pel que fa a les finalitats, els resultats i alguns procediments. Es la quarta i dltima tesi
sobre la naturalesa de la IA que volem examinar: la IA, almenys, imita la TH.

4. LalAimitalalH

Com que A. Turing no veia possible respondre 7 recto a la qiiestié Poden pensar les
maquines? a partir de definicions unanimes de «pensar» i de «maquina», va decidir re-
plantejar-la proposant un experiment que permetria saber almenys si una maquina pot
imitar una persona: «7he Imitation Game».

L’experiment es faria aixi: situem una persona, I'interrogador, en una habitacié par-
lant mitjangant un teclat amb un home i una dona ubicats en un altra habitacié. Els
pot preguntar el que vulgui per esbrinar qui és ’home i qui la dona. Ara imaginem que
substituim ’home per un computador que respon les preguntes de I'interrogador sense
que aquest ho sapiga. Si el joc continua sense que sospiti res, aleshores es pot dir que el
computador ha sabut «imitar» prou bé el pensament huma, sense que sigui rellevant dir
si efectivament pensa o no: «No poden realitzar les maquines alguna cosa que hauria de
qualificar-se com a pensament, perd que és molt diferent del que fa ’home?» —es pre-
gunta Turing.”’ Obviem si un computador pensa 0 no com un huma, el cas és que
calcula, parla, respon, simula sentiments o fa musica, que sén coses que també fan les
persones: obté els mateixos resultats que nosaltres perd d’una altra manera. Com a
minim, doncs, és cert que la IA imita la TH.>?

Pero caldra detallar en que consisteix la imitacié. La A fa coses que també fa la IH
pero les fa a la seva manera, mitjangant llenguatges de programacié, algorismes (progra-
mari), dades i unes bases materials (maquinari) que tenen poc a veure amb el nostre
sistema psicoorganic. Bostrom diu que «una IA no ha d’assemblar-se necessariament a
una ment humana», perd no para de referir-se a les «JA de nivell huma», capaces de fer
«igual o millor» les tasques que fem les persones.”® N. Carr afirma que «els ordinadors
s6n capagos de replicar les nostres finalitats sense replicar els nostres mitjans».”* Una

5 A M. TurING, op. cit., pag. 435.

% Turing va anar molt més enlla del joc de la imitacio i apostaria avui per una IA general i forta, capag de replicar
la ment humana i d’aprendre com ho fa ella i de relacionar-se amb les persones mitjancant interficies humanitza-
des. R. LoPEz DE MANTARAS | P. MESEGUER, 0p. cit., posicio a Kindle: 183.

%3 N. BosTrom, op. cit., pag. 29.
% N. Carr, Atrapados. Como las maquinas se apoderan de nuestras vidas. Madrid: Taurus, 2014, posicié a Kindle: 186.
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calculadora realitza rapidament i infal-liblement operacions matematiques que les per-
sones farfem molt penosament, perd no direm que la calculadora sap calcular o que sap
que calcula, i menys encara que ho faci com la nostra ment. Hi ha programari de reco-
neixement d’imatges, perd necessita computar-ne desenes de milers per distingir bé
una classe d’objectes (les persones, els gats, el foc...) en qualsevol context, mentre que
una criatura veient-ne un parell de la mateixa classe ja en té prou. Google Translator ens
podria oferir en menys d’un segon la versié anglesa d’aquest mateix article a base de fer
el balang de les equivalencies més recurrents entre textos anglesos i les seves traduccions
catalanes disponibles a internet, perd, com Searle ha explicat, és evident que el progra-
ma no «parla» cap de les dues llengiies.”

A més de la coincidencia en els resultats, alguns especialistes assenyalen entre IA i IH
una semblanca estructural, una semblan¢a material i alguna analogia en la manera de
procedir, similituds que no arriben a diluir les diferéncies essencials entre elles.

a) La semblan¢a estructural existiria entre el complex estructural que fa possible I'ac-
tivitat intel-ligent humana i estructura de 'anomenada «intel-ligéncia artificial inte-
gral». Aquesta associa capacitats d’afectacié o registre (sensors 360°, cameres, micro-
fons, lectors...), d’emmagatzemar dades (memoria, servidors...), de computar
informacié per resoldre problemes (processador, programari...) i aprendre de la propia
experiencia, de 'entorn o d’internet, i funcions efectores d’actuar sobre el medi o de
compartir i comunicar resultats (robots, pantalles, maquines annexes...). Aquestes ca-
pacitats i funcions es poden atribuir també a molts animals per mor de la seva sensibi-
litat, perd en els humans tenen totes un caracter intel-lectiu. La «realitat» constitueix
'ambit en qué es mouen tots els actes humans: afectacié és una afectacié real de
’home i no una simple estimulacid, el registre és aprehensi6 de la cosa en la seva «radi-
cal alteritat», la qual modifica la manera en qué I'ésser huma se sent realment afectat
(sentiment) i dispara una multitud de processos logics i racionals per resoldre els nos-
tres interrogants i ajustar, justificar o projectar les nostres conductes. L’activitat efecto-
ra inclou en nosaltres la volicié i no una mera resposta automatica o una accid sobre el
medi.”® La semblanga estructural entre IA i IH és una analogia que no suposa una
correspondencia real entre totes dus dues.

b) La semblan¢a material entre IA i IH és un objectiu que es vol assolir mitjancant
'antropomorfitzacié de la IA per convertir-la en una tecnologia «amable». La industria
s'esforga perque la TA imiti 'ésser huma i estableixi amb ell una relacié de «tu a tu».
Cada dia podem parlar millor amb sistemes automatics: «Arribem a una ¢poca on ens

% Luc Julia, un dels creadors de Siri (Apple) posa I'émfasi en els «metodes diferents» que fan servir persones i
sistemes intel-ligents per parlar, reconeixer imatges, etc. La diferéncia és tan gran, diu ell, que caldria concloure
que la tecnologia anomenada IA «no té res a veure amb la intel-ligencia». Vg. L. Juua, L 'intelligence artificiel n’existe
pas. Paris: Ed. First, 2019, pag. 123-126.

% X. ZuBi, El hombre y Dios, op. cit., pag. 44-46.
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envoltaran paraules emeses per maquines», escriu Sadin.”” Siri (Apple), Alexa (Ama-
zon) o OK Google sén exemples que la majoria hem experimentat. El seu éxit, explica
Luc Julia, un dels creadors de Siri, no radica només en el fet que ens «entenen» i ens
contesten, siné que simulen aspectes tan humans com el sentit de 'humor, la picardia,
els dubtes o el canviar de tema quan no saben que respondre. «En realitat, I'exit de Siri
—diu Julia— es deu a la introduccié de I'estupidesa artificial!».’® L’antropomorfitzacié de
la TA culmina amb la construccié de robots hominoides, com els famosos robots japo-
nesos per a la cura personal o altres robots amb aspecte clarament huma, com la famo-
sa Sophie o els robots de serveis sexuals.

La imitacié de la IH per part d’alguns sistemes d’IA referma la sensacié que som
davant d’éssers «personals» amb qui podem mantenir una relacié «<humana» i a qui
aviat haurem d’imposar deures o concedir drets. Tanmateix, la semblanca material
torna a ocultar la veritable naturalesa de la IA, que Julia emfatitza: tots aquests artefac-
tes humanitzats «executen les tasques per a les quals han estat fets. No inventen res,
només segueixen regles, exemples i codis utilitzant les dades que escollim per a aquests
sistemes [...]. No sén res més que el que nosaltres, humans, hem decidit que siguin».”

¢) Lanalogia procedimental entre 1A i IH es concreta en la capacitat comuna de re-
lacionar dades, descobrir-hi correlacions i patrons, i d’actuar posteriorment sobre la
base d’aquesta descoberta. No és estrany que Kurzweil ens recordi que «la capacitat de
reconeixer patrons és un dels pilars de la nostra especie».®

David Hume va reduir els dinamismes mentals al «principi de 'associacié d’idees»
segons la semblanga, la contigiiitat i I'associacié constant: «D’aqui ve —deia— aixd que
anomenem I’z propos del discurs: d’aqui la coheréncia dels escrits; i d’aqui ve també
aquell fil o seqiiencia de pensaments que la persona sosté naturalment, fins i tot en la
fantasia més desbocada».®! Per al filosof escoces, les regularitats detectades en el passat
s6n la base de les nostres creences sobre el futur: «Estem determinats a suposar que el
futur és conforme al passat dnicament pel costum».®* També «els algorismes de la IA
—escriu D. Cardon— confien en la regularitat de les estructures de gust i interes del
usuaris» com a fonament de les seves prediccions, «parteixen de la suposicié que exis-
teix un caracter regular i previsible de les practiques humanes», suposen que fins i tot

S E. SapiN, Intelligence artificielle, op. cit., pag. 74.
%8 . Juua, op. cit., pag. 63.

% Ibid., pag. 150.

60 R. KurzwelL, op. cit.,, pag. 165.

51 D. Hume, Resum del Tractat de la naturalesa humana (Abstrach. Trad. de Miquel Costa. Barcelona: La Busca Ed.,
pag. 31.

% Ibid,, pag. 19.
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els nostres comportaments més personals obeeixen a pautes i rutines.” Com deia
Hume que fa la nostra ment, les IA assenyalen correlacions sense trobar-ne les causes.
M¢és concretament, estableixen correlacions entre valors substitutius (viure en un barri
determinat o els /ike a Facebook) de fendmens complexos dificils d’estudiar (la conduc-
ta delictiva o 'amistat) i en dedueixen conclusions que aparenten ser ciéncia i veritable
coneixement, quan leleccié d’aquells valors substitutius respon sovint a biaixos ideo-
logics gens innocus. Les prediccions dels algorismes d’IA pressuposen el manteniment
de les pautes socials, perd adverteix Carr que «en les ocasions peculiars on les condici-
ons es desvien dels patrons establerts, els algorismes poden fer prediccions brutalment
erronies».*

Silactivitat de la ment es reduis a I'associacié d’idees, aleshores tindria sentit equi-
parar-la a una IA dedicada fonamentalment a la descoberta de patrons en muntanyes
de dades. Es cert que els humans també trobem patrons i regularitats en la nostra expe-
riencia, perd la nostra ment no es limita a fer aixd, siné que és una complexa inzel-
ligéncia sentent que es mou en la formalitat de realitat i apunta a les raons, les causes i
els fonaments de les correlacions percebudes, es distancia del mén conegut i imagina
noves possibilitats, inventa projectes, crea llenguatges i els posa al servei de la compren-
si6 del real, etc.

Daniel Innerarity sosté que la fortalesa dels algorismes d’IA «consisteix en el fet que
extreuen les caracteristiques que es repeteixen deixant al marge les propietats rares,
variables i contingents. No tan sols és que es recolzin en estereotips siné que estan
calculats per maximitzar la conformitat als estereotips».®® Per aixo la IA tendeix a justi-
ficar el sistema vigent més que no pas a millorar-lo, és presonera del passat, de les dades
registrades i de les repeticions. La IH, en canvi, esta sempre oberta a la novetat i al fu-
tur; només aix{ ha pogut ser evolutivament ttil a 'animal huma. La IH pot ser racio-
nal, la TA no.

Tampoc la nostra conducta racional encaixa en 'esquema conductista de la repeticié
dels comportaments reeixits, perque, per molts condicionaments que pesin sobre nos-
altres, la realitat «allibera» o indetermina sempre poc o molt la nostra praxi, i perque la
IH, en la seva dimensié racional, sotmet a critica la nostra praxi, fins i tot la més exito-
sa, albira noves possibilitats i inventa nous projectes. Cardon assenyala que «com més
espai es deixa per a una reflexid distant de 'usuari, els calculs predictius [de la TA, sobre

els nostres comportaments] se’n ressenten».®

83D, CarDON, Con qué suefian los algoritmos. Madrid: Dado Ed., pag. 84-85.

64 N. CarR, Atrapados, op. cit., posicio a Kindle: 2045.

% D. INNERARITY, «La inteligencia de la inteligencia artificial». La Vanguardia, 16-12-2019.

% D. Caroon, op. cit,, pag. 92.
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Ara bé, més semblant o més diferent, el cas és que la IA pot influir sobre la vida
humana de manera decisiva. Deixant de banda el debat sobre la naturalesa de la IA, es
pot dir que és una tecnologia de la substitucié de ’home amb la finalitat de «facilitar-li»
la vida perd també d’administrar-lo i d’explotar comercialment fins al darrer detall de
la seva vida. Ho expliquem en I'dltim apartat d’aquest article.

. L'impacte de la |A: la substitucié de I’ésser huma

El debat sobre el parentiu entre IA i IH no posa sobre la taula la giiestié més huma-
nament transcendent: el significat real de la IA i el seu impacte profund en la nostra
vida personal i social. Mentre estem en aquella discussié i ens enorgullim de la nostra
especificitat inimitable, resulta que la IA, a poc a poc, ens guanya la partida del control
de la nostra vida mental, personal i social, i ens va substituint en tots els terrenys: ens
dispensa bons serveis a base de deixar-nos de banda. No estem fent un judici de valor
siné enunciant un fet.

La tecnica no és simplement un «saber fer» (Aristotil), ni «ciéncia aplicada» (Descar-
tes), ni un mitja de transformacié del mén per mor del nostre «benestar» (Ortega).
Semblen ingenues les tesis de la «neutralitat» o la «complementarietat» de la tecnica,
que posen I'accent en I'tis bo o dolent que 'home en pot fer. Tota técnica és una «rea-
litat» i se’ns planta al davant amb radical alteritat (Zubiri), sigui un martell o un
smartphone. «Les coses artificials —diu Antonio Gonzélez—, com les coses naturals, sor-
geixen davant nostre i s’'imposen sobre nosaltres».”” Aixd fa de qualsevol tecnologia
quelcom no del tot disponible ni controlable: mai no acabem de saber qué donara de
si, quins efectes tindra sobre nosaltres, la societat o I'entorn natural. Cap tecnologia es
deixa dirigir del tot; com a maxim es pot «co-regir»: «L’ésser huma, com a aprenent de
buixot —conclou Gonzélez—, queda dominat i abragat per la tecnica que ell mateix ha
creat».®®

La tecnica no és, per tant, un recurs que canvia el mén sense alterar-nos a nosaltres
mateixos, siné que s’insereix en la nostra vida i la modifica, afecta les nostres relacions
i ho fa en la mesura en que resulta ttil i eficag. Per dir-ho una mica bruscament, la
tecnica té un poder «infeccids»: penetra la nostra vida i la canvia profundament. Més
que un recurs per viure, constitueix el «<medi» en qué vivim: «Esdevinguda un Univers
de mitjans, la Tecnica és de fet el medi de '’home» —diu Jacques Ellul-, és «un conjunt
coherent que ens encotilla a tot arreu, s’introdueix en nosaltres i no ens en podem

67 A. GonzALez, «Corregir la técnica». Cuadernos de Filosofia Latinoamericana, Vol. 34, Nim. 109, 2013, Bogota,
pag. 96.

% Ibid., pag. 98.
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desfer».? La tecnica és una nota constitutiva o un «factor determinant» de 'actual sis-
tema social (econdmic, politic, cultural) tecnoliberal i constitueix per si mateixa el
«sistema técnic», un complex de recursos i processos que s'impliquen reciprocament,
s’alimenten els uns als altres i responen a inercies i dinamismes especifics: sembla quel-
com dotat de vida propia.

Ignasi Boada assenyala com a trets especifics del sistema tecnic la simplificacié ma-
tematica del real amb vistes a la seva dominacid, 'esperit d’eficacia, 'autonomitzacié
en relacié amb el control huma, la permanent inestabilitat que introdueix en les nostres
vides, sempre devaluades sota 'impuls de la «innovacié» i el «progrés», I'acceleracié que
imposa a tot alld que fem, o el seu caracter totalitari, perqué no deixa res fora del seu
embat.”’ Doncs bé, si la IA és el vaixell insignia de I'actual sistema tecnoliberal i la
major promesa d’eficacia i benestar que mai ha rebut la humanitat, és logic que hi re-
flueixin de manera eminent els altres trets del sistema técnic i que ocasioni un trasbals
insolit en la nostra existencia. La IA és una for¢a dominant dins la societat global, in-
formacional i capitalista «tecnoliberal» (Sadin) del segle Xxx1. Aquest poder desbordant
de la IA apunta cap a una creixent substitucié de I'ésser huma amb vistes, molt sovint,
al seu control i a la seva explotacié comercial. La IA és una tecnologia mai del tot dis-
ponible per part de '’home, i li va prenent el lloc. «<Hem dissenyat un sistema que ens
descarta», sentencia Nicholas Carr.”!

La substitucié de que parlem és producix almenys de tres maneres:

a) La A substitueix el treball huma

Les previsions varien molt segons qui parli: pronostiquen en algun cas que podrien
desapareixer fins al 85% dels llocs de treball actuals per I'aplicacié d’IA en tots els sec-
tors productius.’? Els primers a ser substituits seran els obrers que fan feines molt ruti-
naries, perd aviat també els qui fan tasques de formacié, disseny o direccié. Com és
logic, molts treballs que requereixen intel-ligencia seran realitzats per la IA. Moltes
persones esdevindran auxiliars de maquines intel-ligents, els seus entrenadors i
supervisors,”? o es limitaran a sancionar les decisions que ha pres un algorisme. Com
més sofisticades sén les maquines, menys feina queda per a nosaltres.

=)

9 J. ELLUL, Le Systeme techicien. Paris: Le cherche midi, pag. 49 i 54.

70 |, BoApA, La tecnologia com a forma de vida. Vic: ISCRV, 2001.

" N. Carr, Atrapados, op. cit., posicio a Kindle: 3315.

2 Dwv. Autors, Intelligence artificielle, 4. Les algorismes vont-ils tuer I'emploi? Paris: Flammarion, pag. 65 ss.

73 Fins i tot els qui parlen de col-laboracié home-maquina imaginen un futur on els homes son simples facilitadors
dels treball de les maquines. Cf. H. DAuGHERTY i H. James WiLson, Human-+Machine.: Reimagining Work in de Age of
Al. Harward Busines Rewiew Press, 2018.
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Una IA no dubta, no es cansa, és «objectiva», no cobra un sou i no reivindica millo-
res laborals. En canvi, els humans som fal-libles, poc fiables, «subjectius», reivindica-
tius, cal que ens paguin, ens posem malalts: «Sigui quina sigui la forma d’organitzacié
—diu Sadin—, hi ha un factor que, a més de generar costos, oposa una for¢a d’ineércia,
comet errors, contesta les decisions: ’huma».”* El 2017 un executiu de Goldman Sachs
justificava 'acomiadament de 600 zraders financers per deixar-ne només dos: «Ja saben
vostes, 600 persones ocupen molt espai». La compravenda als mercats financers ja de-
pen en gran mesura de sistemes intel-ligents automatics. No hi ha res més productiu
per a moltes empreses que desfer-se de persones.

«La IA ens fard bascular vers una altra civilitzacié on el treball i els diners podrien
desapareixer».”” Hom parla obertament de la «societat post-treball» on se suposa que la
gent viura ociosa i es dedicara a activitats culturals o solidaries. S’aventura que tot aixo
es podra finangar amb els redits generats per un sistema economic farcit d’IA. No ens
ha d’estranyar que molts grans empresaris de la IA demanin una renda basica universal
per subvencionar la vida de molts extreballadors que seran «consumidors» en estat
d’insatisfaccié perpetua, més que no pas artistes, filantrops o contemplatius. A mitjans
del segle XX, encara sense IA, Hanna Arendt valorava la possibilitat d’una societat on
els sistemes automatics haurien eliminat el treball huma: «Es tracta d’una societat de
treballadors que esta a punt de ser alliberada de les traves de la feina, i aquesta societat
desconeix aquestes altres activitats més elevades i significatives per a les quals mereixe-
ria guanyar-se aquesta llibertat. [...] Ens enfrontem amb la perspectiva d’una societat
de treballadors sense feina, és a dir, sense I'tinica activitat que els queda. Esta clar que
res podria ser pitjor».”®

Darrere del mite de l'alliberament del treball gracies a la robotitzacid, s’hi amaga el
prejudici que el treball és sempre una desgracia que cal evitar. Perd també pot existir el
treball com a ofici o professié realitzat en condicions dignes, salvat de 'explotacié ca-
pitalista i de la mecanitzacié del treballador. Si respon a les aptituds i 'interes de les
persones, el treball «representa una part de la dignitat humana»,”” estructura la vida,
lorienta, li dona un sentit, una funcié social. El treball esdevé aleshores una forma
d’estar en la realitat, una forma de coneixement i d’autoconeixement. Pot ser 'autoex-
pressié de I'ésser huma: treballant podem manifestar el que som, posar-nos a prova,
assumir reptes, donar de si, col-laborar amb els altres, responsabilitzar-nos-en. «Massa
sovint—lamenta Carr—"automatitzacié ens allibera d’alld que ens fa sentir-nos lliures».”

~

4 E. SroIN, op. cit. (IA), pag. 147.

75 |, ALExanpre i J.M. BESNIER, op. cit., posicid a Kindle: 856.

6 H. ARenpT, La condicion humana. Barcelona: Paidos, 2009, pag. 15.
" E. Sap, op. cit. (IA), pag. 154.

8 M. CarR, op. cit. (AT), posicit a Kindle: 203.
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b) La IA substitueix les capacitats humanes

Si la TA elimina feines i descarta treballadors, és perque substitueix les nostres capa-
citats en tots els ambits de la produccié i 'administracié. I ho fa també en la vida
quotidiana, en les relacions personals, 'oci, la llar, la creacid artistica, la cura dels altres.
De quines capacitats estem parlant? No pas de la nostra forga fisica o de la capacitat de
calcul, com feien altres tecnologies: una excavadora o una calculadora, per exemple. La
IA obté informacid, la selecciona, la classifica i 'analitza, ens fa propostes, ens suggereix
decisions o les pren directament en lloc nostre, executa tasques, es comunica amb nos-
altres i ens suplanta en la comunicacié amb els altres. Deixem d’usar moltes capacitats
mentals perque les exerceixi un sistema intel-ligent que iguala o millora els nostres re-
sultats. A quin preu? L’apunta I'historiador de la tecnologia George Dyson: «I si el cost
de tenir maquines que pensen és tenir gent que no pensa?».”’

Si la maquina fa les coses millor que 'home, aleshores és millor reduir al minim la
intervencié humana. La IA, per exemple, fa el diagnostic i el metge el signa i el comu-
nica al pacient. Haurd d’anar amb compte: si accepta el diagnostic de la maquina i
aquesta no I'encerta, ninga li retraura res; com que la maquina encerta gairebé sempre,
si el metge contradiu la maquina, se la juga. Eric Sadin parla de 'emergencia d’un «nou
poder alétheic», una especie de «demiiirg» que «personifica una forma de superjo dotat
en tot moment de la intuicié de la veritat i que orienta el curs de les nostres accions
individuals cap al millor dels mons possibles».** Un poder quasi omniscient i opac: en
molts casos, veiem les conclusions a que arriba 'algorisme perd no en podem coneixer
les raons, amagades en el garbuix d’una computacié fulgurant on entren en joc cente-
nars de milions de dades i de possibilitats. No és estrany que, cada cop més, es reclami
«transparencia» a la TA.

) La IA desposseeix els humans de les seves capacitats.

A més de substituir-les, la IA ens pren facultats i ens imposa les seves. El lema em-
presarial d’'IBM, «Per un planeta més intel-ligent», ve a dir que si I'intel-ligent és el
planeta, potser ja no cal que ho siguem cadascti de nosaltres. Hom parla d’smartphones,
de ciutats intel-ligents, de cotxes intel-ligents, d’Internet of thinks o de la www (World
Wide Web) com a intel-ligéncia col-lectiva.

La despossessié de les nostres facultats es produeix de dues maneres. Primerament,
perque ens acostumem a no fer-les servir i les delegem en sistemes artificials: el GPS ens
orienta en ruta, Tinder ens busca parella, Google ens facilita qualsevol cosa que cer-
quem, el pilot automatic porta I'avié, el sistema EMR guia el tractament medic d’un

79 Citat a N. Carr, op. cit. (AT), posicié a Kindle: 1876.
8 E. SapiN, La siliconizacion del mundo. Buenos Aires: Caja Negra, pag. 37.
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pacient. Lliurar-se a la multitud de serveis de la IA es paga en forma de desatencid,
complaenga acritica, disminucié de la memoria, desactivacié del raonament profund,
perdua dels habits que ens empoderen i dificultat per crear-ne de nous.

A més de perdre capacitats, en segon lloc, ’home adquireix paulatinament la forma
mentis més adequada als sistemes d’IA. Carr ho resumeix dient que «programem els
nostres ordinadors i, posteriorment, ells ens programen a nosaltres».®'

La virtualitzacié tradueix el real al format en qué és computable, comunicat sense
limits de lloc i de temps i exhibit en una pantalla. Quedem sotmesos, diu Sadin, a «una
capa xifrada digital mitjancera en la nostra relacié amb els fets i les coses [...]. El pas de
la petjada analogica a la manipulacié informatitzada indueix la perdua de visibilitat i de
friccié sensible amb les coses, per introduir jocs d’interferencia imperceptibles i
automatitzats».** El paisatge queda substituit pel mapa del GPS; I'amic, pel seu compte
d’Instagram; el jo personal, pel jo public a Facebook o Twitter; la conversa personal,
per la relacié de missatges de WhatsApp; el debat politic, per les polemiques a la xarxa
social; la visita real a la Sagrada Familia, per una visita virtual. La realitat sentida és
bescanviada per un mar de simbols; el mén és Dartifici filtrat i personalitzat que la
pantalla ens brinda.

La dispersid i la distraccid constants que ens imposen els algorismes amb la finalitat
d’impulsar el consum i facilitar la deteccié de patrons en la nostra praxi digital dificul-
ten el pensament lineal, concentrat, circumstanciat, pausat, complex, profund. La
multitasca ens distreu, Uestimulacié plural no ens deixa reposar enlloc, els /inks dina-
mics ens atrauen i mouen sense parar la ment i els sentits perqué nosaltres tampoc no
parem de subministrar dades sobre nosaltres mateixos mitjangant clics de ratoli o tocs
de pantalla. El resultat és la substitucié d’'una manera de pensar per una altra: «Calma-
da, concentrada, sense distraccions, la ment lineal esta sent desplagada per una nova
classe de ment que vol i necessita rebre i disseminar informacié en esclats curts, desco-
ordinats, sovint solapats, com més rapidament millor».**

La recurréncia com a clau d’interpretacié de la realitat i el filtre-bombolla ens reduei-
xen al que hem sigut fins ara, ens mantenen a prop d’aquells que pensen i actuen com
nosaltres, s’anticipen als nostres desitjos suposant que replicarem sempre conductes
passades, dificulten que coneguem alternatives i que arribem a pensar diferent. Ens
compliquen, en definitiva, anar més enlla de nosaltres mateixos i del cercle dels «nos-
tres» per albirar noves possibilitats: la IA invasiva de la vida personal dificulta, en defi-
nitiva, ’exercici de la racionalitat.

81 N. Carr, Superficiales. ;Qué estd haciendo internet con nuestras mentes? Madrid: Taurus, 2011, posicid a
Kindle: 3384.

8 E. SapiN, La humanidad aumentada. Buenos Aires: Caja negra Ed., pag. 41.
8 N. CARR, Superficiales, op. cit., posicié a Kindle: 171.
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Finalment, Iergonomia o les interficies amables naturalitzen les noves tecnologies, les
incorporen al nostre cos, les associen als nostres gestos més senzills, que passen a inte-
grar-se en un procés ali¢ que no dirigim. Un dels lemes de I'iPad d’Apple és «Aparta la
tecnologia del teu cami»: es tracta que no notem la tecnologia perqueé aquesta s’ha en-
carnat en habituds que posem en practica de manera molt simple i inconscient. El pas
segiient sera la insercié de dispositius intel-ligents imperceptibles dins del nostre cos
per facilitar la monitoritzacié de les nostres dades biologiques i I'orientacié permanent
d’una existencia «saludable», ajustada a uns estandards que justificaran la autoimposi-
cié de pautes de conducta i de consum més sans que algi ens facilitard a un modic
preu. Com més suau i amable és la presencia de la IA en les nostres vides, més exerceix
el seu caracter totalitari.

d) La IA substitueix I'ésser huma en les seves decisions

Si assignem tasques cada cop més complexes a la IA, és logic que incloguin resoluci-
ons de caracter tipicament moral. A poc a poc, la IA anira assumint les actuacions hu-
manes que demanen una major inversié de consciencia, responsabilitat i llibertat: de-
cretar la condemna d’un acusat o la llibertat condicional d’un presoner, decidir el
moviment inversor de milions d’euros a la borsa, la contractacié o 'acomiadament
d’un treballador, 'ordenacié de la feina, l'eleccid de parella, 'orientacié d’un discurs
politic o I'atac amb drons contra un objectiu militar, per citar només alguns exemples.
Se suposa també aqui que la maquina no s’altera, no té fobies ni manies personals o
dubtes, i que fins i tot pot ser ¢ticament més ponderada i equitativa que les persones.
Es passa per alt que els algorismes incorporen «els prejudicis, les equivocacions i els
biaxos humans» dels seus creadors per convertir-se, segons C. O’Neil, en autentiques
«armes de destruccié matematica» que ens acaben subjugant.®

Sadin diu que «el superjo computacional decideix per nosaltres, sota el “postulat tec-
noideolodgic fonamental” que hi ha una deficiencia humana fonamental que sera salva-
da pels poders de la IA, que augmenten i varien constantment».*> S’opera aix{ a poc a
poc la dissolucié del subjecte modern com a ésser singular i lliure, reflexiu, capag de
prendre decisions, i responsable dels seus actes. Sembla que retrocedim a la «minoria
d’edat» preil-lustrada que, segons Kant, hauriem d’haver superat amb I'ts critic de la
rad. Silicon Valley «ha destruit —sosté Sadin— el principis fundadors de ’humanisme
europeu que afirmen 'autonomia del judici i la lliure eleccid i que indueixen un corol-
lari: el principi de responsabilitat i els drets de les societats a decidir el seu destf comu».*

8 C. O'NeL, Armas de destruccion matematica. Madrid: Capitan Swing, 2017, pag. 11.

8 E. SapiN, La siliconizacion del mundo, pag. 37.

% Ibid., pag. 40.
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I no tan sols les resolucions més conscients, també les petites decisions més intrans-
cendents se’ns prenen. La IA aplicada a internet té «’objectiu de crear i perfeccionar
una teoria sobre qui ets, el que faras i el que desitjaras a continuacié».’” L'objectiu de-
clarat dels fabricants d’TA és avancar-se a les nostres necessitats, estalviar-nos les pre-
guntes i les demandes: «Google ja considera la cognicié humana com quelcom gastat i
inexacte, un procés biolodgic que és millor que faci un ordinador. “Crec que d’aqui a
uns anys la majoria de les cerques seran contestades sense ni tan sols haver de pregun-
tar”, afirma Ray Kurzweil».®® No caldra esperar tant: el mobil ens recorda els aniversa-
ris i ens planifica el dia, el frigorific que es va buidant encomana per internet els pro-
ductes que ens falten, el biber6 intel-ligent indica als pares la millor inclinacié de la ma,
la polsera d’activitat ens programa les millors rutines esportives i 'horari d’anar a dor-
mir, la impressora encomana els cartutxos de toner, els llums de la casa s’encenen i
s’apaguen sols quan cal, Google Instant prediu el que vols comprar i et selecciona les
millors ofertes, Netflix sap quines series vols veure. Es consagra en definitiva un <home
no-practic», que queda expropiat de la seva praxi completa; aquesta ja no li pertany,
Iexecuta en molts casos perd ja no és seva siné impulsada, orientada, ordenada i quasi
decidida per sistemes automatics intel-ligents. Es despulla progressivament les persones
de la seva autonomia. L’ésser huma, a base de fer-se a si mateix cada cop més prescin-
dible, corre el risc de perdre’s a si mateix. No cal que temem una invasié de robots
maliciosos: ja ens haurem rendit i batut en retirada molt abans davant una IA hegemo-
nica 1 invasiva.

Conclusio

Hem passat revista a les principals maneres de concebre la IA: 'equiparacié, la supe-
racid, la distincié o la imitacid, i hem reflexionat sobre la seva tendencia imparable a
substituir ’home i les seves capacitats més caracteristiques.

Cal reconeixer les aportacions positives que la IA ja esta fent en molts terrenys; tots
ens n’hem aprofitat personalment i els seus beneficis sén evidents en 'economia, les
comunicacions, els serveis pablics o la salut. No hem de renunciar-hi, per descomptat.
Perd cal veure quin preu haurem de pagar en termes antropologics si la IA acaba ocu-
pant oz el conjunt de la nostra vida personal i social i si es desenvolupa sense un control
social democratic i ldcid. Sera tan important evitar que els algorismes d’IA gestionin la
nostra vida personal al servei d’interessos espuris (politics, comercials, etc.), com de-
marcar i regular els ambits de col-laboracié entre la IA i les persones d’'una manera so-
cialment profitosa. La IA pot ser una «eina» al servei de la societat, perd no pot ser una

8 E. PaRISER, E/ filtro burbuja. Madrid: Taurus, 2017, posicid a Kindle: 158.
8 N. CarR, op. cit. (AT), posicio a Kindle: 3036.
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«arma» descontrolada al servei dels poders economics i politics. Ha de contribuir a
Ieficiencia econdmica, perd sobretot i molt principalment a la justicia.

Impressiona veure com la matematica Cathy O’Neil descriu el desplegament als
EUA de la IA associada al Big Data, aplicada a la publicitat individualitzada i depreda-
dora, que exprimeix el consumidor fins al darrer dolar; a la prediccié de delictes, que
acaba penalitzant els més pobres i marginats; a la planificacié dels horaris dels treballa-
dors, que els priva d’una vida personal i familiar ordenada; a la prevencié de riscos fi-
nancers, que estigmatitza les classes baixes i justifica que paguin més interessos que
ningt o es quedin sense la cobertura de les assegurances; a les campanyes electorals,
basades en la microsegmentaci6 de I'electorat per enviar-li missatges i fake news perso-
nalitzats. Tot plegat en nom de leficiéncia i la racionalitat, quan al darrere hi ha la
voracitat capitalista i 'ambicié dels poderosos. Els algorismes d’IA esdevenen aixi «ar-
mes de destruccié matematica» caracteritzades pel seu abast universal, la seva opacitat
i el seu poder de fer mal, aliments de totes les dinamiques de la desigualtat.’

L’ entusiasme ingenu amb la IA revela una profunda desconfianga en relacié amb les
persones, el rebuig de la finitud, la corporalitat i la fal-libilitat de I'ésser huma; posa de
manifest, en paraules de H. Arendt, «el desig d’escapar de la condicié humana», tan
caracteristic del nostre temps. Quan I'educacié i la politica ja no semblen recursos a qui
confiar orientacié i la millora de la nostra existencia individual i social, apareix la IA
com a pilar d’'una utopia tecnologica i salvadora, la sospitosa promesa de la ideologia
«tecnoliberal» hegemonica entre les elits politiques i economiques.

Tal i com es va desplegant dins la societat tecnoliberal, la IA promet el guiatge cien-
tific i complet de les nostres vides quan el que es persegueix molt sovint és el control
politic, la colonitzacié comercial de tots els espais de la nostra existencia. Sadin diu que
s’aspira a convertir la IA en la «industria de la vida», la darrera etapa d’un capitalisme
salvatge que fa negoci amb les nostres dades personals.

Les sensacions simultanies i falsament compatibles de tenir-ho tot a les mans i d’es-
tar en les millors mans pot anar lligada al major dels esclavatges i a la perdua gradual
de la nostra humanitat i la nostra llibertat. Per aixd el debat sobre la IA té una forta
dimensié politica i caldra fer-lo en moltes instancies socials i de manera molt interdis-
ciplinaria, ldcida, participativa i democratica. Per agafar el timd de la IA ens haurem
d’encomanar novament a la politica i 'educacié com a recursos per a la preservacié de
la vida humana en la seva integritat i dignitat. La dignitat humana i la justicia, no pas
el negoci, son les finalitats principals del sistema politic i econdmic.

Davant la IA, la filosofia ha d’estar sempre de guardia, evitant condemnes taxatives
i irracionals, perd exercint el seu caracteristic poder d’analisi i revisié critica de les ac-
tuacions i dels discursos humans. Ens pot ajudar a entendre en que consisteix el supo-

8 (. O'New, op. cit.
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sat caracter «intel-ligent» de la IA a mesura que vagi evolucionant i a esbrinar tot allo
que es posi en joc quan interfereixi i moduli la nostra praxi. La filosofia pot contribuir
al discerniment etic de tot allo relacionat amb la IA, dels guanys que ens proporciona i
els riscos que suposa. Es obligatori continuar aquestes reflexions en dialeg amb totes les
disciplines vinculades a la recerca i el desenvolupament de la IA. Per descomptat que
no es tracta de fer desapareixer la IA, siné de «co-regir-la» i de supeditar-la a les més

pregones necessitats humanes.”
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INTELIGENCIA ARTIFICIAL: APROXIMACION DESDE UNA
TEOLOGIA AMIGA DE LA CIENCIA

Juan Ramén LA PARRA

‘ Resumen

El didlogo de la teologfa con la busqueda de una inteligencia artificial se centra en la
inteligencia artificial «fuerte», que puede englobarse dentro del transhumanismo tec-
nocientifico. El primer dmbito de interés es el de la teologfa fundamental, que conside-
ra las fuentes para el didlogo, el cardcter de fe secular del transhumanismo tecnocienti-
fico y los interrogantes principales ante los que se sitda el hombre. El segundo dmbito
es el de la antropologia teolégica, con la consideracién del hombre creado a imagen de
Dios, colaborador de la creacién (incluyendo aqui el desarrollo técnico) y herido por el
pecado; ademds, se reconoce la salvacién como un don gratuito inseparable de la con-
dicién carnal, y se contempla el horizonte escatoldgico, en el que se sittian muchas de
las profecias de la especulacién tecnocientifica.

Palabras clave: teologfa, inteligencia artificial, fe secular, teologia fundamental, antro-
pologia teoldgica.

Artificial Intelligence: approach from a science-friendly theology

‘ Abstract

Dialog between theology and the quest for Al is focused on «strong» Al, which can
be included as a part of technoscientific transhumanism. The first field of interest is
fundamental theology, which reflects about the sources for dialog, technoscientific
transhumanism as a secular faith, and the human main questions. The second field is
theological anthropology, considering the human being as created in God’s image,
collaborator of creation (including technical advances) and wound by sin; moreover,
we should acknowledge gratuity and carnality in salvation, and envision an eschatolo-
gical horizon, that can be related most of prophecies of technoscientific speculation.

Keywords: theology, artificial intelligence, secular faith, fundamental theology, theo-
logical anthropology.
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1. Introduccion’
1.1. Un discurso teoldgico en dialogo con la ciencia

En estas pdginas se intenta poner en contacto la teologfa con la bisqueda de la inte-
ligencia artificial, lo cual supone un evidente contraste: buscamos el didlogo entre una
disciplina con siglos de historia, heredera de una sabiduria que hunde sus raices en la
misma experiencia original del ser humano, y una investigacién tecnocientifica que
solo se extiende en el arco de unos decenios, con un desarrollo vertiginoso en los tiem-
pos recientes.

Desde el principio explicitamos que la perspectiva de estas pdginas serd esencialmen-
te teoldgica, y especificamente cristiana, pero sin dar nada por supuesto, procurando
que nuestro lenguaje sea claro y accesible a aquellos que no se hallen familiarizados con
la terminologfa teoldgica, buscando por encima de todo el poder comunicar efectiva-
mente. Partimos de la busqueda de una colaboracién humilde, en el camino de la
interdisciplinariedad,’ y el deseo de integracién del conocimiento.’

De este modo, se pretende ayudar a una reflexién que, en las relaciones de la teologia
respecto de la ciencia y la técnica, deje atrds el conflicto y la indiferencia (o la indepen-
dencia), para exponerse al didlogo, buscando como meta una auténtica integracién.*
Por esto planteamos una teologfa que sea «<amiga» de las ciencias, sin renunciar a plan-
tear cuestiones clave, pero evitando la transgresién epistemoldgica.’

En este didlogo que busca la integracién, la teologia debe situarse con humilde aten-
cién ante los avances cientificos y técnicos, que presentan continuas novedades, pero
no debe precipitarse y, ante todo, no puede renunciar a la audacia de plantear cuestio-
nes que orienten la mirada hacia la auténtica estatura del hombre, evitando reduccio-
nismos y espejismos en el horizonte, asi como caer en la trampa de las ideologias. Se
busca ejercitar lo que Joseph Ratzinger-Benedicto XVI denomina «razén abierta».

" El origen de este texto se halla en una intervencion en las Jornadas de Filosofia e Inteligencia Artificial Filosof-IA,
que tuvieron lugar en la sede de la Facultat de Filosofia de Catalunya (URL), los dias 27 y 28 de noviembre de 2019.
Esta intervencion respondia a la solicitud de incorporar la perspectiva de la teologia en didlogo con la ciencia en el
marco de unas jornadas filosoficas. Si bien el texto ha sido completamente reelaborado, se ha mantenido el mismo
estilo de discurso para su publicacion en esta revista filosofica.

2 Cf. Francisco, Exhortacion apostdlica Evangelii Gaudium, 134, y Constitucion apostolica Veritatis Gaudium, 4c.

3 Nos situamos en la perspectiva de la busqueda de un saber unitario y organico, convencidos de que esto es po-
sible, tal como aparece en la enciclica Fides et Ratio, 85, de Juan Pablo Il (1998).

4 lan Barbour sittia estos cuatro estadios en la relacion entre ciencia y religion: conflicto, independencia, didlogo e
integracion. Cf. Ian BARBOUR, £/ encuentro entre ciencia y religion, entre otros.

5 Cf. N. BALLANTYNE, «Epistemic Trespassing».
6 Cf. M. CanTos ApaRicio, Razon abierta: la idea de universidad en J. Ratzinger / Benedicto XVI.
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1.2. Centrado especialmente en la A «fuerte»

La inteligencia artificial es un tema de gran actualidad,” y es evidente que lo va a
continuar siendo, junto con la cuestién del transhumanismo, con la que presenta cam-
pos de interseccién.®

Puede decirse que hay dos maneras de entender la IA, o dos tipos de IA: la «débil» y
la «fuerte», en una distincién acunada por J. Searle. La TA «débil» (weak) es la ciencia-
ingenierfa que permite disefiar programas, mdquinas y programarlas, para hacer cosas
que se considera que requieren de inteligencia para ser hechas; es especifica, no general.

La IA «fuerte» o «dura» busca replicar, e incluso superar, la inteligencia humana,
planteando la llegada de un momento histérico en el que se produzca el punto de in-
flexién, conocido habitualmente como «singularidad», en un término tomado de la
astrofisica. Sus partidarios afirman que tales mdquinas no solamente podrdn simular o
imitar la inteligencia, sino que serdn verdaderamente «inteligentes». Lograr una mdqui-
na con una «inteligencia» equiparable a la humana es el «Santo Grial» de la IA. Los
partidarios de la IA fuerte plantean incluso que puede darse un cambio en el sustrato
sobre el que se sitda la inteligencia.’

El desarrollo de sistemas que puedan realizar eficientemente tareas asociadas al razo-
namiento (esto es, una IA «débil») parece no suscitar a priori interrogantes teoldgicos,
dejando de lado las cuestiones morales. Al respecto, hallamos un precedente insigne en
Ramon Llull, y su Ars Magna, como intento de crear un sistema mecdnico que imitase
el razonamiento 16gico."

Ahora bien, plantear la bisqueda de una «inteligencia artificial» en su versién «fuer-
te», con mdquinas igualando o superando la inteligencia humana, lo cual supone una
particular mirada sobre el hombre, viene precedido por la «predicacién» de sus propios
«profetas», y su particular literatura «apocaliptica», que anuncia unos posibles escena-
rios futuros, incluyendo promesas de salvacién o terribles vaticinios, esto requiere una

7 Para una aproximacion general, cf. M. A. Boben, Inteligencia artificial; R. LoPEz DE MANTARAS y P. MESEGUER, Inteli-
gencia artificial, R. LoPEz DE MANTARAS, «Present i futur de la intel-ligencia artificial»; H. BRiGHTON y H. SELINA, Inteli-
gencia artificial: una guia ilustrada. Con respecto a la relacion entre inteligencia artificial y la teologia, pero con una
buena perspectiva introductoria respecto a la IA: M. DorosanTu, «Recent advances in Artificial Intelligence (Al) and
some of the issues in the theology & Al dialogue»; J. L. Ruiz bE La Pefla, Crisis y apologia de la fe: Evangelio y nuevo
milenio (cap. IV: «El desafio antropologico»); F. J. GEnova OMEDES, Anne Foerst: dimension religiosa de la busqueda
de inteligencia artificial (primera parte, especialmente el capitulo tercero).

8 Con respecto al transhumanismo, nos centramos en la cartografia presente en A. J. DIEGUEZ LUCENA, Transhuma-

nismo, a la que nos referiremos en diversas ocasiones en las paginas que siguen. No hemos querido entrar en
discusiones entre transhumanismo y posthumanismo, sino que remitimos al primero a nivel general, teniendo en
cuenta la complejidad de la cuestion, que no es objeto de nuestro trabajo presente.

9 Cf. R. LoPez DE MANTARAS, «Present i futur de la intel-ligencia artificial», pp. 9ss.

10 Cf. E. CoLomer, «De Ramon Llull a la moderna informatica»; Ip., «<Anne Foerst. El encuentro entre la teologia e
inteligencia artificial», p. 90.
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consideracién diferente. Indudablemente, este dmbito resulta mds interesante para la
teologfa, que, aun dentro de sus pausados ritmos, lleva ya afios atenta a la cuestién de
la TA. Dos figuras pioneras en este terreno, ambas informdticas y tedlogas, pero muy
diferentes entre si, son la alemana A. Foerst'' y la americana N. Herzfeld.'? En lengua
espafiola, no podemos dejar de mencionar a J. L. Ruiz de la Pefia.’?

De hecho, la busqueda de la IA «fuerte» puede situarse dentro del «transhumanis-
mo», considerado en su dimensién tecnocientifica, si seguimos la clasificacién de A.
Diéguez. Por ello, muchas de las reflexiones que se estdn planteando con respecto al
multiforme tema del transhumanismo, cada vez mds presente en los debates y en el
imaginario, pueden ser de interés para la reflexién teoldgica acerca de la IA.!

1.2.1. Basado en la Teologia Fundamental y la Antropologia Teologica

En estas lineas se dejan a un lado, deliberadamente, las cuestiones morales (que
también podrian interpelar a la teologfa, en otra de sus dimensiones), para centrarnos
en las preguntas que se sitdan preferentemente en los campos de la teologfa fundamen-
tal y de la antropologfa teoldgica. Aclaremos cudles son estos campos.

Por un lado, la «teologfa fundamental»™ plantea las bases del conocimiento teoldgi-
co, y afronta las relaciones entre la fe y la razén, contemplando al hombre como cons-
titutivamente abierto para acoger la manifestacién (Revelacién) del Misterio. Busca

«dar razén de la esperanza» que hay en nosotros.'®

" En 1998 publicé un famoso articulo: A. Foerst, «Cog, a Humanoid Robot, and the Question of the Image of God»,
que resultd muy polémico. Posteriormente, en 2004, A. FoersT, God in the machine: what robots teach us about
humanity and God, y después apenas ha vuelto a publicar sobre la cuestion.

2N, HerzreLD, In our image, de 2002, y varios trabajos posteriores.

'8 J. L. Ruiz de la Pefia (1937-1996), insigne asturiano, es una figura bésica de la antropologfa teoldgica en lengua
espafiola. Con respecto a nosotros, destacan J. L. Ruiz b LA Pefa, Imagen de Dios: antropologia teoldgica funda-
mental; ., <El desafio antropologico»; si su muerte no hubiera acaecido tan «pronto», con 59 afios, seguramente
hubiera hecho notables aportaciones a la cuestion. Recientemente, en nuestro contexto, hallamos los trabajos de
F. J. Génova, que estudia las aportaciones de Anne Foerst, entre otros; cf. F. J. Genova OMEDES, Anne Foerst: di-
mension religiosa de la busqueda de inteligencia artificial; Ip., <Anne Foerst. El encuentro entre la teologia e inteli-
gencia artificial»; Ip., F. J. Genova Omepes, «Intel-ligéncia artificial i teologia». También seria necesario tener en
cuenta a J. Sanchez-Cafiizares («<La Inteligencia Artificial vista desde la filosofia y la teologia»).

4 Cf. A. J. DiEcuez Lucena, Transhumanismo. Este autor distingue entre dos tipos de transhumanismo, el «cultural» y
«tecnocientifico», dentro del cual engloba tanto el vinculado a la inteligencia artificial como el vinculado a la biologia y
la medicina (biomejoramiento). En una linea parecida se halla el trabajo previo: H. TIROSH-SAMUELSON, «Transhumanism
as a secularist faith», que encabeza un nimero monografico de Zygon® sobre el transhumanismo. N. Lopez Moratalla
considera la IA'y el transhumanismo como dos caras de la misma moneda, aunque sus desarrollos impliquen aparen-
temente expectativas de signo contrario; cf. N. LoPez MoRATALLA, Inteligencia Artificial ¢ Conciencia Artificial?, p. 10.

"> Entre las obras de referencia, cf. S. Pie I NINoT, Teologia fundamental.

6. Cf. 1 Pe 3, 15, la «carta magna» de la teologia fundamental: «Mas bien, glorificad a Cristo el Sefior en vuestros
corazones, dispuestos siempre para dar explicacion (apologia) a todo el que os pida una razon (logos) de vuestra es-
peranza».
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Por otro lado, la «antropologia teolégica», en su sentido contempordneo, busca ser
una reflexion sobre el hombre a la luz de la fe cristiana, y agrupa los antiguos tratados
de creacién y pecado, la salvacién por la gracia de Cristo y el final del hombre y de la
historia (la «escatologia»)."”

Consideramos que estos son dos de los principales campos de los estudios teoldgicos
que nos pueden ofrecer perspectivas que arrojen luz en el didlogo acerca de la inteligen-
cia artificial. Todo ello, teniendo ademds en perspectiva las aportaciones del didlogo
teologfa-ciencias (que, en cierto modo, se podria situar en el drea de influencia de la
teologfa fundamental).

Por dltimo, debe reconocerse que, aunque no se hallen estrictamente dentro de la
teologfa, los trabajos que se refieren al tema realizados dentro de los denominados «es-
tudios religiosos» ofrecen numerosos elementos de interés y contribuyen a situar las
preguntas.

Elementos de base para la reflexién

2.1. Unas fuentes poco convencionales para la reflexion teoldgica

Como se ha indicado, la teologfa fundamental reflexiona sobre las bases del conoci-
miento teolégico, que presentan una dimensién objetiva, la Revelacién (que hallamos
asociada a la Escritura, la Tradicién y, a su servicio, el Magisterio eclesial), junto con la
dimensidn subjetiva (la fe, de la que participan los tedlogos a lo largo de la historia).

Ahora bien, si se atiende a los desafios que presenta la inteligencia artificial a la teo-
logfa, para elaborar una reflexién no basta con tener en cuenta los actuales conocimien-
tos cientificos y tecnoldgicos como base para la discusién, junto con las citadas «bases»
propias del conocimiento teolégico. Hay otros campos, menos sélidos si se quiere,
pero que adquieren un protagonismo inusitado: la denominada «ciencia especulativay,
que a menudo se presenta en el formato de la divulgacién cientifica, y la «ciencia
ficcién».'® Sin duda, son estos unos peculiares lugares para el desarrollo de la reflexién
teoldgica, incluso en el terreno de la relacién entre teologia y ciencias.

En primer lugar, la «ciencia especulativa» consiste en la reflexién cientifica acerca del
futuro del progreso cientifico, partiendo de la realidad presente. Dentro de este 4émbito
hallamos las propuestas de numerosos autores (a menudo reputados expertos en sus
trabajos cientificos o técnicos) que, partiendo de sus conocimientos cientificos actua-
les, realizan extrapolaciones sobre el futuro, no pocos de ellos con una fe ciega en el

7 'En el campo de habla espafiola, destaca la obra de J. L. Ruiz de la Pefia y de L. F. Ladaria.

8 Cf. M. W. DeLasHmutT, «A better life through information technology? The techno-theological eschatology of
posthuman speculative science».
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mito ilustrado del progreso (en este caso, cientifico y tecnoldgico), planteando una
esperanza en un futuro tecnoldgicamente superior. En este terreno, aunque con gran-
des diferencias entre ellos, hallamos matemdticos, informdticos, cientificos, ingenieros
y fil6sofos como A. Turing,'” M. Minsky, H. Moravec,” F. Tipler, R. Kurzweil*' o,
salvando las distancias, N. Bostrom.??

Como se ha indicado previamente, entre los defensores de la IA «fuerte», vinculados
a la vertiente tecnocientifica del transhumanismo, hallamos a diversos «profetas», que
ofrecen promesas de futuro y, en algunos casos, exhortaciones para vivir el presente.
Muchos de ellos son personas geniales, que destacan enormemente por sus capacidades
técnicas en su campo, pero que dan rienda suelta a su imaginacién cuando se trata de
hablar del futuro, en relacién con lo que acabamos de denominar «ciencia especulati-
var, hasta realizar en algunos casos propuestas descabelladas.” Se trata de figuras que
acaban desempefnando un profetismo «ambiguo»,?* y que presentan incluso paralelis-
mos con populares figuras del evangelismo actual.”

En segundo lugar, la denominada «ciencia ficcién, a diferencia del anterior discur-
so, es manifiestamente ficticia, y acostumbra a buscar el entretenimiento, aunque a
menudo contiene formas de critica social. En este campo hallamos escritores, como 1.

¢ ¢ incluso creadores de

Asimov o P. K. Dick, junto con cineastas y autores de series,
videojuegos o de entornos de realidad virtual. La ciencia ficcién se muestra como un

terreno fecundo para el planteamiento de cuestiones clave, tanto de un supuesto futuro

9 A, M. Turing, «Computing Machinery and Intelligence». Traducido al espafiol.

20 H, Moravec, Mind children: the future of robot and human intelligence, H. Moravec, Robot: mere machine to
transcendent mind. El primero se halla traducido al espariol.

21 R. Kurzwel, The Age of Spiritual Machines: when computers exceed human intelligence; R. KurzwelL, The singu-
larity is near when humans transcend biology, entre otros. Ambos tienen traduccion en lengua espafiola.

22 N. Bostrom, Superintelligence: paths, dangers, strategies. Traducido al espafiol.

%3 Este contraste es puesto dramaticamente de manifiesto en A. J. DiEGuez Lucena, Transhumanismo, p. 85, donde
se cita una entrevista a D. Hofstadter en American Scientist, en la que se compara las obras de autores como H.
Moravec o R. Kurzweil con la mezcla de buena comida con excrementos de perro hasta hacerlos indistinguibles.

24 Cf. A. J. DieGUez Lucena, «Los profetas ambiguos». R. Geraci, a partir de diversas obras de «ciencia especulativa»,
ofrece una lista de las promesas de los profetas del ciberespacio: sociedad igualitaria, satisfaccion de las necesi-
dades, felicidad, e incluso mejor vida sexual; cf. R. M. Geracl, «Apocalyptic Al: Religion and the Promise of Artificial
Intelligence», p. 149.

% (f. R. CoLe-TurNEeR, «The Singularity and the Rapture: Transhumanist and Popular Christian Views of the Future»,
en donde se comparan las promesas del transhumanismo tecnocientifico con las de diversos evangelistas de la
América contemporanea, especialmente por lo que respecta a la cuestion escatoldgica.

% En el tercer capitulo de F. J. Genova OMEDES, Anne Foerst: dimension religiosa de la busqueda de inteligencia
artificial, bajo el titulo de «Mitologia», se analizan las propuestas de la literatura y el cine, antes de tratar la historia
de lalA.
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como del presente, al que se enfrenta con una gran libertad, debido a la distancia que
plantea el propio género.”

2.2. Una «fe» secular

La teologfa fundamental atiende a la fe, como principio subjetivo del conocimiento
teolégico, que puede ser vista, dentro del cristianismo, como relacién con Dios por
medio de Jesucristo, en términos de confesion, confianza, camino de vida y horizonte
escatoldgico. Esta relacién se sitia en consonancia con la estructura antropolégica,
constitutivamente abierta al absoluto.?® La consideracién teoldgica de la fe nos puede
ser de ayuda para considerar el tema que nos ocupa. Asimismo, no podemos olvidar la
relacién que se establece entre religién y tecnologfa, que incluso puede acabar dotando
a esta ultima de rasgos religiosos.”

Si tenemos en cuenta que los avances tecnolégicos son, en cierto modo, un «espejo»
en el que mirarnos, la dimensién «religiosa» presente en la IA implica que esta puede
ser tomada como referencia para reflexionar acerca de la experiencia religiosa.”

A pesar de que la mayorfa de los defensores de la busqueda y profecia de la IA «fuer-
te» (como parte del transhumanismo tecnocientifico) se confiesen ateos y lo consideren
como una extensién del humanismo secular, sin embargo esta postura aparece con
caracteristicas propias de una fe, pero una «fe secular, sin Dios, en la que los rasgos
religiosos se entremezclan con las propuestas cientificas.”® Esta hibridacién podria ser
considerada como caracteristica del mundo «post-secular» (entendido como aquel que
se sittia mds alld de los presupuestos ilustrados). Presenta un fuerte impulso escatoldgi-
co, que confia en los esfuerzos humanos, y no en la intervencién divina, eso s, y que se
tratard mds adelante. Posee sus propios dogmas, como la innovacién tecnoldgica, ofre-
ce relatos de sentido, y busca nuevos adeptos. De hecho, puede considerarse que el

27 Sobre el valor de la ciencia ficcion respecto al tema que nos ocupa, cf. R. M. Geracl, «<Robots and the Sacred in
Science and Science Fiction: Theological Implications of Artificial Intelligence»; Ib., «The popular appeal of apocalyp-
tic Al», entre otros textos del mismo autor.

% S, PiE 1 NiNoT, Teologia fundamental, capitulos 2 («EI hombre abierto a la cuestion de Dios») y 5 (<La fe, principio
subjetivo del conocimiento teol6gico»).

29 Cf. el ya «clasico» D. F. NoLE, The religion of technology: the divinity of man and the Spirit of invention; existe
traduccion espafola.

% Cf. M. DorosanTu, «Recent advances in Artificial Intelligence (Al) and some of the issues in the theology & Al
dialogue», p. 14. La idea del «espejo» se halla desarrollada en P. Herner, «Technology and Human Becoming».

31 El transhumanismo tecnocientifico acostumbra a entrar en conflicto con las religiones tradicionales de Occiden-
te, mientras que puede encontrar puntos de contacto con los denominados Nuevos Movimientos Religiosos (y los
mormones), como se explicita en H. TIROSH-SAMUELSON, «Transhumanism as a secularist faith».
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progreso en la IA supone un «re-encantamiento» del mundo.** Hay quien ha senalado
incluso los nexos entre determinadas propuestas actuales y la filosofia hegeliana.’

. El surgir de los interrogantes

Plantear la bisqueda de una «inteligencia artificial» conlleva el reclamo de una
reflexién sobre qué es la inteligencia humana, en particular, y qué es el hombre en
general.*

La misma expresién «inteligencia artificial» permite orientar el planteamiento de
algunos interrogantes, ante los que puede situarse la reflexién teoldgica: ;Qué es el
hombre? ;Qué es la inteligencia y qué significa que el hombre esté dotado de ella? ;Qué
nos hace humanos? ;Qué nos hace diferentes de las mdquinas?®

Atendiendo a la famosa advertencia de Gregorio de Nisa: «los conceptos crean ido-
los, solo el asombro conoce»,*® podemos elevar nuestra pregunta partiendo del estupor,

como hace el salmista ante el Senor:

«;Qué es el hombre para que te acuerdes de él,
el ser humano, para mirar por éI?

Lo hiciste poco inferior a los dngeles,

lo coronaste de gloria y dignidad;

le diste el mando sobre las obras de tus manos.
Todo lo sometiste bajo sus pies.» [Salmo 8, 5-7]

%2 H, TiRoSH-SAMUELSON, «Transhumanism as a secularist faith»; M. Y. CHaUDHARY, «Augmented Reality, Artificial In-
telligence, and the Re-enchantment of the World»; R. M. Geraci, «Cyborgs, Robots, and Eternal Avatars»; R. M.
Geracl, «The popular appeal of apocalyptic Al». En estos dos Ultimos trabajos, R. Geraci trae a colacion, respecto al
tema que nos ocupa, la curiosa expresion «authentic fakes» para referirse a practicas fraudulentas que realizan
funciones religiosas reales (promueven un sentido de transcendencia, generan comunidades, establecen una mo-
ral, orientan la accion humana), basado en D. CHIDESTER, Authentic fakes: religion and American popular culture.

3 Cf. M. E. ZimmermaN, «The Singularity: A crucial phase in divine self-actualization?». En este caso, el autor se
refiere a Ray Kurzweil.

% De hecho, el fisico y tedlogo J. Sanchez Cafiizares se pregunta, después de haber analizado la cuestion deteni-
damente, si la expresion «Inteligencia Artificial» no sera un oximoron. Cf. J. SANCHEZ CARIZARES, «La Inteligencia Ar-
tificial vista desde la filosofia y la teologia». También hallamos un rechazo a aplicar la nocién de inteligencia a las
maquinas en T. Peters, «Where There’s Life There’s Intelligence»; Ip., «Intelligence? Not Artificial, but the Real
Thing!».

% P, Benanti pone de manifiesto que es clave reflexionar sobre qué es el hombre y en qué se diferencia de una
maquina. Cf. P. BenanT, Le macchine sapienti, capitulo II. Ilguamente, N. LoPez MoRATALLA, Inteligencia Artificial
¢Conciencia Artificial?, p. 10.

% Cf. GRreorio DE Nisa, De vita Moysis [PG 44, col. 377B]; Contra Eunomium [PG 54, col p. 604B-D]; In Cantica
Canticorum, Hom. XII [PG 44, col. 1028D].
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3.1. «Condcete a ti mismo»

La pregunta ;qué es el hombre? ha atravesado los siglos, resonando en las diversas
manifestaciones de la religién y la cultura.

En la Antigiiedad hallamos el famoso lema «condcete a ti mismo»,” que se hallaba
en el frontispicio del templo de Apolo en Delfos, y que Platén pone en boca de su
maestro Sdcrates.”® Podria decirse que el adagio délfico se erige como tarea vital del
hombre. La urgencia de este imperativo ha recorrido los siglos desde la Antigiiedad,
pasando por el gran Agustin, que inaugura el «socratismo cristiano»,* hasta llegar a
Juan Pablo II, que sitda el «condcete a ti mismo», de manera sorprendente, al inicio de
su enciclica dedicada a las relaciones entre la fe y la razén, vinculdndolo a las diversas
tradiciones religiosas.®

Sin duda, puede decirse que el trabajo en el terreno de la inteligencia artificial nos
ha ayudado a conocernos mejor a nosotros mismos. Los pioneros de la IA, presentes en
la conferencia de Dartmouth College en 1956, se proponian, entre otras cosas, una
mejor comprension de la inteligencia humana. De hecho, los avances en IA, especial-
mente aquellos que han partido de la referencia a la inteligencia humana, han contri-
buido —como es sabido—, podriamos decir que de manera sinérgica, a avanzar en nues-
tra comprensién del conocimiento humano.

3.2. La pregunta por el sentido

Ahora bien, el recorrido iniciado por el «condcete a ti mismo» nos lleva a ver al
hombre como aquel que se plantea la pregunta sobre el sentido, pregunta que de algin
modo retine los grandes interrogantes del hombre,*" que podrfamos agrupar sintética-
mente en la trfada amor-muerte-futuro.*

Consecuentemente, esta totalizante pregunta por el sentido resuena ante la preten-
sién de alcanzar una IA «fuerter. ;De qué manera puede plantearse la existencia de tal
IA, en relacién con el imperativo del «condcete a ti mismo» y la pregunta por el sentido

de la propia existencia?®?

37 Nosce te ipsum: yv®OL oeautdv - gnothi seauton.
38 PLATON, Protdgoras, 343b.

%9 Cf. E. GiLson, L'Esprit de la philosophie médiévale, p. 214ss. Agustin de Hipona parte de la introspeccion para
avanzar en el discurso teologico, como sucede, a modo de ejemplo, en su reflexion sobre la Trinidad.

40 Cf. Juan PaLo Il, Fides et Ratio, 1.
41 Cf. Juan PagLo II, Fides et Ratio, 1.26.33, especialmente.
42 Cf. K. RaHNER, Curso fundamental sobre la fe, 344-348, entre otros textos de este autor.

4 En la pelicula Blade Runner, de Ridley Scott (1982), el policia Rick Deckard, ante la muerte del Gltimo robot an-
droide («replicante»), empatizando con los sentimientos de algunos de ellos, exclama: «No sé por qué me salvo la
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Curiosamente, la pregunta de qué conciencia puede tener una mdquina, que es una
cuestién clave, habfa sido ya reconocida en 1950 por el mismisimo A. Turing.*

3.3. Apertura al Misterio y deseo de infinito

Ademds, la reflexién teolégica contempla al hombre como estructuralmente abierto
al Misterio (a lo que podriamos denominar «la cuestién de Dios»; potentia oboedientia-
lis), y también como marcado por el deseo del infinito (deseo de Dios).*> Este deseo sitda
al hombre en una inquietud que sobrepasa su propia capacidad de respuesta y, en pa-
labras de Agustin, solo halla su reposo en el Eterno.*

Alto es, pues, el horizonte que pone en movimiento al inquieto corazén del hombre.
De ¢l toma fuerzas, sin duda, la busqueda de la inteligencia artificial, y es preciso no
olvidarlo ni diluirlo, ante determinados planteamientos de la IA «fuerte», que corren el
riesgo, como minimo, de rebajar la estatura del hombre y su deseo, censurdndolo o
reduciéndolo a la hora de plantear el objetivo a cumplir,” con la ilusién incluso de su

manipulacién: «;Qué queremos desear?».

. El hombre creado por Dios

El relato del Génesis ofrece datos de interés para el tema que nos ocupa.”’ A partir
del texto biblico, buscamos elementos que respondan a la pregunta antropolégica. Se

vida. Quiza en esos Ultimos momentos &l amo la vida con mas intensidad que nunca, no solo su vida, la de cual-
quiera, mi vida. Y lo tnico que queria eran las mismas respuestas que el resto de nosotros: ¢de dénde vengo?, ¢a
donde voy?, scudnto tiempo me queda? Todo lo que podia hacer era quedarme alli y verlo morir», citado en N.
Lopez MoraTALLA, Inteligencia Artificial ¢ Conciencia Artificial?, p. 80.

4 Cf. A. M. TurRING, ¢Puede pensar una maquina?, pp. 46ss (la version original es «Computing Machinery and Inte-
lligence»); cf. J. L. Ruiz DE LA Pefia, «El desafio antropologico», pp. 161ss.

4 Cf. S. P I NiNoT, Teologia fundamental, capitulo Il, pp. 65-97.

6 Es el famoso tema del Cor inquietum de Agustin: «Nos hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazén esta inquieto,
hasta que descanse en ti» (Confesiones|, 1, 1)

47 «El corazon del hombre tiene demasiada nostalgia de belleza, de amor, de verdad, de felicidad. Por eso hemos
tratado de rellenar el vacio con las utopias de crear superhombres o de reprogramar la Humanidad», en: N. LoPez
MoRrATALLA, Inteligencia Artificial ; Conciencia Artificial?, p. 38.

8 Esta pregunta aparece en Y. N. Hararl, De animales a dioses, p. 454. Recogido en A. J. DieGuez LUCENA, Trans-
humanismo, p. 29, donde se remite a Ortega, quien «ya habia llegado hace tiempo a la conclusion de que la pre-
gunta real a la que nos enfrentamos es “;Qué queremos desear?”»; en los capitulos IVy V, A. J. Diéguez retoma la
referencia a Ortega y la crisis del deseo.

49 Dos textos que ofrecen un marco de referencia catélico a nivel biblico y teoldgico respecto a la cuestion antropo-
l6gica a partir del relato del Génesis son, respectivamente: PonTiFicia Comision BigLICA, «Qué es el hombre?»: un ifi-
nerario de antropologia biblica (2020); ComiSION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Comunion y Servicio: la persona humana
creada a imagen de Dios (2004).
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parte ademds de la consideracién de que la tecnologia estd siempre ligada a una antro-
pologia de referencia.”

Somos conscientes de que estos elementos se hallan vehiculados por imdgenes pro-
pias de su contexto original (el Oriente Medio de varios siglos antes de Cristo), que
necesitan ser interpretadas adecuadamente mds alld de la literalidad, pero no desecha-
das sin mds como mitoldgicas o infantiles.

La fe biblica nos presenta al hombre como un ser querido especialmente por Dios,
que lo ha arrancado de la nada y lo sostiene en la existencia (creatio ex nibilo). El hom-
bre (1) ha sido creado «a imagen de Dios» y (2) se le ha encomendado la custodia y
dominio de la creacién, (3) pero se halla herido por aquello que denominamos «peca-
do». Estos tres datos permiten plantear retos en el didlogo entre la teologia y la busque-

da de la IAS!

4.1. Creado «a imagen de Dios»
4.1.1. La antropologia cristiana de la imagen

El hombre se distingue de las otras creaturas por haber sido creado «a imagen de
Dios», lo cual le hace poseedor de una forma particular de inteligencia (participe de la
inteligencia de Dios),’* asi como sujeto de conciencia y libertad.”

Tradicionalmente, la teologfa cristiana se ha servido del «alma» para referirse al prin-
cipio vital del hombre, que desborda la mera materialidad,* sin dejar por ello de afir-
mar el valor del cuerpo, en una unidad dual.”

De hecho, los investigadores y «profetas» de la IA fuerte corren el riesgo de menos-
preciar la corporeidad, y caer en un nuevo gnosticismo de corte tecnolégico, al reducir
al ser humano a informacién, eventualmente transferible a otros sustratos distintos del

biolégico, lo cual presenta evidentes resonancias gndsticas.”®

50 Cf. P. BenanTi, Le macchine sapienti, p. 91.

5T'F, J. Génova («Intel-ligencia artificial i teologia», p. 28) identifica en estos tres elementos las tres grandes lineas
que podrian sintetizar los retos de la IA a la teologia.

5 (f. GS 15. Podriamos decir que, si todo fue creado por medio del Logos de Dios, Jesucristo, el hombre es asi-
mismo sujeto de un /ogos particular.

5 Cf., por ejemplo, Gaudium et Spes, 15-17.

% En torno a las controversias que suscitd el evolucionismo, se afirmd la creacion del alma inmediatamente por
Dios. Cf. Pio XIl, Humani Generis, AAS 42 (1950), 575, DH 3896.

% Segun la expresion «corpore et anima unus», GS 14. Cf. G. M. TomAs v GarriDo y E. PosTico SoLANA, Biogtica
personalista: ciencia y controversias, capitulos 1 y Ill.

% N. Herzrewd, «Human-Directed Evolution. A Christian perspective», pp. 592-593. El elemento corpéreo ha sido
clave en las propuestas criticas del filosofo H. Dreyfus, como se hizo presente en H. L. Drevrus, What computers
can't do: the limits of artificial intelligence, mas tarde aparecio Ib., What computers still can’t do: a critique of arti-
ficial reason.

COMPRENDRE | 87
Vol. 23/1 Any 2021
p. 49-75



88

Ademds, la teologia cristiana se ha apoyado sobre el concepto de «persona», que se
ha ido enriqueciendo a lo largo de la historia, siendo usado inicialmente para Dios,
para después ser fecundamente aplicado al hombre. Modernamente, hay quienes bus-
can ampliar el alcance de este término, no solamente a los animales, sino a las mdquinas
«inteligentes».

«Imagen de Dios», «alma» y «persona» son términos no exentos de debates y contro-
versias, aunque nos permiten salvaguardar la dignidad y la singular riqueza de ser huma-
nos, e introducen una mirada humilde frente a los logros de la técnica, ya que nos llevan
a preguntarnos qué analogfas o paralelismos establecer frente a una eventual IA «fuerte».

La reflexién teoldgica nos alerta contra el riesgo que suponen los reduccionismos:
reducir el hombre a una mdquina, su cerebro a un ordenador, y la historia personal a
un conjunto de datos.”” Y es que, ante el reto que supone la IA «fuerte», con el plantea-
miento de una nueva etapa, posterior a la «singularidad», la teologia aporta una dosis
de realismo y, a la vez, una defensa de lo que supone ser humanos, ante la pretension
de fabricar una inteligencia general que se equipare a la nuestra e incluso nos supere.

4.1.2. La fecundidad de la nocion de «<imagen de Dios» ante la IA

La creacién «a imagen de Dios», que aparece sucintamente en el relato del Génesis,
ha supuesto una enorme fecundidad teoldgica y ha sido objeto de controversias en la
teologia reciente. Ademds, la nocién del hombre como creado «a imagen de Dios» re-
sulta fecunda a la hora de plantear la creatividad humana (a la que se dedica el apartado
siguiente), incluyendo el desarrollo de la IA.

Con respecto al tema que nos ocupa, la tedloga e informdtica N. Herzfeld ha puesto
en paralelo tres distintas dimensiones de la imagen de Dios:*® la substantiva (presente en
la teologfa cldsica, vinculada a la racionalidad), la funcional (propuesta por exégetas con-
tempordneos, vinculada al papel de «dominio» del hombre en la creacién, como repre-
sentante de Dios) y la relacional (que remonta a K. Barth, vinculada a Dios Trinidad).

En trabajos posteriores donde retoma sus propuestas, N. Herzfeld establece un inte-
resante paralelismo entre las tres dimensiones de la «imagen de Dios» y las distintas
fases del desarrollo de la inteligencia artificial: IA simbélica, IA funcional, IA vinculada
a la corporeidad (embodied).”

S Cf. F. J. Genova OmepEs, «Intel-ligéncia artificial i teologia», pp. 28-29.

% Cf. N. HerzreLD, /n our image; esta division esté presente también en muchos de sus trabajos posteriores, citados
mas adelante.

% Cf. N. HerzreLp, <A new member of the family? The continuum of being, artificial intelligence, and the image of
God», con interesantes referencias a otras religiones; N. HerzreLD, «In Whose Image? Artificial Intelligence and the
Imago Dek. La idea de la vinculacion de la 1A corporeidad, como embodiment, habia sido planteada por el citado
fildsofo H. Dreyfus.
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Otros autores han planteado también un modelo de cardcter dindmico, con un horizonte
cristoldgico, que tiene en cuenta a Cristo como arquetipo de la imagen de Dios y, por tanto,
como fuente antropoldgica.”’ En linea con esto, también se subraya, siguiendo a Ciristo, su
amor libre como elemento clave que puede servir para plantear cuestiones a la IA.%!

4.2. Colaborador de la Creacion

Volviendo al relato biblico, Dios sitda al hombre como «colaborador», llamado a
cuidar y hacer fecundo el cosmos creado.

«Sed fecundos y multiplicaos, llenad la tierra y sometedla; dominad los peces del
mar, las aves del cielo y todos los animales que se mueven sobre la tierra» [Gn 1, 28].

En esta vocacién podemos situar los desarrollos de la técnica, vistos como una coo-
peracién del hombre con la divinidad. Pero aqui también podemos situar la creatividad
humana, que permite desarrollar la musica, la literatura o la pintura.

De hecho, se ha planteado la bisqueda de la IA, entre otras, como una considera-
cién del hombre como «co-creador»,®* y aparece la cuestién de que, si nosotros hemos
sido creados a imagen de Dios, a imagen de quién «creamos» nosotros. ;Qué significa
crear a nuestra imagen?® Debemos ser cuidadosos al considerar nuestra actividad crea-
tiva, para no acabar reduciendo, de manera refleja, la visién del hombre.

Hay quien podria describir determinados escenarios de la IA o el transhumanismo
como «jugar a ser Dios».** Ahora bien, desde la teologfa es necesario advertir que existe
una radical diferencia entre la creacién por parte de Dios (creatio ex nibilo, que arranca
de la nada y sostiene en el ser), y la «cooperacién creativa» del hombre que, en todo
caso, se encontrarfa en un nivel mucho mds humilde.

Dicho esto, debemos recordar una de las principales cuestiones que se plantean ante
una eventual [A «fuerte»: la de su eventual «creatividad» propia. No se trata de una
objecién nueva, y de hecho ya habia sido anticipada por los precursores y por los «pa-

dres» de la IA.®

6 Cf. M. S. BurpeTT, «The Image of God and Human Uniqueness: Challenges from the Biological and Information
Sciences».

61 Cf. I. Devio, «Artificial Intelligence and Christian Salvation: Compatibility or Competition?>.

6 Al respecto, podemos destacar la expresion «co-creador creado», de P. Hefner; cf. V. LorrimAR, «The scientific
character of Philip Hefner’s “created co-creator”s.

83 Cf. los diversos textos citados de N. Herzfeld. Recientemente, cf. G. ZArRkaDAKIS, In our own image: will artificial
intelligence save or destroy us?

64 A, Diéguez es sumamente critico con esta expresion. A. J. DIEGUEz Lucena, Transhumanismo, pp. 1358s.

% Es conocida como la «objecion de Lady Lovelace». Ada Lovelace, que vivié en la primera mitad del siglo xix, es
considerada la iniciadora de la programacion y una precursora de la IA. Esta objecion fue recogida en 1950 por A.
Turing (¢Puede pensar una maquina?, p. 46ss.; la version original es «<Computing Machinery and Intelligence»). Cf.
J. L. Ruiz oE LA Pefia, «El desafio antropoldgico», p. 161ss.

COMPRENDRE | 89
Vol. 23/1 Any 2021
p. 49-75



90

Podemos hacer nuestra la llamada de humildad del salmista cuando, al hablar de los
idolos de las diversas naciones, advierte:

«Nuestro Dios estd en el cielo, lo que quiere lo hace.

Sus idolos, en cambio, son plata y oro, hechura de manos humanas:

tienen boca, y no hablan; tienen ojos, y no ven;

tienen orejas, y no oyen; tienen nariz, y no huelen;

tienen manos, y no tocan; tienen pies, y no andan; no tiene voz su garganta:
que sean igual los que los hacen, cuantos confian en ellos».

[Salmo 113b, 11-16 (114, 3-8)]

4.3. La cuestion del pecado y mal

En tercer lugar, después de describir el origen del hombre, el libro del Génesis, en
sus capitulos 3 a 11, narra la disgregacién de la situacién inicial a causa de la irrupcién
del pecado, a través de conocidos relatos: el que corresponde a Addn y Eva (con la ser-
piente y la expulsién del paraiso, que supone la ruptura de la amistad con Dios, y la
sospecha entre el hombre y la mujer); la historia de Cain y Abel (la discordia entre
hermanos); la torre de Babel (la divisién de los pueblos a través de las lenguas), hasta
llegar a la situacién que precede al Diluvio Universal. Por esta caida, se ve alterada la
situacién originaria, y el mal entra en el mundo, y con él la discordia (con Dios y entre
los hombres), la muerte, la dureza en el trabajo (y el estudio), o el dolor en el parto.

No podemos negar que, mds alld de los detalles de los relatos, el Génesis ilumina la
situacién actual del hombre. Este «lado oscuro» es reconocido en las diversas tradicio-
nes religiosas y de pensamiento, y una mirada realista hacia el hombre nos lleva a no
censurarlo.*

Esto no puede soslayarse ante los diversos avances tecnolégicos y, en concreto, ante la
busqueda de una inteligencia artificial. Ademds, curiosamente, se plantea que la IA y, mds
ampliamente, el transhumanismo contribuirfan a solucionar los elementos negativos que
hemos enumerado como consecuencia de la caida. No faltan quienes (consciente o in-
conscientemente) plantean una suerte de retorno a una situacion prelapsaria, e incluso su
superacién: mds inteligentes, mds rdpidos, unidos por una nueva forma de lenguaje, ¢
incluso elevando finalmente una torre de Babel para erigirnos en dioses.

No podemos tener una visién ingenua, ni ante la realidad humana, ni ante el su-
puesto horizonte de una IA «fuerte», que poseyera «algo asi» como nuestra libertad.

% «Las tradiciones religiosas y de pensamiento han reconocido siempre que no todo es luminoso y encomiable en
nuestra naturaleza; que hay en ella un lado oscuro que hemos de aprender a controlar, y que adolecemos de nu-
merosas deficiencias de disefio que condicionan fuertemente nuestra vida, sobre todo a edades avanzadas», A. J.
DiEGUEZ LUCENA, Transhumanismo, pp. 146-147.
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Resuena a menudo la pregunta de cémo controlar a nuestras propias «creaciones». Hay
autores que incluso plantean que la desobediencia de Addn al Creador puede ser un
aviso de lo que podria suceder al hombre como «creador» de una IA.%” De todos mo-
dos, no hace falta especular con el futuro, pues los avances actuales de la IA ya suponen
perspectivas cuanto menos inquietantes.®

. Salvacion gratuita y encarnada

El cristianismo ofrece, como es sabido, elementos para plantear la salvacién del
hombre caido, restaurdndolo y llevindolo a plenitud gracias a Jesucristo, Dios hecho
hombre. Al respecto, encontramos diversas nociones, como salvacién, redencién, divi-
nizacién, gracia.®’

La teologfa cristiana siempre ha defendido el papel de la carnalidad en el destino
tltimo del hombre, desde los primeros siglos de nuestra era, en los que se enfrenté al
gnosticismo, que propugnaba una salvacién que venia del conocimiento y que era una
liberacién de la materialidad.”

Ante quienes proponen que solo la mente debe ser salvada, debemos recordar que el
elemento fundamental del cristianismo es que el Logos de Dios se ha hecho carne en
Jesucristo.”! Ademds, recuérdese, teniendo presente el simbolo apostélico, que en el
cristianismo, la salvacién final estd asociada a la resurreccién de la carne, que es mucho
mds que una revivificacién del cuerpo.

Ademis, frente a la pretensién humana de alcanzar la salvacién por las propias fuer-
zas, el cristianismo ha reconocido el cardcter gratuito de esta salvacién, con figuras
como Pablo y Agustin.”

67 Cf. G. ZARKADAKIS, In our own image: will artificial intelligence save or destroy us? El autor recuerda que Adan
recibio instrucciones precisas sobre lo que hacer y evitar, y adn asi desobedecio.

8 Cf. las perspectivas que ofrecen, entre muchos otros, P. BENANTI, Le macchine sapient; M. DoroBANTU, «<Recent
advances in Artificial Intelligence (Al) and some of the issues in the theology & Al dialogue».

% No es posible detallar aqui la riqueza de estos términos, y su complejidad a lo largo de la historia de la teologia.
Puede consultarse un buen diccionario teoldgico, como J. Y. Lacoste, Diccionario Akal critico de Teologia.

70 Al respecto, destacan Ireneo de Lyon y Tertuliano (c. 160-c. 220). Es famosa la expresion de Tertuliano, «caro
salutis est cardo» («la carne es el quicio de la salvacion»), en De resurrectione carnis —0 De resurrectione mortuo-
rum—, VI, 2 (PL 2, 806; CCL 2, p. 931).

1 Cf. 1. Deuo, «Artificial Intelligence and Christian Salvation: Compatibility or Competition?», p. 39.

72 Hallamos aqui la dialéctica paulina entre la fe y las obras, asi como la posterior controversia entre Agustin y
Pelagio, en el primer tercio del siglo v, que ha marcado la historia de la teologia cristiana occidental. El mismo papa
Francisco, en numerosas ocasiones, ha denunciado lo que él considera la presencia del gnosticismo y el pelagia-
nismo en el mundo actual. Cf. FrRancisco, Exhortacion apostolica Evangelii Gaudium; carta apostolica Gaudete et
Exultate (19 de marzo de 2018); CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Carta «Placuit Deo» sobre algunos aspectos
de la salvacion cristiana (22 de febrero de 2018).
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Las antiguas tentaciones han reaparecido a lo largo de la historia, y las encontramos
en algunos de los «profetas» de la IA «fuerte» (como H. Moravec y R. Kurzweil). Se
rechaza lo fisico para abrazar lo «virtual».”

Una salvacién, obtenida por medios técnicos, que supuestamente nos libere de la
carne, para reducir nuestra historia a datos, no serd verdadera salvacién, porque no
responde a la totalidad del hombre, ni al deseo de plenitud presente en su corazén. De
hecho, mds bien puede aparecer como una condena. Vemos aqui reactualizado el peli-
gro constante de la antigua gnosis.

. Escatologia

Si hay un terreno en el cual la teologfa se pone especialmente en juego ante la idea
de una IA «fuerte» y el profetizado advenimiento de la «singularidad», es el de la Esca-
tologfa», esto es, la reflexién a partir de los datos revelados sobre las realidades dltimas
(novissima, «postrimerias»): el fin de la historia y el destino final del hombre (el juicio,
la resurreccién de la carne, el cielo y el infierno).

Es necesario reconocer la limitacién de las imdgenes y concepciones que podemos
proponer al respecto de «lo que estd por llegar», aunque se basen en la Escritura, o ha-
yan sido explotadas por el arte o la predicacién. Podria decirse que la escatologfa ha
aprendido a ser humilde (especialmente a lo largo del siglo xx) y a hablar del «futuro»
con cautela. Durante el siglo XX, la escatologfa ha pasado a ocupar un lugar central en
la teologia. Se han ido abandonando las concepciones previas que, en palabras de Y.
Congar, cafan en una «fisica de las postrimerfas», para situar el horizonte escatolégico

dentro del discurso teoldgico.”

6.1. Apocaliptica e IA

A menudo, estas imdgenes «futuras» provienen de la denominada dliteratura apocalip-
tica» judeocristiana, que se halla presente tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testa-
mento y en la denominada dliteratura intertestamentaria». Esta literatura relata visiones
espectaculares, supuestamente del porvenir, pero que ante todo buscarfan aportar claves
para vivir las dificultades del presente, especialmente en tiempos de persecucidn.

Con respecto a los paralelismos entre la literatura apocaliptica y la IA, destacan los
trabajos del historiador de las religiones R. Geraci.”” Segtin este autor, los elementos

73 R. M. Geraci, «<Apocalyptic Al: Religion and the Promise of Artificial Intelligence» (2008), p. 160.
4 Cf. A. NimroLa, Trattato di escatologia.

75 Cf., entre otros: R. M. Geracl, «Spiritual Robots: Religion and Our Scientific View of the Natural World» (2006); Ip.,
«Apocalyptic Al: Religion and the Promise of Artificial Intelligence» (2008); Ip., Apocalyptic Al: visions of heaven in
robotics, artificial intelligence, and virtual reality (2010).
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clave de la dliteratura apocaliptica» pueden sintetizarse en tres: (1) la experiencia de
alienacién dentro del mundo presente, (2) la llegada de un Nuevo Mundo celestial, y
(3) la transformacién de los seres humanos para poder vivir en tal mundo. Esta trans-
formacién implica reconsiderar el elemento corporal.”®

Hallamos numerosos «profetas» de la inteligencia artificial «fuerte», defensores de la
«singularidad»”” que, extrapolando a partir de los avances tecnoldgicos actuales, ofre-
cen un panorama futuro en el que las mdquinas y la IA ejercen un papel cuanto menos
inquietante con respecto a la humanidad. Esto presenta notables paralelismos con la
apocaliptica «judeocristiana». Siguiendo con los tres elementos citados:

(1) La alienacién serfan las restricciones del cuerpo humano, la enfermedad y la
muerte.

(2) El nuevo mundo («Reino Virtual») llegarfa con la singularidad (posiblemente
con conflictos). Hay autores que plantean un futuro mds apacible que otros, mientras
que no es raro encontrar propuestas de tipo «milenarista», con una escatologfa en dos
estadios (un «reino de los robots», seguido por un «reino de la mente»), como H. Mo-
ravec.”®

(3) Se llegarfa a una reconfiguracién corporal para participar de este nuevo Reino,
ya sea a través de ciborgs, robots o desligindonos de la dependencia a un substrato fi-
sico (como soffware y datos).”

Es necesario poner de manifiesto que en la «IA apocaliptica» se halla ausente (o, mds
bien, deformado) un elemento fundamental de la literatura apocaliptica judia y cristia-
na: la intervencidn salvadora de Dios, que queda sustituida por los empefios humanos
y por la evolucién dirigida por la técnica.®’

6.2. ¢Un auténtico horizonte ultimo y de plenitud?

No podemos negar que algunas de las mds famosas «distopias» literarias y cinemato-
grificas ya cldsicas presentan predicciones que hoy nos parecen menos fantasiosas y
mds inquietantes que cuando aparecieron. Como se ha indicado, la teologfa ayuda a
poner de manifiesto que los defensores de la inteligencia artificial «fuerte» (y del trans-
humanismo, por tanto, en su vertiente tecnocientifica, al menos) parten de una base
religiosa, aunque secularizada, pues ya no se remite a la intervencién salvadora de Dios,

76 Cf. R. M. Geracl, «Apocalyptic Al: Religion and the Promise of Artificial Intelligence», p. 138.
7" Como H. Moravec o R. Kurzweil, pero atendiendo también aqui a los autores de ciencia ficcion.
78 Cf. A. J. DIEGUEZ LUCENA, Transhumanismo, p. 60.
79 R. M. Geracl, «Apocalyptic Al: Religion and the Promise of Artificial Intelligence» (2008).
8 Cf. R. M. Geracl, «Apocalyptic Al: Religion and the Promise of Artificial Intelligence», p. 159.
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sino a una evolucién (en sentido amplio) que sacraliza los avances técnicos.®' ;Pero se
tratarfa de una verdadera escatologfa, ya que aun habria espacio para un «mds alld» que
respondiera a la cuestién del hombre en toda su radicalidad dando reposo a su corazén
inquieto?

Con respecto a la especulacién «cientifica» asociada a una busqueda y promesa de
una A «fuerte», en linea con lo que se ha puesto de manifiesto al hablar del nexo entre
IA y «apocaliptica», la teologia ayuda a desenmascarar algunos errores: (1) la certeza de
tipo positivista en las capacidades futuras que tendrd la tecnologfa de la informacién
para facilitar una escatologia tecno-teoldgica; (2) la aceptacién acritica del mito de la
tecnologia y del progreso tecnoldgico; (3) la idea de que la tecnologia, como mito,
puede facilitar la «preocupacién dltima».®?

Perdurar supuestamente a través de la computacién, en una suerte de «inmortalidad
cibernética», es radicalmente diferente a la resurreccién de la carne. Posponer la muer-
te es algo muy diferente a vencer definitivamente sobre ella. En el cristianismo, para-
déjicamente, la muerte es considerada como el enemigo dltimo a ser vencido, a la vez
que la misma muerte es el paso para la salvacién eterna, alcanzada a través de la resu-
rreccién de la carne. Por tanto, el horizonte de plenitud en el cristianismo se encuentra
mds alld del proceso temporal e histérico (del que no puede desligarse la perdurabilidad
a través de medios tecnoldgicos). La esperanza no consiste simplemente en mds tiempo
en este mundo, ni en la transmigracién del cuerpo a otro soporte, sino en una nueva
creacién que incluye cuerpo y alma.®

. Conclusion

A través de un recorrido por algunos aspectos de la teologfa (teologia fundamental y
antropologfa teoldgica), se han presentado una diversidad de cuestiones que plantean
interrogantes a la bisqueda de la IA, especialmente en el caso de la IA «fuerte», que se
ha situado como vinculada al transhumanismo tecnocientifico.

En primer lugar, se ha tomado en consideracién la singularidad de las fuentes a
considerar, asi como las caracteristicas religiosas (secularizadas) de la basqueda de la TA
«fuerte».

81 A, Diéguez (A. J. DiEcUEz LUcENA, Transhumanismo, p. 27), refiriéndose al transhumanismo, pero con términos
compatibles con una IA «fuerte», afirma: «La vida eterna no esta en el mas alld, sino aqui mismo, al alcance de
nuestra mano, y es la tecnologia la que puede proporcionarnosla. No es un premio a toda una vida haciendo el bien,
0 aceptando con humildad la voluntad divina, es algo que nos merecemos todos, por la sencilla razon de que esta-
mos cerca de alcanzar el conocimiento suficiente para obtenerlo».

8 Cf. M. W. DeLasHmuTT, «A better life through information technology? The techno-theological eschatology of
posthuman speculative science», p. 284.

8 Cf. M. W. DeLasHmutT, «A better life through information technology? The techno-theological eschatology of
posthuman speculative science», p. 285; N. HerzreLd, «Human-Directed Evolution. A Christian perspective», p. 594.
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Seguidamente, se ha puesto de manifiesto el valor de las grandes preguntas y el deseo
del hombre, que no pueden ser censurados ni diluidos al plantear la basqueda de una
inteligencia artificial.

Mds adelante, la creacién del hombre a «<imagen de Dios» y la colaboracién del hom-
bre, al modo humano, con la creacién divina, nos ponen ante la cuestién de la creati-
vidad humana y «artificial».

Finalmente, el planteamiento del escenario de la salvacién, gratuita y en la carnali-
dad, y de la escatologfa, que se ve vehiculado por imdgenes apocalipticas, muestra
cémo algunas propuestas de los partidarios de la IA «fuerte» y de la «singularidad» son,
en realidad, fruto de la secularizacién de elementos religiosos, cuyo trasfondo la teolo-
gia debe ayudar a desvelar.

Ante el hombre marcado por el desafio tecnolégico, la teologia, como antigua sabi-
durfa que busca poner de manifiesto la estatura de la vida humana, llamada a la Vida,
con mayusculas, tiene como tarea recordar al hombre su origen y destino, sin ceder a
espejismos que pueden resultar engafiosos. Podemos concluir citando al poeta T. S.
Eliot, que en 1934 escribia:

«;Dénde estd la vida que hemos perdido viviendo?
:Dénde estd la sabidurfa que hemos perdido en conocimiento?
:Dénde estd el conocimiento que hemos perdido en informacién?»

[T.S. ELIOT, Los coros de «la Piedra» (1934)]%
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‘ A HUMANIST PERSPECTIVE ON ARTIFICIAL INTELLIGENCE

Jaume AGUSTI-CULLELL
Marco SCHORLEMMER

‘ Abstract

We try to give an answer to the following question: What should we take account of
when designing and using Al systems so they contribute to the development of the
socially embodied human intelligence on which human fulfilment depends? First, we
consider the current impact of Al on the development of human intelligence showing
some of its ambiguities. The deterioration of human intelligence is the prospect that
should frighten us, not the rise of ‘super-intelligent’ machines. It is our contention that
computers do not understand anything: Al systems only compute. In order to avoid
misunderstandings, we need to accurately distinguish between intelligence, knowledge,
information, and data. We denounce the abuses of metaphors that attribute human
qualities and powers such as experience, knowledge, and intelligence to machines by
stretching their meaning excessively. We glance through the two main Al models of
intelligence—the representational model based on ‘knowledge representation’ and the
connectionist model based on ‘artificial neural networks'—and reflect on the necessity
for combining the best of each. Finally, we consider the need to govern Al in ways that
will be truly beneficial for all of humanity.

Key words: Intelligence, Knowledge, Information, Data Processing, Intelligent Ma-
chines.

1. Introduction

Rather than providing an abstract and neutral presentation of Artificial Intelligence
(AI), we set out to make an evaluative reflection, with the purpose of clarifying AI’s
cultural situation. Predominantly, the perspective on Al offered here is not techno-
scientific from inside the field, but rather from the outside, in order to locate it in rela-
tion to human intelligence. A particular aim is to understand the importance of Al, the
values and counter-values it generates, in order to contribute to its effective govern-
ance. We offer a critical view, but not with the intention of belittling Al’s huge value.

Our aim is to help it advance in what we believe is the right direction. The massive
current hype around Al is not helping its healthy development.
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1.1. Some key questions

Information, especially information-processing by computers, has become increas-
ingly powerful and pervasive in all human activities. The power of computers dazzles
us. The first author still remembers his amazement when, in the mid 1970s as part of
his PhD in Physics, he was programming an Intel 8080 microprocessor in binary code,
using a teletype and paper ribbon, to control the data acquisition in atomic collision
experiments. Computer utility has fascinated us so much that we have tended to abuse
it. The temptation is to use it like a magic wand that will tell us our individual and
collective future. But we remain unaware of its limitations, the possible perversions of
its usage, the hidden designs it has on us.

Empowered by this fascination, along with its undoubtedly useful capabilities, Arti-
ficial Intelligence sets out to capture the very heart of humanity, the intelligence that
makes us human. This is a living intelligence, the foremost embodiment of universal
intelligence, something that has been constantly evolving for millions of years. Seen
from this perspective, AI might be said to have the most ambitious, even presumptu-
ous goal of all the techno-sciences: to understand, describe, reproduce and even im-
prove this amazing human intelligence by the use of computing machines. An ambi-
tion we can accurately describe as overweening.

Thanks to Al it seems that everything will become ‘intelligent:” phones, cars, homes,
factories and cities are just the most obvious examples. We already rely on computing
devices to navigate us through city streets, recommend movies to us, and provide us
with answers to search queries. However, a question arises. What effect will all these Al
products and services—mostly designed according to an economic rationale—have on
humanity? From the perspective of intelligence, the primary question a wisdom-based
Al needs to face is clear. Instead of asking itself how to emulate human intelligence, the
wise question is this: how can Al systems be designed and deployed so that they con-
tribute to the development of a socially embodied human intelligence—something on
which all human fulfilment depends?

Al studies functional intelligent behaviour, in particular the accomplishing of goals
by means of data processing. Given this fundamental understanding, it is clear that Al
needs to be guided in ways that will be beneficial for all of humanity. Al only makes
sense when integrated with the development of this socially embodied human intelli-
gence.

1.2. Uses and misuses of Al

The current impact of Al on the development of human intelligence shows some
ambiguities. We see very positive uses of those Al systems which are at the service of
our creative intelligence, extending its power and reach. Think of the computer assis-
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tant and other apps in your phone, which save you from endless tedious tasks and offer
easy access to all kinds of information, freeing you up to concentrate on your creative
work. Even more significantly, Al systems can be employed to deliver high-quality
education to people wherever they are on Earth.! Al also makes possible the creation
and renewal of human teams and reams of teams, thus facilitating the most powerful
form in which intelligence can be exercised.?

However, there are also many clear misuses of Al which tend to work in exactly the
opposite direction. The result is that each of us becomes a consumer of information,
no longer fully exercising our own intelligence, now degraded into one which is mere-
ly information-programmed.® Rather than directly observing and controlling our life
through collective intelligence, we credulously look for second-hand information to
solve our problems.* The terrible effect on adolescents and young adults produced by
the time spent online in social networks and the abuse of electronic devices is all too
obvious.” Unconscious of the power of monopolistic information-technology corpora-
tions such as Google, Facebook and many other hugely profitable data-extraction
firms, most of us all too frequently rely uncritically on what they tell us, rather than
using them with a cautious and critical attitude, guarding our privacy. By merely con-
suming information, we end up leading second-hand lives, at the mercy of the powers
of domination, plutocracy and imperialism. This is the way that not only information,
but also the centralised power of modern states, is controlled. We become puppets in
the violent hands of dominating forces.®

The massive degradation of human intelligence is the possibility that should alarm
us, not that of a supposed super-intelligence of machines. Getting humans to conform
to machine behaviour, rather than the other way around, is much easier to achieve and

T UNESCO, Beijing Consensus on Artificial Intelligence and Education, 2019. Available at https://unesdoc.unesco.
org/ark:/48223/pf0000368303. Last accessed on February 8, 2021.

2 E. ANDREJCZUK, F. BisTarFa, C. BLum, J.A. RopricUEz-AcUILAR and C. SIERRA, «Synergistic team composition: A com-
putational approach to foster diversity in teams». Kowledge-Based Systems, 182:104799, 2019.

3 This is a consequence of computationalism and its emphasis on effective computability, i.e., <the quest for uni-
versal knowledge and perfect self-knowledge», to «make cultural practices not just computational but
programmable—susceptible to centralized editing and revision»: E. FINn, What Algorithms Want. The MIT Press,
2017,

4 Al-governed social interaction in privately-owned social network platforms that follow their own economic ratio-
nale without any regard for truth is no longer a ‘marketplace of ideas’ in which freedom of speech can flourish. This
contributes to political polarisation, breeding divisiveness and eroding social solidarity (see, €.g., A. E. WALDMAN,
«The Marketplace of Fake News». Journal of Constitutional Law, 20(4), 2017, p. 845-870).

° See, for instance, the study carried by the International Center for Media & the Public Agenda (ICMPA), University
of Maryland, USA (https://theworldunplugged.wordpress.com); and also: THe WASHINGTON PosT, Generation Z. What
it’s like to grow up in the age of likes, lols and longing. Diversion Books, 2016.

6'S. Zugorr, The Age of Surveillance Capitalism: The fight for a Human Future at the New Frontier of Power.
PublicAffairs, 2019.
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much more dangerous.” This is a new version of an understanding that human wisdom
traditions have had throughout history.

To emphasise the central insight: the great power of computers to process informa-
tion has bewitched us to the point where we hold the computer up as a mirror to hu-
man intelligence. We look at the computer as a creation with a privileged status. In it
we seek to understand the intelligence that created it. From the perspective offered
here on intelligence, the Al ideal of emulating or even superseding human intelligence
is a distracting and misleading goal, simultaneously provoking optimistic fantasies and
unjustified fears about the future.®

Underlying this belief in an artificial super-intelligence is an understanding (or
misunderstanding) of intelligence in general, and human intelligence in particular, as
narrow, abstract, disembodied, individualistic and representational. The fundamental
misconception is that it thinks of intelligence as a primal quality, with individuals
creating representations of the world and interacting externally between each other
and with the environment. Further, this is taken to be a quality which is reproducible
by machines that interact between each other and with the environment, using myri-
ads of sensors that differ profoundly from the senses associated with human intelli-
gence.

1.3. Computers do not and need not understand anything

It is important to begin distinguishing the intelligence of Al researchers, engineers
and users from the intelligence attributed to the information-processing Al systems
that they themselves create and use. Human beings, by designing, creating and using
Al systems, exercise—and so improve—all dimensions of human intelligence, even
when not explicitly aware of them. (We define and discuss these dimensions—fizc-
tional, axiological and liberating—Ilater in this article.) Setting ourselves to become
fully conscious cultivators of all dimensions of intelligence would have several impor-
tant effects. It would enhance the intelligence and wellbeing of the researchers them-
selves as well as adding to the overall effectiveness of the research. It would also add to
the quality and to the potential of Al systems to produce humanly beneficial outcomes.
In the absence of characteristics that we would describe as sense-creating and loving
engagement, communication, cooperation and freedom, there can be no authentically

7 «Through brain plasticity and changing social norms, we are adapting ourselves to become more knowable for
algorithmic machines. In this way we are evolving ... in conjunction with our technical systems, slowly moving
toward some consummation of the algorithmic love affair»: E. Finn, 2017 (as n. 3 above).

8 M. ScHoRLEMMER, «La distraccid d’una intel-ligéncia artificial sobrehumana». Quadern de les idees, les arts i les
lletres, 217, 2019. Available at https://www.quaderndelesidees.press/la-distraccio-duna-intelligencia-artificial-
sobrehumana/. Last accessed on February 8, 2021.
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creative and beneficial research. Al systems only compute. They are devices pro-
grammed to perform or acquire a known skill in order to achieve a given goal.

Intelligence lies in the creators and users of Al systems, not in the systems displaying
the skills that have been programmed into them. The expansion of human intelligence
is one of the main positive contributions of Al. The danger, of course, is that it might
degrade that intelligence. Generally speaking, ‘intelligent’ machines do not understand
anything; they compute complex functions only understood by their programmers
and users. However, it is possible to see how confusion arises. Simply through data
processing, Al systems perform tasks such as language translation that at first sight
seem irreducible to computation. Together with the fact that humans do these tasks
through intelligence and understanding, this has led to the metaphoric attribution of
intelligence and understanding to computers.” The obvious fact that they do not oper-
ate through sense-making and understanding has become blurred by their seemingly
magical powers, helped by many people’s superficial understanding of their own intel-
ligence. (This ignorance, it is worth noting en passant, is one of humanity’s major
problems. The development of our intelligence, through continuing education, is a
political must.) Even scientists of great reputation have endorsed the prediction of fu-
ture ‘super-intelligent’ machines, and issued dark warnings about them.' Here, once
again, are the effects of the split between the sciences and the humanities.

Given the limitations that this lack of a sense of meaning builds in to Al systems, we
should be wary about leaving important and far-reaching decisions concerning, for
instance, finance and employment, in the hands of such machines. (As of 2017, 70%
of all financial transactions were performed by algorithms.'") Although this automatic
decision-making may empirically be very useful in routine matters, for more complex
and challenging issues, where human values and the dynamic of shifting contexts ap-
ply, it is simply not up to the job. The inevitable conclusion is that automatic decision-
making can only be harmful to social justice.

Another important consequence of Al’s rapid development and increasing ability to
perform complex tasks is that people are now obliged to develop and exert their crea-

9 G. Lakorr and M. JoHNsoN, Philosophy in the Flesh. The Embodied Mind and its Challenge to Western Thought.
Basic Books, 1999.

0 See, for instance, S. Hawking, M. TeemARK, S. RusseLL and F. Wiczek, «Transcending Complacency on
Superintelligent Machines». Huffington Post, 19 April 2014. This a consequence of adopting computational func-
tionalism and its assumption that intelligence is mere information-processing, which is often taken as an
unquestionable fact (see, e.g., the statement by Sam Harris: «Intelligence is a matter of information processing in
physical systems. Actually, this is a little bit more than an assumption ... [W]e know that mere matter can give rise
to what is called ‘general intelligence’»: S. Harris, «Can we build Al without losing control over it?». TEDSummit,
June 2016. Available at https://www.ted.com/talks/sam_harris_can_we_build_ai_without_losing_control_over_
it. Last accessed on February 8, 2021).

"F. Hewig et al., «Will Democracy Survive Big Data and Artificial Intelligence?». Scientific American, 25 February
2017,
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tive intelligence as fully as possible, particularly in the workplace. Otherwise, at the
level of mere skills, they will be displaced because of the increasing number of tasks
now performed quite satisfactorily by ‘intelligent’ machines. (You would hope that
writers and translators, in love with language, forever enquiring into meaning and
creating new forms of expression, would never be replaced by machines.)

A warning is also called for in connection with the recently developed field of trans-
humanism, in which individual brains are enhanced by Al systems implants (or vice
versa), attempting to dump a human mind into a computer. These projects arise from
the old (and misleading) individualist understanding of intelligence. As an idea and as
a suggested direction of travel, it only distracts from humanity’s greatest need: to de-
velop and manifest a mature and harmonious socially embodied intelligence, based on
universal lifelong education.

2. The Role of Information

2.1. The need to dispel some confusions and ignorance of fundamental
principles

Information abounds in modern societies, and an understanding of its central role
is vital. In order to avoid its misuse, we need to distinguish between intelligence, knowl-
edge, information and data. Unfortunately, these words are all too frequently confused
and their meanings profoundly misunderstood.

This confusion is rife in most discussions of Al. Computers, properly speaking,
process data in the form of bits, zeros and ones, rather than through knowledge or
information, both of which have meaning. Meaning is alien to computers; their op-
erations are meaningful only to us, not to computers themselves. So, when we use
the widely accepted term information processing, we are actually referring to data
processing.

Our understanding of intelligence can be framed as cultural or humanist. We con-
sider human intelligence to be a collective phenomenon. In other words, an individual,
embodied intelligence depends on the socially embodied intelligence. Intelligence be-
longs to the commons; it grows because it is cultivated and held in common, not
owned privately. It is our primary common good, and the source of everything else in
our lives. Its essence is communication and symbiosis—the quality of being able 7o live
together. Its growth or decline is dependent mainly on cultural factors.

Our focus is on five distinctly identifiable aspects—or powers—of intelligence:
interest in reality, communication, subsidiary symbiosis or cooperation, research and free-
dom (this last being the most important of all). How these powers of intelligence are
exercised—the degree of intensity and the priority of each power over the others—will
determine the different uses of any particular aspect of human intelligence.
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For the moment, three specific uses of this intelligence demand our attention. The
first two address our material needs as living organisms and our investment in meaning
and survival. They constitute the intelligence of need, and they are conditioned by our
biology. We call the first functional intelligence. This is mainly an instrumental, ab-
stract form of intelligence, the intelligence proper of techno-science—the entangle-
ment of science, technology, economy, and their products and services. By way of this
intelligence we humans focus on what intelligence is for: its function for adaptation,
for problem-solving, for attaining goals, for success, for survival. The second, we call
axiological intelligence. In interdependence with functional intelligence, this is the in-
telligence by way of which we humans imbue meaning and value to what we do. It
connects us to the aesthetical dimension of life. Artists, for instance, exert very much
this sort of intelligence. Through its creation of values, axiological intelligence re-
sponds to our need for meaning and direction in life. Functional and axiological intel-
ligence constitute the intelligence of need, which depends very much on our bodily
interactions with other organisms and the environment. It creates lawful models of
reality, a stable world relative to our human needs and interests.

Inseparable of the intelligence of need, three is also a third, contemplative dimen-
sion to intelligence. This is the dimension that provides us with the insight that func-
tional and axiological models are ultimately relative to our contingent needs as human
beings. This is a subtle but powerful form of intelligence that frees us from getting
caught within any particular reality as we conceptualise and experience. Its highest
manifestation is the silent contact with the origin, of what is unique and free of law:
the intelligence of the whole, of the creative freedom and unity of reality, the source of
human creative freedom. Because it is centred on freedom, we call it liberating intelli-
gence. Through it, the other powers of intelligence can attain their greatest potential.
Interest, the basic energy of intelligence, can reach its highest degree—unconditional
compassion and love—as the hallmark of full intelligence; communication can be-
come sincere and trusting to the point of silent communion; subsidiary symbiosis be-
comes a union of love and service; research reaches the highest degree of collective
creativity and is undertaken for the good of all humanity. It is important to keep in
mind that intelligence is, at its core, as untameable as our freedom and creativity. Hu-

man intelligence, we come to see, is primarily an intelligence to be lived and developed
rather than defined."

2 J. AeusTi-CuLLELL, «Reflexions sobre intel-ligencia humana i intel-ligéncia artificial: el repte d’una intel-ligéncia
lliure i creativa». Poblet, 38, June 2019, p. 30-36. J. AcusTi-CuLLELL, «Intel-ligéncia alliberadora». Ars Brevis, 25,
2019, p. 29-66. Available at https://www.raco.cat/index.php/ArsBrevis/article/view/371411. Last accessed on
February 8, 2021. J. AcusTi-CuLLELL, «Una inteligencia que libere la condicion humana». FronterasCTR, January 29,
2020. Available at https://blogs.comillas.edu/FronterasCTR/?p=4819. Last accessed on February 8, 2021.
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2.2. Distinguishing between knowledge, information and data

Knowledge is an essential component of the models of reality created by the intel-
ligence of need: the co-working of functional and axiological intelligence, informed by
the creativity of liberating intelligence. Thus, knowledge is not only descriptive (its
information content) but fully charged with sense, emotions and values. It originates
in a creative act where freedom is operative. Because of the hidden workings of this
freedom, in the known always lurks the unknown, the basic awareness and stimulus
behind all research.

To distinguish it from knowledge, we characterise information as the form of
knowledge which is descriptive, de-contextualised, free of emotion, value-neutral and
frequently conceptually abstract. It is most liable to be formally represented and then
used via computation. If someone tells you that a person you hardly know has died,
that is received as part of the inevitable pattern of birth and death. This news is merely
information. However, if this person is your sister, then it becomes knowledge, full of
meaning and deeply personal emotion.

Knowledge and information both involve the use of data. The material and conven-
tional signs are meaningless in themselves (every language uses different signs and
sounds to convey similar meaning). So, simplifying the complex evolutionary history
of data (i.e., the creation of pictures and writing), we can say that data or signs support
and transport meaning for us. The articulated sounds of speech, or the pure syntax of
texts or pixels in physical images, are the main ways in which data is held and knowl-
edge and information transported between us. Syntax holds semantics.

Data is the object of computing after it has been represented by lists or matrices of
zeros and ones, or bits. Once data is digitised, the bits are the objects processed by
computers, the atoms of computation being the electronic logic gates—or artificial
neurons, in the connectionist architecture of computation that we will look at later in
this article. We feed the computer with data that has informational content for us, but
not for the computer. The computer processes these data, we interpret the results as
new information, and we say that «information has been processed».

Information is an abstract form of knowledge that is specifically characteristic of the
techno-sciences. Information is essentially logical in character and deals with the regu-
larities of the world. Its main goal and purpose are the prediction and control of phe-
nomena. Techno-scientific information has proved to be indispensable in helping hu-
manity to deal with its needs and to improve the quality of life. The fundamental
mistake, though, is to confuse what is abstract (a tool for the satisfaction of life’s needs
and interests) with the concrete—with life itself. This mistake is universally made, to
the point of converting the abstract into the concrete, as when matter is taken to be the
concrete foundation of the universe, or frequency is made into a colour, or a complex
algorithm into an intelligence. It is because of its power to reveal and resist this very
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tendency that contemplative practices such as silence, meditation, beholding, or deep
listening are so significant for the human understanding of intelligence. These prac-
tices help quieting the mind and thus offer a liberating possibility, putting us in direct
contact with concrete reality, with its beauty and freedom. Techno-scientific inquiry
thus needs to go hand in hand with the sort of inquiry nourished by contemplative
practices, in order to sustain the freedom and creativity that enables human intelli-
gence to go beyond the forms into which it shapes reality by way of abstraction and
information."

Because of its abstract and de-contextualised nature, information is considered to be
universally applicable, an assumption that we should be very wary of making. The case
is rather different with knowledge, which is clearly inseparable from the values and the
overall context of the culture within which it originates. This misuse of information is
particularly dangerous in medical settings where programs make diagnoses using much
more information than a doctor is able to deal with. However, they do it without fully
knowing the patient in the present moment and—among other things—in ignorance
of the possible harmful effects of even a correct diagnosis when informed without care.
To avoid doing harm, doctors need to contextualise the diagnoses produced by these
programs. The importance of contextualisation can be illustrated with the following
personal experience: The first author knew a very apprehensive woman whose wise
doctor, with the agreement of the woman’s family, decided not to tell her immedi-
ately or all at once that she had leukaemia, opting for a gradual, sensitive and respectful
communication with her over the years. His much less experienced successor told her
the diagnosis right away; from that moment she felt much worse and she died in a
matter of months.'

For us to attain full knowledge of anything, our level of interest in it has to reach its
maximum degree—in other words, love. In the case of information, its form of interest
is best described as curiosity. Scientists and engineers are immersed in information,
moved mainly by curiosity about how things work. As such, they are liable to forget
the abstract character of information, ruling out the possibility of integrating it into
full evaluative knowledge.

The untamed curiosity of scientists holds the danger of impelling them into indis-
criminate research, reaching after information regardless of the consequences and the

8 M. ScHoRLEMMER, Indagacic Contemplativa per a I'era de la intel-ligencia artificial. Quaderns 121, Fundacid Joan
Maragall, 2019.

4 This is a problem of so called ‘shallow medicine,” when emotional connections between patients and doctors
break down, combined with a systemic problem that focusses on excessive diagnosis. These issues can worsen if
Al-based medicine is not developed and deployed with care, in the context of a rich multi-dimensional understand-
ing of intelligence, in order to foster presence, attentive listening, empathy, and human-to-human bonding, which
are difficult to quantify and digitise (see, e.g., E. ToroL, Deep Medicine: How Artificial Intelligence Can Make
Healthcare Human Again. Basic Books, 2019).
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possible harmful uses to which it might be put. In Al this results in the tendency to
automate everything that can be automated, despite the terrible consequences of creat-
ing potentially monstrous machines.

Computational power has doubled roughly every year and a half, while the cost of
computers has halved. If the automobile industry had followed the same trend, you
would be able to drive to the sun on a few litres of fuel. Information supported by data
and processed by computers has become the most pervasive and useful commodity
throughout much of the world. Such is its importance that the time we live in has been
designated as the Information Age. More precisely, we are at the beginning of the so-
called digital transition, the age of technological hyper-connectivity (i.e., by means of the
Internet of Things, the vision of adding sensors to all kind of everyday objects—build-
ings, domestic appliances, furniture, clothes, vehicles, etc.—and to have all these objects
interconnected through the Internet'). This is a social process through which technolo-
gies of information and communication are so widely deployed that they are transform-
ing our daily lives. It is a reflection of the exaggerated importance and role currently
awarded to information, much to the detriment of full evaluative knowledge.'®

Using information when the corresponding data has been processed and applied
mechanically, without appropriate contextualisation and interpretation by human in-
telligence, is a source of many possible errors. In general, a clear understanding of the
data, their provenance and their characteristics, must be captured, so that others using
the data set can understand the potential flaws.

The general paradigm of this information revolution is to reduce everything to in-
formation and then to data. The culmination of this is the installing of information as
a basic component of the Universe, processed by a supposedly universal algorithm. “It
from bit” is the catchphrase that summarises this myth."” However, the biz is in the
machine and the 7z is in human intelligence. The flexible and wide use of the interac-
tion iz-bit is what brings about the enhancement of human intelligence. Taking infor-
mation to be primordial is a misleading belief. The true role of information and data
is that they are extremely useful instruments of intelligence, created by intelligence to
extend its power. In truth, the bir comes from 7z and, once processed, returns to 7.

The amount of data we produce doubles every year. Every minute, millions of
Google searches and Tweets occur. This is testimony to the enormous usefulness of
information technologies. When used with care by a creative intelligence they hugely
increase its power. However, they bring with them new risks and threats. These search-

5 S, GREENGARD, The Internet of Things. MIT Press, 2015.
6|, FLorI (ed.), The Online Manifesto: Being Human in a Hyperconnected Era. Springer, 2015.

7 J. A, WHeELER, «Information, Physics, Quantum: The Search for Links», in: Proc. 3rd Int. Symp. Foundations of
Quantum Mechanics. Tokyo, 1989, p. 354-368.
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es and posts contain information that reveals how we think and feel. Those in control
of information technologies can easily control us. Specialised tech companies that you
have probably never heard of are tapping vast troves of our personal data, using extrac-
tion technologies such as Big Data. These tech companies know far more about their
users” future behaviour than they themselves know. These firms sell their scoring ser-
vices to major businesses and make huge profits as a result. From Big Data comes big
money. People are profiled for targeted advertising by online service providers and in
political campaigns. This undermines their freedom and so their humanity. We are
now exposed to behavioural scrutiny, prediction, control and—eventually—altera-
tion.'® As a result, our tendency to become programmed intelligences, drowning in
information, is progressively reinforced. And so we undergo an atrophying of the intel-
ligence, a degradation of intelligence’s truly creative powers.

To avoid being manipulated by Al systems or being overwhelmed by the current
flood of information, we urgently need to develop and empower these creative powers
of intelligence—above all, its power to undertake research informed by its essential
quality of freedom.

Different Views on Al

3.1. A bit of history

The idea of thinking artificial beings arises in antiquity in the form of story-telling
devices. There has long been a great fascination for imagined automatons. More sig-
nificantly, the study of mechanical or formal reasoning began with early philosophers
and mathematicians. In the 13™ century the philosopher, theologian and mystic Ra-
mon Llull attempted to automate reasoning in order to convert Muslims to Christian-
ity. Much later his work was of a great influence on Leibniz’s Mathesis Universalis, a
computational view of the universe, giving rise to his celebrated dictum: «Let us calcu-
late, without further ado, to see who is right». In 1834, Charles Babbage conceived the
Analytical Engine, a universal computing device. The study of mathematical logic
determined Alan Turing’s theory of computation. By shuffling data or signs as simple
as 0 and 1, a machine could simulate mathematical deduction. This insight, that digi-
tal computers can simulate any process of formal reasoning (or, more precisely, any
computable function), is known as the Church-Turing thesis. Beyond this, discoveries
in neurobiology, information theory and cybernetics led researchers to the idea of
building an electronic brain.

Artificial Intelligence as an academic discipline was born in a workshop at Dart-
mouth College, New Hampshire in the summer of 1956. The term was coined by John

'8 S, Zusorr, 2019 (as n. 6 above).
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McCarthy, then a young assistant professor of mathematics. He wanted to distinguish
the new field from cybernetics and the influence of one of its leading proponents, Nor-
bert Wiener. Initially research concentrated on the definition of general methods ap-
plicable to most problems, whereas contemporary Al research has focused on more
specific methods that will be most effective in each particular type of problem.

Although only 65 years old, Al has become a highly significant branch of the tech-
no-sciences and also one of the great scientific objectives, arousing expectations around
its enormous benefits, particularly economic ones. It also provokes much speculation
about risks and dangers."

We can best understand it as an outpost of computer science, but one that benefits
from many other disciplines, in particular the cognitive sciences. It has an enormous
social and economic impact. Al techniques and systems have become an essential part
of the technology industry, helping to solve many challenging problems in computer
science, software engineering and operations research. Exploiting concurrent advances
in computer power, large amounts of data, and theoretical understanding, it has be-
come one of the most revolutionary of the techno-sciences.*

The initial hypothesis of Al is that human intelligence can in principle be described
so precisely that a machine can be made to simulate it. Hence, the aim of Al is to create
ever more autonomous and powerful computational systems—a true revolution in
techno-science and engineering. However, as we've already established, Al has a nar-
row view of intelligence—one that is useful to create Al systems, but in no way com-
parable to human intelligence.

Within this general aim, there are two main classical approaches to Al. Firstly, the
pragmatic approach called Weak AL It aims at the automation of complex but well
delimited tasks that are usually performed by human intelligence, such as playing chess
or the recognition of objects in images. Secondly, the ambitious approach called Szrong
AL which is oriented towards emulating or even surpassing human intelligence (i.e.,
machines capable of designing other machines). Within Strong Al, there has been a
recent specific undertaking, with the aim of defining and measuring intelligence in
general, and that of machines in particular. It proposes the testing of machine behav-
iour in respect to what is called Artificial General Intelligence (AGI). AGI is the fore-
seen ability of computational systems to learn or acquire skills and adapt to a wide
range of environments, applying what is learned from one domain to another.

19 «El objetivo Ultimo de la inteligencia artificial —lograr que una maquina tenga una inteligencia de tipo general
similar a la humana— es de los mas ambiciosos que se ha planteado la ciencia. Por su dificultad, es comparable
a otros grandes objetivos cientificos como explicar el origen de la vida, el del universo o conocer la estructura de la
materia». R. LoPez bE MANTARAS and P. MeseGUER, Inteligencia Artificial. Coleccion ;Qué sabemos de?, Editorial CSIC
y Libros de la Catarata, 2017.

20 K. ScHwaB, The Fourth Industrial Revolution. Crown Business, 2016.
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3.2. Weak Al

Weak Al, an engineering and pragmatic view of Al, uses computers to automate
complex tasks that, when done by humans, we describe as intelligent. Weak Al does
not start from the supposition or hypothesis that all intelligence is computation, that
is, information processing. It is essentially a more advanced informatics, extending the
boundaries of automating more and increasingly complex tasks.

The Weak Al approach closely follows the techno-scientific method of abstraction.
Not subject to the need to reduce reality to information, it leaves aside what is not
solvable by information processing. As a result, it focuses research on the appropriate
techniques to solve complex problems. Algorithms solve a fully described task in a
fully described environment where all possible inputs can be explicitly enumerated or
analytically defined. The goal is to accomplish the task efficiently, inspired by what
humans do (and how), but not tied to it; the main intention is to make advances in
computational techniques through exploiting the computational power and data avail-
able at each moment.

One of the most popular basic models is that of autonomous agents or multi-agent
systems. Leading Al textbooks define the field of Al as the study of ‘intelligent autono-
mous agents.” It refers to any device that perceives its environment, interacts with
other agents and takes autonomous and rational actions that maximise its chance of
successfully achieving its goals. Rational actions imply the ability to choose at every
moment the action that will produce the best result following a pre-established perfor-
mance measure.

However, Weak Al systems, although very efficient at doing the job for which they
are designed, fail when confronted with activities that differ even slightly from those
original tasks. This is one of the reasons why this approach to Al is described as ‘weak’
in terms of intelligence. IBM’s champion chess-playing system Deep Blue, for in-
stance, is incapable of playing checkers. The researchers who created it realised that the
program, which is based on the Al methods of minimax and tree search, tells us nothing
about human intelligence. The ability to play chess does not demand any specifically
human abilities; the problems involved can be solved by techniques independent of
human cognition. The same is true of many other human skills, as Al proves every day.
In the match between Kasparov and Deep Blue, we can say that only Kasparov was
really playing chess, with all its cultural connotations. Deep Blue was just computing.
Deep Blue did not experience victory; but Kasparov felt the defeat.

Weak Al embraces most of the existing applications of Al in daily life. It has been
deployed in a range of contexts and social domains, with mixed outcomes: insurance,
finance, education, employment, marketing, governance, security, policing, etc. How-
ever, since the very beginning, many Al systems have failed to be fully reliable. They
make errors when they are applied to tasks that have not been foreseen in every detail.

COMPRENDRE | 111

Vol. 23/1 Any 2021
p. 99-125



112

I’s for this reason that research on robust Al systems has become increasingly impor-
tant. The main aim of Weak Al is to create systems that are sufficiently safe and robust
for us to trust them in all their applications. In particular, robustness and flexibility are
perceived as important requirements for certain broader sub-fields of Al such as self-
driving vehicles, domestic robotics, or personal assistants.

3.3. Strong Al

Strong Al views intelligence as a program that works with the hardware of a brain.
It believes in building machines that can outperform not only our muscles, but our
minds as well. In other words, the assumption is that the best way to understand the
mind is to create one on a computer, using the knowledge we have of the human mind.
To Strong Al the essence of intelligence is the processing of information or data. From
this premise, it makes sense to assume that human intelligence efficiency is not an up-
per limit. Hence, Strong Al goes for systems with a much broader scope of application
than Weak Al—systems with domains of application beyond human intelligence.
This, however, does not make them intelligent or super-intelligent. Intelligence and
machines should not be compared. Each has its own domain of efficiency. The wise
attitude is to aim for cooperation, rather than creating Al systems that are fully inde-
pendent or self-governing.

Despite its failure up to this point, the ideal of Strong Al still seduces a great part of
the research community. It seems that the idea of emulating human intelligence is a
powerful incentive for the advancement of Al Despite the failures, its proponents are
determined to carry on.”' The danger remains that what is being promoted is a narrow
view of human intelligence. One that deprives it of its central and most important fea-
ture: its freedom and full creative power. The outcome is a continued degrading of hu-
man intelligence, the opposite of what wisdom-based Al research should have as its goal.

The project of emulating human intelligence is frequently understood as mimicking
the supposedly independent and self-governing intelligence of individuals. They are
thought of as possessors of their own intelligence, relating and interacting externally
with each other and with the environment; and reproducible by computational sys-
tems, processing and exchanging data captured from the environment through sensors.
This, though, is a fundamental misconception. The embodied autonomy of an indi-
vidual’s intelligence is actually in a permanent process of being constituted, through
sense-making interactions between individuals and with the environment. The human
intelligence of individuals depends on a socially embodied intelligence. A collective or

21V, C. MoLLer and N. Bostrom, «Future Progress in Artificial Intelligence: A Survey of Expert Opinion», in: V. C.
MuLLEr (ed.), Fundamental Issues of Artificial Intelligence. Synthese Library, Vol. 376. Springer, 2016, p. 555-572.
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cultural intelligence that embraces all the interactions of social life, through the par-
ticipatory sense-making powers of the creative intelligence. From this perspective, it
starts to become clear that the project of emulating socially embodied human intelli-
gence is, at the very least, a far-away goal. And probably a misleading and dangerous
one that threatens to degrade human intelligence.

3.4. Speculations on Al

So-called Speculative Al anticipates a future explosion of electronic or silicon-based
super-intelligences with the potential to simulate the characteristics of a human Al
developer, thus having the capacity to reproduce themselves. The far-fetched goal is
the creation of an AGI which will colonise the universe. According to this fantasy,
‘intelligent’ machines will be our successors, the new inhabitants of Earth when the
evolution of the sun has rendered life on this planet impossible.

There are countless debates and predictions concerning the future, the capabilities
and social impact of Al and the myriad products and services it offers. Arguments also
abound about the philosophy and the ethics of Al. Throughout history the issues pro-
voked by the idea of autonomous intelligent machines have been addressed not only
through myth and fiction but also by philosophers. This level of discussion and scru-
tiny is now intensifying. Speculations proliferate about the possibilities and impact of
so-called super-intelligence—pictured by some as a promising challenge, and as a terri-
ble threat by others. The latter consider Al to be a danger to humanity if it progresses
uncontrolled. They also believe that the technological revolution brought about by Al
will risk mass unemployment for the first time in history.

Based on the view of human intelligence that has been presented in this article, we
suggest that what is urgently needed is a full awakening of our iberating intelligence—the
silent, contemplative dimension, fundamental to human freedom. This is the only way
that we can avoid submission to algorithmic guidance by supposedly ‘intelligent’” ma-
chines on matters ranging from love to real estate. Or submission in the form of alien-
ated work, in which humans become mere processors handling simple tasks assigned by
an algorithmic apparatus. The overriding imperative is for us to break away from the
dominance of an economic rationale, the force that drives all current Al development.?

3.5. Use and abuse of metaphors

Metaphors are constitutive of human language and so of human understanding.
They have inspired much of human research—that of Al in particular. In general, Al

2 M. ScHoRLEMMER, 2019 (as n. 8 above).
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has quite rightly taken its inspiration from human skills when designing its systems,
using metaphors to describe them, even attempting itself to simulate metaphorical
language. However, there are also abuses of metaphor. Attributing human qualities
and powers such as experience, knowledge and intelligence to machines, stretches the
metaphor to an impossible extent. This is to talk about machines as if they were hu-
man, as though they were experiencing, thinking and responding intelligently to the
environment just as humans do. The outcome is much confusion and many mislead-
ing projects, such as artificial general super-intelligence and its ambition of going far
beyond the human.

Al specialists in machine learning have trained an artificial neural network to de-
tect tumours after radiography. The computers are able to undertake the task more
efficiently than humans. The Al researchers say—metaphorically—that the artificial
neural network learned by itself to recognise tumours. Whereas what has actually
happened is that they have exploited the power of artificial neural networks to iden-
tify statistical regularities or patterns in huge amounts of data. In other words, the
network was structured to approximate a computational function, to detect a data
pattern that humans judge to be a tumour. The machine does not recognise tu-
mours, it detects patterns in data; it is only a z00/, the use of which is the responsibil-
ity of the doctor.

Given that only humans can make sense of what the artefact is doing, it follows
that we are also responsible for making sure the artefact is doing something that
makes sense and is beneficial to humans. Machines cannot do it themselves. Hu-
mans exercise their functional intelligence with the aid of these useful machines, but
nothing is gained by metaphorically ascribing human-like intelligence to them. Met-
aphors provide a basic way to make sense of the world, but we need to be aware of
their limits.

. Ignoring Liberating Intelligence

Amidst current attempts to understand and characterise intelligence, the humbling,
foundational experiences that liberating intelligence can open up for us are widely ig-
nored. The origin of this ignorance lies in the confusion between models and reality,
between the abstract and the concrete. This is a fundamental confusion with far-reach-
ing consequences. In particular, it gives rise to purely materialist models of intelli-
gence. This is to misunderstand intelligence as if it were a derived phenomenon emerg-
ing from abstract concepts such as matter, which is mistakenly believed to be primary
and concrete.”

% M. TeaMARK, LIFE 3.0: Being Human in the Age of Artificial Intelligence. Alfred A. Knopf, 2017.
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This ignorance with respect to liberating intelligence is at the root of human pre-
sumptuousness and of many misconceptions about models of intelligence such as Al.
Presumptuousness combined with violence renders Homo sapiens a species without a
future.”® In order to have one, it must transform itself into the peaceful and humble
Homo quaerens—the inquiring human.” Presumptuousness is implicit in the declara-
tion made by the founders of Artificial Intelligence itself:

«We propose that a 2 month, 10 man study of artificial intelligence be carried out
during the summer of 1956 at Dartmouth College ... An attempt will be made to find
how to make machines use language, form abstractions and concepts, solve kinds of
problems now reserved for humans, and improve themselves. We think that a signifi-
cant advance can be made in one or more of these problems if a carefully selected
group of scientists work on it together for a summer».?

This is evident ignorance of the primary and indefinable character of creative intel-
ligence. In particular, they seem unaware that intelligence lies in sense-making interac-
tions with nature, between humans, and with tools, instruments or devices. It is not—
as is implicit in their rationale—a primal possession of individual entities, be they
humans or machines.

This ignorance and presumptuousness go hand-in-hand with a world-view based on
individualism and domination. It manifests in many different ways. Mirroring termi-
nology used in software development, we can refer to Presumptuousness 1.0 as the
primitive rudeness of the animal, imposing itself through sheer brute force. Presump-
tuousness 2.0 is that of a violent Homo sapiens, the one who knows as a way of dominat-
ing nature and other beings. Presumptuousness 3.0 would be the presumptuousness of
‘singularity,” the fantasy that machine ‘super-sapiens’ will surpass human intelligence,
start to reproduce and go on to colonise the Universe. A great deal of misunderstand-
ing and hubris is folded into such speculations. Techno-sciences focus their attention
on what is regular, predictable, quantifiable or computable. They rightly excuse them-
selves (or should do) from the realms of axiological and liberating intelligence, along
with other complex phenomena of social life. The presumptuousness comes from the
implausible pretence (and simplification), that technology—no matter how useful—
can be used to explain the whole of reality and to artificially emulate its free creative
agency: intelligence.

24 One could certainly qualify this statement as presumptuous itself (from Latin praesumptiosus, i.e., full of bold-
ness); but we hope the reader will indulge our confessed presumptuousness of this and the following paragraphs.

% See also https://www.HomoQuaerens.info.

% J. McCartHy, M. Minsky, N. RocHesTer and C.E. SHannoN, «A Proposal for the Dartmouth Summer Research Project
on Artificial Intelligence», 31 August 1955. Available at http://raysolomonoff.com/dartmouth/boxa/dart564props.
pdf. Last accessed on February 8, 2021.
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5. Two Main Al Models of Intelligence

5.1. The representational model

In the representational view of cognition, cognitive models of reality belong to
individual organisms. The process indicated by these models is understood to happen
as follows: organisms receive perceptual information from the environment; based on
this information they dynamically build and update internal cognitive models of the
external world. Then, using these models, they reason, make decisions and act in re-
sponse to the sort of entities there are in the external world, what their properties are,
how those entities relate to one another and how they can be manipulated. Despite
their incompleteness and possible inaccuracy, Al cognitive scientists consider these
models to determine the way in which an organism views the world and acts in it. The
representational cycle of an organism is conceived in this way: perception - update
models - make decisions - act. In this view, an organism’s viability depends on the ef-
ficiency of its representational cognitive models. This is a good and useful model of
cognition for implementation in a machine using sensors to gather data from the
environment.”’

However, representational cognitive models are obliged—through reduction or
simulation—to turn every kind of cognition into representational form. Consequent-
ly, in their attempt to be comprehensive, they become hard work. This is due to the
inherent complexity involved in representing certain types of contextual intra-active
cognition through formal languages. The models contain inaccuracies and are always
incomplete. Formal representations of reality cannot be otherwise.

Beyond this fundamental problem there is the practical question about the type of
knowledge that we humans will actually be able to model, formalise and program so
that it will be finally computable in a machine (bearing in mind that not even all math-
ematical knowledge is computable, as Gédel’s theorem reminds us). A case in point is
the difficulty Al has in simulating common-sense human behaviour. This difficulty
surely results mainly from the fact that human intelligence deals with contextual mean-
ing and computers do not. It is for this reason that behaviour based on common sense
resists representation as knowledge in machine-interpretable form. Any attempt at
such representation cannot match the continual increase generated by the sense-creat-
ing activity of human intelligence. No wonder that the problem of relating abstract
knowledge-representations in the machine to specific real-world situations, at scale
and in an efficient manner, has still not been solved. Nor has the challenge of transfer-
ring what has been modelled in one context over to another. A further indication that

27 (. Marcus, «The Next Decade in Al: Four Steps Towards Robust Artificial Intelligence». arXiv:2002.06177 [cs.Al],
14 February 2020. Available at https://arxiv.org/abs/2002.06177. Last accessed on February 8, 2021.
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the role of Al is not to emulate human intelligence, but to free it from tasks which are
eminently performable by computable functions.

Using these languages of logic, Al researchers and engineers create detailed represen-
tational and computational models of the external world. Through them computers
perform functions corresponding to different types of human skills: handling logistics,
theorem-proving, playing games such as chess or Go. Generally, these computable
models are used to automate jobs which can be reduced to a complete, mathematical,
formal and rational description. We also see them being applied in industrial robotics,
the control of home appliances, investments in the stock market and so on.

This Al representational model is in sharp contrast with the enactive models of intel-
ligence that cognitive science offers. In these, sense-creating cognition is understood to
arise through a process of self-individuating interactions between a living organism
and its environment. In other words, in the enactive model, organisms do not create
internal representations of the world after passively receiving information from their
environments. The intelligence of the life-form is not accessing its world in order to
build accurate pictures of it. Rather, in each organism, intelligence is actively partici-
pating in the generation of meaning in connection with what matters to the organism,
which lives in the world it creates.”

In the case of human intelligence, language is a special kind of social agent. It
emerges from the intra-dependence of creative intelligence’s powers, most especially
those of symbiosis and research. Human language makes us conscious of our freedom,
of the liberating intelligence within and between us which is our means of immediate
access to reality.”

The contrast with representational models, which rely on mere sensors capturing
environmental data, is clear. Passive sensors and their signals are not enough to make
self-individuating, embodied intelligences out of machines. The same can be said
about connectionist models in which training and learning is based on processing huge
amounts of data. Both the symbolic and the connectionist models produce an intelli-
gence with powers radically different from that of humanity.

5.2. The connectionist model

The connectionist model of cognition conceives of the mind as a tabula rasa. The
term is borrowed from the philosopher John Locke who used the metaphor of the
blank slate to support his view of the mind as a flexible, adaptable, highly general pro-

% E, DI PaoLo and E. THompson, «The Enactive Approach», in: L. SHaPIRo (ed.), The Routledge Hanabook of Embodied
Cognition, chapter 7. Routledge, 2014.

29 J. AausTi-CuLLELL, 2019 and 2020 (as n. 12 above).
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cess, adept at turning experience into behaviour, knowledge, and skills. Later, Alan
Turing, one of the great precursors of Al, thought of the child’s brain as being some-
thing like a notebook—not much mechanism and many blank sheets—thus, transfer-
ring his invention of a universal computing machine into the workings of the human
brain.

The connectionist model tries to get away from model building through the sheer
hard labour of knowledge representation. Because of the implied potential for learn-
ing, the metaphor of the ‘tabula rasa’ has been attractive to designers and proponents
of this model. Simply put, connectionist computing systems are loosely inspired by
biological neurology. An artificial neural network (ANN) simulates the physiological
structure and functioning of animal brain structures. (In particular, the brain of the
nematode Caenorhabditis elegans has been studied and simulated computationally.) An
ANN is based on a collection of connected units or nodes called artificial neurons,
loosely modelling the neurons in a biological brain. ANNs derive their skills from the
huge amounts of appropriately labelled or classified training data used to program the
network.

The connectionist model started to be successful when implemented by several lev-
els of hierarchically interconnected ANNs. In such an arrangement—known as convo-
lutional—each level performs what is known as an object detection step. At the lowest
level, the straight lines of a chair might be detected; at the highest level, it is the full
detection of the chair, with interaction at all levels between. This method has proved
to be immensely powerful for machine learning—so called deep learning. From huge
amounts of training emails, for instance, which have already been classified as spam or
not, an ANN is programmed through a kind of algorithmic (and very long) trial-and-
error process which successively upgrades its performance. The result is a computa-
tional function that can determine whether new emails are spam or not. An early
outstanding success came when an ANN classified 150,000 digital images with an
85% success rate. Before long, this rate had moved up to 98%.

Deep learning has been applied mainly to image processing, games, speech recog-
nition and natural language processing. Its success has made it the dominant cogni-
tive framework in which Al research is taking place. This model is adequate to deal
with those situations where there are vast correlative databases—more data than
knowledge. However, these processes tend to be excessively data-hungry. They need
ever-larger training sets and more and more computer power. 30 million training
situations, for instance, is not enough for a deep learning model to learn to drive a car
in a plain supervised setting. Moreover, they are brittle because of their lack of mem-
ory and reasoning power and so are limited in their ability to adapt to anything new.
The main problem is that they are not fully reliable. A slight modification of the
pixels in an image—imperceptible to human eyes—can result in the trained ANN
making extensive errors of object detection. This is particularly so when real world
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circumstances deviate from the training data, as is so often the case. When robustness
and security are of the essence, they cannot be relied on. An image classifier trained
only with pictures of brown horses and black cats might classify all black patches as
cats, or brown ones as horses. Future research will no doubt push back these limita-
tions. But the resulting systems will still not be comparable to human learning based
on creative intelligence.”

The limitations of both models—the representational and the connectionist—are
well known. Many researchers have proposed ways of combining them, harnessing
connectionist power to certain aspects of the representational model to avoid its inher-
ent brittleness. Such a model would, for instance, combine perceptual knowledge of
what dolphins look like with a verbal characterisation that they live in water along with
other features, thus producing more reasoning power. The AlphaGo programme, de-
signed to play the game Go, merges a dynamically constructed, symbolically repre-
sented search tree with a variety of connectionist modules for estimating the value of
various positions.

As we tried to explain until now, Al studies functional intelligent behaviour, in
particular the accomplishing of goals by means of data processing, leaving aside con-
siderations of value. Given this fundamental understanding, it is clear that Al needs to
be governed in ways that will be beneficial for all humanity. A particular aim is to
understand the importance of Al, the values and counter-values it generates, and so to
contribute to its effective governance. This governance of Al must be part of the de-
mocratisation of the techno-sciences. It demands democratic, interactive initiatives
within civil society.

. The Governance of Al

In society’s current state of development, algorithms work at the intersection of
computing, culture and human intelligence. Their increasing presence in every aspect
of life emphasises the need for proper democratic and ethical governance. This govern-
ance will become more urgently necessary as the social impact of Al increases. There is
already research on the ethical regulation of the design and use of Al systems. It is a
complex but necessary task. The challenge is to devise the global norms, policies and
institutions which will best ensure the beneficial development and use of advanced Al.
Some examples of such proposals suggest the banning of Al armaments, of Al bots in
financial decisions and of any invasions of privacy by AL*!

30 R, Lorez bE MANTARAS, «El traje nuevo de la inteligencia artificial». Investigacion y Ciencia, July 2020.

3t A, Davy et al., «Artificial Intelligence Governance and Ethics: Global Perspectives». The Chinese University of Hong
Kong Faculty of Law Research Paper No. 2019-15, 4 July 2019. Available at https://doi.org/10.2139/ssrn.3414805.
Last accessed on February 8, 2021.
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Independent review boards will be increasingly required to assess the ethical validity
of Al applications. Although such boards currently assess academic research, Al ap-
plications by governments (in the military sector) or private corporations (undertaking
subtle invasions of privacy) are unlikely to fall under their oversight. Al research, un-
like other techno-sciences, is largely undertaken by those technological companies that
currently rank top among the public corporations with greatest market capitalisation.
Only ten years ago these top positions were dominated by the oil and gas industry.**

There is a clear need to significantly expand the purview of independent review
boards and government control. However, the ethical analysis of Al is complex because
it involves countless interactions—between designers, developers, users, software, and
hardware. This dispersed nature of Al implies a shared responsibility for its effects and
actions. In addition, any ethical analysis must not be merely general; it needs to take
on particular Al technologies and systems such as self-driving cars or automatic deci-
sion-making by Al systems which are not fit for purpose.

Al has to face specific governance challenges, some of them extreme. These include
labour displacement; inequality; a global market dominated by a small group of large
sellers; totalitarian regimes as digital dictatorships with autonomous weapons or Al
sensor technology enabling cheap, extensive and effective surveillance; shifts and vola-
tility in civil society; strategic instability; an Al race that sacrifices safety among many
other values.

6.1. Proper wording

The ancient wisdom of Confucius about proper wording being the prerequisite of
good governance is more apposite than ever. The world’s current crisis of democracy
is closely related to the misunderstanding of language. Such misunderstanding gives
rise to its misuse—it goes from superficiality to fake news (facilitated by information
technologies) followed by the corruption of all the other powers that make us human.
Trust—another basic condition for good governance—is no longer possible. Trust
requires comprehension and comprehension requires the right use of language’s crea-
tive power.

Proper wording is the first requirement in the governance of Al. Why do we use the
word intelligent for a machine that is a stranger to both meaning and creative freedom
and does not understand anything? As a general principle, the terms inzelligence, au-
tonomy, and ethics should not be applied to machines. This simple recognition would
clarify and solve many of the issues connected with the governance of Al

%2 st of public corporations by market capitalization. In Wikipedia. Retrieved February 8, 2021, from https:/en.
wikipedia.org/wiki/List_of_public_corporations_by_market_capitalization.
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6.2. The inadequacy of rational ethics

There have already been many different attempts to guarantee the beneficial devel-
opment of Al. Governments have designed strategic plans in anticipation of its grow-
ing economic and social impact. In 2019 the EU drew up Ethics Guidelines for Trust-
worthy AL The Institute of Electronics and Electrical Engineers (IEEE) have produced
its Global Initiative on Ethics of Autonomous and Intelligent Systems to advance public
debate about the values and principles underpinning the uses of Al. There are several
declarations of principles; they include the Asilomar Al Principles (2017), the Barcelona
Declaration for the Proper Development and Usage of Artificial Intelligence in Europe
(2017), and the Montreal Declaration for the Responsible Development of Artificial Intel-
ligence (2018). There is also an open letter on Research Priorities for Robust and Benefi-
cial Artificial Intelligence that emerged from a 2015 conference.

These debates are mainly shaped by developed nations and dominated by economic
rationales. This raises obvious concerns about the neglect of other countries and their
contributions; local knowledge is dismissed; cultural pluralism and demands for glob-
al fairness are overlooked. Moreover, in these documents, values are treated mainly at
a purely rational level—as concepts—rather than as collective feelings. They are ad-
dressed more to people’s heads than to their hearts. But if we consider, for instance, the
value of privacy, this can only be effectively addressed by being aware of its counter-
value: the surveillance to which we are all constantly subjected. Approached in this
way, we are aware of what it is that we find repellent about it, and so have a clear sense
of the value of privacy.

Ethical principles, established conceptual values, regulations and codes of conduct
are not in themselves enough. We need to develop our creative axiological intelligence
which in turn must be rooted in an awakened liberating intelligence. Rational ethical
considerations are a part of axiological intelligence, but by themselves they are incapa-
ble of establishing values which will motivate and guide human activity. This impo-
tence of modern rational ethics is what lies behind the crisis of values in modern socie-
ties.

6.3. Beneficial Al

Much current Al research is underpinned by the old ideal of designing computa-
tional systems to be autonomous agents that will adapt and self-improve until they
become essentially autarchic, i.e., independent and self-governing. These computa-
tional systems are thought of as individuals in a society which in turn is conceived as
being merely a set of individuals. This view has given rise to questions about ways to
ensure these systems will benefit humanity. Such questions even extend to the appor-
tioning of benefits and costs between machines and humans with conflicting desires.
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Declarations have emerged: «Machines are beneficial to the extent that their actions
can be expected to achieve our objectives».?®

Working with the assumption that near-autarchic ‘intelligent’” machines are com-
ing, different proposals have been made to ensure a positive outcome for humankind.
The general thrust of these is that such machines should comply with the understand-
ing of values as outlined above. Some essential conditions have been advanced: ma-
chines should be understandable; they should have transparent purposes; they should
ask permission before carrying out any potentially dangerous actions; they should ac-
cept inspection and correction by humans, with the potential to be switched off when
necessary. It has also been stressed that we should prevent machines from interfering
with parts of the world the real value and interests of which they are ignorant. In addi-
tion, it is proposed that machines should be capable of learning more about our true,
underlying preferences for how the future should unfold.*

Based on the metaphoric attribution of reasoning power to Al systems, there has
been an attempt to create beneficial Al systems by making the machines themselves
ethical—empowered to take ethical decisions without human intervention.”> They
would be able, for instance, to operate in this way in the field of automatic hiring.*®
Even more ambitious is the attempt to ensure that autonomous vehicles, and systems
in other safety-critical contexts, would make the ethically preferable choice.’”

However, if human rational ethics are often inadequate, this will be even more the
case with those produced by ‘rational’ machines. Generally speaking, ‘ethical’ ma-
chines could functionally simulate some given ethical behaviours. However, they lack
the sensibility of /ife that comes with axiological intelligence. ‘Ethical’ machines only
address a fixed set of values; they cannot deal with the extensive background field of
values that must be considered in making any ethical decision. ‘Ethical’ machines,
making independent decisions, threaten to erode human autonomy.

The priority within Al should always be the design of beneficial machines rather
than ones that are supposedly intelligent, independent and self-governing. We have a
name for such machines: zols. Their essential characteristic is that they are aligned
with human values. If we design our Al systems as tools or as services which automate
specific tasks—always remaining open to our intervention in order to direct and im-

3 S, RusstLL, Human Compatible: Al and the Problem of Control. Penguin Books, 2019.
% |bid.

% M. Anperson and S. L. Anperson, «Machine Ethics: Creating an Ethical Intelligent Agent». Al Magazine 28(4),
2007, p. 15-26.

% P, Tamge, P. CappeLLiand V. YakusovicH, «Artificial Intelligence in Human Resources Management: Challenges and
a Path Forward». California Management Review, First Published August 2, 2019.

37 J. C. Geroes and S. M. THornTON, «Implementable Ethics for Autonomous Vehicles», in: M. MAURER et al. (eds.),
Autonomous Driving. Technical, Legal and Social Aspects. Springer, 2015.
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prove their activity—there is no room, and no need, for autarchic machines and the
problems they bring.*

6.4. Autonomous Al systems

Within the framework of enactive cognitive science, the autonomy of an organism
is understood to be based on a network of intra-dependent, recursively enabling pro-
cesses through which the organism constitutes and sustains itself under precarious
conditions. This precariousness requires it to interact with the world. These interac-
tions have intrinsic value (positive, neutral, or negative) for the organism itself and for
the continuation of its own autonomy, its freedom. This is a constitutive autonomy
that living systems enjoy by virtue of their self-individuation. We can understand au-
tonomy as a basic feature of life’s sense-making intelligence.*” For humans, precarious-
ness demands not only interactions with the environment in order to maintain au-
tonomy, but also continuous social-learning interactions, based on the exercise of
creative intelligence. Human autonomy depends on participatory sense-creating,
through language and the background field of values, out of which responsibility is
central %

In contrast with the autonomy of an organism, there is a limited version, as seen in
intelligent autonomous agents. Their type of interaction with the environment cannot
be described as a sense-making activity that is constitutive; therefore, the machine can-
not be said to have actual autonomy, much less any kind of responsibility. Humans
should always be the only actors ultimately responsible for technological artefacts. It is
far from clear how we could align our goals with those of ‘autonomous’ machines by
getting them to learn, adopt and retain those goals. Their very design by itself puts
many obstacles in the way of their potential to be of benefit to humanity. The prospect
of ‘intelligent’ machines with their own goals of self-preservation, self-understanding
and self-replication, threatens to create monsters which it would be impossible for
humanity to live with.

% The Barcelona Declaration for the Proper Development and Usage of Artificial Intelligence in Europe, for instance,
calls for ‘constrained autonomy’ («to have clear rules constraining the behavior of autonomous Al systems») and for
not neglecting the importance of the ‘human role’ («All Al systems critically depend on human intelligence. ... and
often real benefit comes from the synergy between human and artificial intelligence»; L. Steets and R. LOPEz DE
MANTARAS, «The Barcelona declaration for the proper development and usage of artificial intelligence in Europe». Al
Communications, 3(6), 2018, p. 485-494.

39 M. Viaosos and D. WaRD, «Living Systems: Autonomy, Autopoiesis and Enaction». Philosophy & Technology,
28, 2015, p. 225-239.

40 H. De JaeeHER and E. Di PaoLo, «Participatory sense-making». Phenomenology and the Cognitive Sciences, 6,
2007, p. 485-507.
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7. Conclusion - Towards Cooperative Al systems

We should abandon the fixation with producing autonomous or autarchic compu-
tational systems that are made to emulate or even rival humans. Instead we should
address the challenge of creating tools and services that will increase the extent of hu-
man intelligence. This is the kind of Al we need in order to handle the complexity of
our current world.

In designing Al attention should be focused on its interaction with human intelli-
gence in its social embodiment. Research in human intelligence and in Al should not
only collaborate but also be alongside each other, with interdisciplinary teams in the
same institutions. In such a cooperative model each partner is doing what it does best,
thus avoiding the metaphorical confusions that abound in any discussion of Al

The great benefit of Al systems is that they can free us from tedious tasks involving
what we already know, liberating us to be creative—the specific power of human intel-
ligence. The question now is how Al will help to develop each of the powers of this
creative intelligence, particularly in creating subsidiary symbiosis, the kind of non-hier-
archical ways of cooperation that will be key in any future creative democracies, i.e.,
democracies that are organised following the principle of subsidiarity, preventing the
concentration of power and control, and in which creativity and freedom is nourished
in a generalised way and at all levels.”!

Humans and Al can actively enhance each other. For humans, leadership, team-
work, creativity, social skills and a sense of humour all come naturally. For machines,
speed, scalability and analysing terabytes of data are all straightforward undertakings.
An Al system might handle thousands of designs matching the designers’ specifica-
tions. They then choose what they like or dislike, leading to a new round of designs.
Axiological intelligence—their creativity, professional judgment and aesthetic sensibil-
ity—can thus be deployed.*

In the near future, many activities will be redesigned to support the partnership
between human intelligence and Al. New jobs will appear to ensure that Al systems
work properly and safely; data officers will guarantee that data feeding Al systems
complies with consumer-protection regulations. Cooperative Al systems bring maxi-
mum transparency—the best way to safeguard the values described earlier. They re-
duce the prospect of a future AGI more powerful than human intelligence.

This cooperation requires a particular education of human intelligence, axiological
as well as technical. It is the user rather than the designer who manages software cou-
pling, who creates and communicates meaning. As is the case in human-computer

41J. Acusti, «Democracies creatives». El Punt Avui, January 27, 2018. Available at http://www.elpuntavui.cat/
opinio/article/8-articles/1328420-democracies-creatives.html. Last accessed on February 8, 2021.

42°S. L. EpsTeI, «Wanted: Collaborative intelligence». Artificial Intelligence 221, 2015, p. 36-45.
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interface research, Al should put psychological and sociological insights at the heart of
the design process in order to create a better fit with everyday human activity, under-
standing and interaction.

The governance of Al must be a part of the democratisation of the techno-sciences.
It demands democratic, interactive initiatives within civil society along with increased
attention paid to the distribution of whatever benefits (and they are predicted to be
huge) that might arise. All of this is dependent on the development of a mature, har-
monious and socially embodied intelligence within the majority of the population.
This is the necessary foundation of a creative democracy, the only form of society that
can ensure a future for humankind.
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- RESSENYES

Yuval Noah Harari,
21 lecciones para el siglo XXI.

nous temps a 'alcada de I'ésser huma.
L'autor es mou entre la desesperacié

Barcelona: Debate, 2019, 399 pag.

El pensador Y. N. Harari és un besz-
seller del temps actual (segle xx1). A
aquest segle hi dedica la seva darrera
obra, titulada 21 lecciones para el siglo
xx1 (Ed. Debate, 399 pagines). El pensa-
dor israelia viu —i pensa— preocupat per
les possibilitats del futur i consagra la
seva missié intel-lectual a preparar, des
de la perspectiva antropologica («la veri-
tat de la humanitat, pag. 235), els nous
temps que ja s’albiren. Com a fill de la
Il-lustracié europea, i marcat profunda-
ment per l'experiencia del sofriment,
Harari vol projectar el futur amb el
compromis del present i la critica ltcida
del passat. El nostre autor, que és alhora
un bon coneixedor de la histdria medie-
val (sens dubte una ¢poca clau per en-
tendre els inicis de la modernitat i el
capgirament de la historia), domina els
tempos, de tal manera que és capag, per
mitja de les presents llicons, de motivar
el ciutada contemporani a lluitar per la
realitat. Les armes pacifiques d’aquesta
lluita intel-lectual i politica rauen, com a
bon il-lustrat, en la recerca apassionada
de la veritat, i sobretot, d’'una veritat fo-
namentada en les evidencies.

La ment de Harari sembla trobar-se
en un estat de neguit existencial i alhora
de pau intel-lectual. Com si f¢ssim capa-
cos d’aturar la barbarie i preparar uns

(profundes amenaces dels temps veni-
dors) i 'esperanga (confianca que I'ésser
huma se’n sortira, d’aquests desafia-
ments, tot trobant una via ética comuna
i global) (pag. 179). L’autor parteix dels
big-data que ofereix el panorama del
mon i de la historia. Sorpren el seu me-
tode, molt enganxat a la realitat concre-
ta del mén present, aportant exemples i
dades significatives per poder interpre-
tar amb fidelitat els esdeveniments, i
d’aquesta manera poder esdevenir un
inspirador profetic del futur de la huma-
nitat. La seva manera incisiva d’escriure,
les seves constatacions provocadores i la
seva facilitat per divulgar d’una manera
clara i distinta grans idees de fons, fan
molt interessant entretenir-se en la lec-
tura d’aquest llibre. I en la seva aporta-
cié intel-lectual no menysprea ningd,
tot i que si que exerceix la rad critica
davant de l'injustificable o dels intents
espuris de justificar la veritat.

Quina és la pretensié del nostre his-
toriador i antropdleg? Cap a on es mou?
Que aporta a través d’aquestes 21 lli-
¢ons tan actuals i incisives? Harari, da-
vant dels desafiaments de caire tecnolo-
gic i politic del temps present, cerca una
resposta —una gran recerca espiritual,
pag. 35— que ha d’estar guiada per
aquelles actituds basiques de la humili-
tat (sobretot davant de Déu, no prenent
el nom de Déu en va) i de la ignorancia
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(seguint el ja conegut principi socratic
de ser molt conscients del poc que sa-
bem). Resulta decisiu esclarir qui és
I’home («una idea clara sobre el sentit
de la vida», pag. 16), per aix{ aprendre
com hem de fer servir la revolucié de la
biotecnologiaila infotecnologia. D’aques-
ta manera, el futur que s’anticipa, mar-
cat ineludiblement per les conquestes
de la IA (intel-ligéncia artificial) i del
projecte dels super-humans (simbiosi
d’home i maquina), exigeix una idea de
’home que preservi el mén de 'anihila-
ment d’aquella consci¢ncia («el major
misteri de I'univers», pag. 343) que, se-
gons l'autor, es diferencia de la ment
(cervell) (pag. 341). Justament aquesta
consciéncia amb vocacié etica és la que
ha de permetre a I'ésser huma generar
un nou mén on convisquin la maquina
i Pesperit, sense «posar en perill el seu
equilibri mental» (pag. 55). Aixi, en el
rerefons de les analisis socials, culturals
i historiques, s’hi troba una significativa
preocupacié ¢tica de l'autor envers la
humanitat. Doncs, qué seria d’'un mén
sense homes? L’home és justament el
garant humanitari del mén. I encara
som en el temps de «la possibilitat d’es-
collir» (pag. 346).

Harari divideix les 21 llicons en cinc
grans blocs tematics, ben lligats 'un amb
Ialtre mitjangant un fil que els entrella-
ca. Els dos primers blocs obren el text a
tall d’introduccié tocant la giiestié dels
desafiaments actuals, tant els tecnologics
(decepcid, treball, llibertat, igualtat) com
els politics (comunitat, civilitzacid, naci-
onalisme, religié, immigracid). Aixi com
advoca pel sentit collectiu dels indivi-
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dus, també assenyala les ambigiiitats per-
nicioses del nacionalisme i de les religi-
ons. En canvi, la immigracié suposa el
gran repte del moviment global, que ha
de trobar la seva mesura adequada i res-
pectuosa. El tercer bloc t¢ com a titol:
desesperacié 1 esperanga (terrorisme,
guerra, humilitat, Déu, laicisme). L’au-
tor aborda aquelles giiestions que consi-
dera delicades i importants per obrir-se
pas entre obstacles i oportunitats. El pe-
nuldm bloc resultara decisiu: veritat (ig-
norancia, justicia, postveritat, ciencia-
ficcié). L’aposta per la veritat exigeix
persisténcia, creativitat i preparacié per
als nous escenaris. Finalment arribem al
cinque bloc: resiliencia (educacid, signi-
ficat, meditacié). Harari, en aquesta dar-
rera part, tracta de mostrar un camf con-
cret per recérrer 'aventura humana de la
veritat. Al llarg de totes aquestes pagines
agils i fecundes, destaquem una triple
nocié que resultara clau en l'univers
mental de lautor, i que suposard una
provocacié per a la filosofia antropologi-
ca i, en darrer terme, per a la raé metafi-
sica. Com concebre la [ibertar? Quina
etica es proposa? I, finalment, quina rela-
ci6 cal tenir envers la veritar?

L’autor assenyala que la modernitat
ha estat marcada pel signe eminent de la
Uibertat, per la lluita revolucionaria per
la llibertat individual, aixi com pel sor-
giment del sistema politic de la demo-
cracia liberal («I’epifania liberal», pag.
323). Ara bé, que en restara, de la lliber-
tat, quan avanci la revolucié tecnologi-
ca, que podria ser capag de crear la cor-
poralitat humana, el cervell huma i
lorganisme animal (pag. 69)? Quan la



creacid estara en mans de la llibertat ma-
teixa, no suposara el pas definitiu a un
mén on tot sera creat de tal manera que
el poder sobre les vides sera absoluta-
ment imperiés? Quin lloc ocupara la
llibertat en aquest mén sense ambigiii-
tats, sense ombres ni contrastos, on tot
serd llum i 'home s’haura convertit en
creador de tot i vencedor de qualsevol
principi de mal? Llavors, en el nou pa-
norama, la societat lliure de les llibertats
individuals obrira pas a 'ordre mundial
d’una llibertat que es coneixera a si ma-
teixa amb tal lucidesa que deixara que la
singularitat de la gran intel-ligéncia deci-
deixi per nosaltres. El Sapiens haura re-
solt per sempre el misteri de la propia
llibertat, que seguira de manera docil i
obedient la gran Intel-ligéncia agent —
rememorant Aristotil- de la humanitat.
El super-huma sera ’huma que ha salvat
la seva propia llibertat de la ignorancia i
de la possibilitat nefasta del mal, perque
suposadament haurd explorat I'origen
dels sentiments —ja que «entrarem en
contacte amb les profunditats de la nos-
tra tristesa» (pag. 45)—. Pero heus aqui el
confi inquietant: Com gestionar aquest
nou paradigma antropologic i historic?
Com mantenir la resistencia de la lliber-
tat enfront del regne llampant de la
transparencia?

La posici6 antropologica de Harari és
radical. El pensador israelia té una con-
cepci6 biologica i neuronal de la vida
humana («producte de milers de milions
de neurones», pag. 325). Ja no podem
continuar parlant d’una llibertat que té
el dit del lliure albir, d’una anima que
subjecta 'obra de 'home, o d’un jo que

és el nucli dltim de I'ésser huma i que
constitueix la persona. «En cap moment
trobem una anima, un auténtic jo ni un
lliure albir» (pag. 277). L’escepticisme
kantia en relacié amb aquestes instanci-
es es converteix en negacié (de-construc-
cid) amb Harari. Per a I'autor, el mén
dins de la gran ficcié i el mén exterior a
la ficcid, sén un mateix mén —tot evo-
cant les pellicules de ci¢ncia-ficcié de
Matrix i El show de Truman—. També el
personatge de la novella d’Aldous
Huxley Un mén felic (1931), John el
Salvatge, nostalgic de la noblesa i 'hero-
isme, no troba lloc en I'emergent socie-
tat del control absolut i originari. Per-
que «lautenticitat és un mite» (pag.
273). L'autor pren una posicié antime-
tafisica desconfiant d’aquells «mites per-
sonals» (p:‘lg. 327, que, al seu parer, ens
allunyen de la veritat més profunda so-
bre nosaltres. «Al final ens adonem que
la nostra identitat fonamental és una il-
lusié completament creada per les xar-
xes neurals» (pag. 274). Per tant, «no
existeix un jo auténtic a I'espera de ser
alliberat de la carcassa manipuladora»
(pag. 275). El que cal és «escapar de la
reduida definicié del jo, que ben bé po-
dria convertir-se en una habilitat de su-
pervivéncia necessaria en el segle XXI»
(pag. 281). Aixi, Harari proposa una al-
tra veritat ‘real’ sobre I'ésser huma i les
seves capacitats practiques. Ara la lliber-
tat ha d’aprendre a sobreviure amb
aquesta nova visié de si mateixa i po-
sar-se al servei de la creacié d’'un mén
millor. Impacta la visié dura i gelida de
autor, i que sembla tenir les arrels en
Nietzsche, encara que no ho expliciti —sf
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que reconeix el deute amb el budisme-.
Aleshores, cal anar més enlla del «drama
intern de la creacié humana. L’univers
no té sentit, i els sentiments humans
tampoc no tenen cap sentit. No sén part
d’un gran relat cosmic: sén tan sols vi-
bracions efimeres que apareixen i desa-
pareixen sense proposit concret» (pag.
329).

En aquesta linia de-constructiva, Ha-
rari veu la necessitat d’una ética per tal
d’afrontar el futur de la historia. La fun-
ci6 de I'etica és reguladora de la varietat
dels sentiments, de la complexitat de la
societat i de la profunditat de la consci-
encia. Aixi, I'autor reivindica el paper
d’una etica global i secular, respectuosa
amb les aportacions de les grans religi-
ons i savieses de la humanitat, perd que
es regeix pels principis suprems de la ve-
ritat i I'evidencia (que és bo?, que és do-
lent?, que evita el dolor?, que¢ provoca
dolor?, que és just?, que és injust?), i al-
hora es desenvolupa amb la presa de
consciéncia docta i ldcida de la propia
humilitat i de la palesa ignorancia de
Iésser huma. Ell mateix assegura que «jo
personalment confiaria més en qui ad-
met la seva ignorancia que no pas en els
qui proclamen la seva infal-libilitat»
(pag. 238). Aixi, defensa «que no l'ate-
moreix la seva ombra, i en principi esta
disposat a admetre els seus errors i els
seus punts cecs» (pag. 237). Fa elogi de
la modestia intel-lectual i d’'un pensa-
ment allunyat dels centres de poder —pe-
riferic— (pag. 246). Segons el pensador
israelia, ’ética ha d’exercir la critica amb
els grans relats i la historia de les religi-
ons. Aixi, planteja provocativament al
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cristianisme que tant ha influit a Europa
i en el mén: «S’haurien de plantejar pre-
guntes molt dures: de quina manera,
exactament, la seva ‘religié de 'amor’ va
permetre que fos distorsionada de tal
manera, i no pas una vegada siné mol-
tes?» (pag. 237). I dira que «Ja idea mo-
noteista va tendir a promoure el fanatis-
me» (pag. 216). El codi etic seglar (pag.
228) consagra els valors de la veritat, la
compassi6, la igualtat, la llibertat, el va-
lor i la responsabilitat. Segons I'autor,
«la moral... significa ‘reduir el sofri-
ment’» (pag. 224). Aixi, davant dels di-
lemes més dificils, val el principi suprem
que caldra buscar «una via mitjana que
causi el minim de mal que sigui possi-
ble» (pag. 229). I la gran pregunta ¢tica
és «com ens podem alliberar del sofri-
ment?» (pag. 333). Harari planteja una
¢tica sensible al dolor i que conrea unes
actituds espirituals i nobles. Pero, capag
de fundar el bé en el mén i d’afrontar els
temps cibernetics?

Segons l'autor, aquesta consci¢ncia
etica, que ha d’acompanyar els processos
futurs i imbuir les decisions oportunes,
necessita un compromis amb I'estranya
veritat, davant de la reiterada era de la
postveritat (pag. 2506), i preparant els es-
deveniments amb la responsabilitat de
frenar el mal i el sofriment humans.
Aqui Harari sembla donar la ma a
Michel Foucault, que advocava per una
parresia envers la veritat. Cal tenir el va-
lor de construir i pensar camins que no
causin patiment a la humanitat, que
transcorrin sota la llum de I'¢tica, i que
defensin la pervivencia del Sapiens en la
historia que ell mateix ha estat capag de



forjar. Aixi, 'autor també convida a viu-
re actitud de la resiliéncia incorruptible
i educadora, que és com una manera de
romandre en el pols de la veritat. «Com
viure en una ¢poca de desconcert on els
relats antics s’han esmicolat i encara no
ha sorgit un nou relat que els desban-
qui?» (pag. 283). Es tracta de tornar a
«coneixer la veritat del mén, el significat
de la vida i de la seva propia identitat»
(pag. 335). L’obra fuig del relats mitics i
grandiloqiients «—ja que la resposta no
és un relat— (pag. 335), a favor de la
tossuda realitat que sempre roman, te-
nint en compte que «la cosa més real en
el mén és el sofriment» (pag. 333). Qui-
nes respostes alternatives més pragmati-
ques ens proposa 'autor? (cal trobar-ho
en el capitol sobre el significat). Pero, és
vera¢ una critica tan demolidora dels
mites i relats? En tot cas, Harari invoca
grans qiiestions que sén un challenge per
a la filosofia d’avui i de sempre, i especi-
alment per a la metafisica: Que és la lli-
bertat? Quins son els origens de la lliber-
tat? No é I'ésser huma un misteri del qual
brolla un corrent vital? Que és el que mar-
ca el futur de la bistoria? L'autor esta
convengut que la temptativa de resposta
només pot comenqar des del sofriment
(pag. 335). Aquesta obra aconsegueix
sacsejar la filosofia amb I'auguri que no-
més podra sobreviure si realment és un
pensament que afronta els origens del
drama de la historia. En tot cas, el debat
decisiu sobre la veritat global (pag. 255)
esta servit.

Ignasi FUSTER CAMP
Facultat de Filosofia (URL)

Joan Vergés Gifra (ed.),

Balmes, quin llegat, avui?
Barcelona: Documenta Universitaria,
2018, 434 pag.

Jo soc d’aquells xiquets que jugaven
al carrer. Un d’aquells carrers s’anome-
nava Balmes i era al costat d’un barranc.
Com que la retolacid, en aquells temps,
era en castella, felem una inversié de
ordre de les paraules de la plaga del car-
rer i cofoiament soliem exclamar: «Calle
Balmes no és el mateix que val més que
calles». Quant de sentit comii ja no mos-
traven aquells xiquets! El que jo no sabia
en aquells temps era que Balmes, com a
intel-lectual, era un dels cinc noms que
més carrers de Catalunya batejava.

Elllibre que ens disposem a ressenyar
vol esbrinar si Balmes és una fita que en-
cara serveix per orientar-nos en el nostre
paisatge intel-lectual o si simplement és
un senyal que ja ningu sap qui i per que
va plantar en un lloc determinat, com
els passava a aquells xiquets que jugaven
a pilota al carrer. Com assenyala el seu
editor, Joan Vergés, cal preguntar-se si
el pensador que fou Balmes continua
sent alguna cosa més que una simple re-
tolacié de carrer. El recull d’articles s6n
ponencies presentades en el Simposi
Trias sobre Jaume Balmes que la Cate-
dra Ferrater Mora, conjuntament amb
I'Institut de Ciencies Religioses de Vic,
va organitzar I'any 2016, i que tenia
com a intencié avaluar la petjada del lle-
gat de Balmes i la filosofia del segle Xix
en la nostra cultura catalana actual.

Joan Vergés, fent un espoiler en el pre-
faci del llibre, ja ens anticipa que I'exa-
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men no augura un resultat gaire satisfac-
tori, conclusié que rebla amb unes
paraules d’Ignasi Roviré: «Avui, Balmes
no interessa, ni per anar-hi en contra»
(pag. 62). Si més no, les diferents col-
laboracions del llibre presenten lectures
de I'obra de Balmes que no permeten fer
una valoracié conclusiva, en un sentit ta-
xatiu de pervivencia o oblit, del seu llegat.
Vergés apunta que aquest no era tampoc
objectiu del simposi, «la intencié era
simplement revisitar ' obra de Balmes per
tal de comprovar quin llegat en queda,
avui, si é que en queda cap» (pag. 12).
Aixi, doncs, cal restar molt atent a les va-
riades arestes de la personalitat del capella
de Vic que es dibuixen en el llibre.

Les ponencies aplegades en el llibre se-
gueixen tres direccions: la primera acom-
pleix exactament la intencié del titol del
llibre, en intentar identificar la perviven-
cia del pensament i 'obra de Balmes en el
segle XX, o la utilitzacid, segons proposits
diversos, que la posteritat n’ha fet; la se-
gona estira intuicions de I'obra balmesia-
na i les confronta amb autors posteriors o
amb problematiques actuals; ['dldm
cami, al meu parer el que més s’allunya
de la finalitat que s’exposa en el prefaci,
se centra en lexplicitacié d’intuicions
originals del pensament de Balmes.

El llibre comenga amb dues ponenci-
es, la inaugural del simposi, a carrec de
Conrad Vilanou, i la d’Ignasi Rovird, les
quals sén les que s’orienten més clara-
ment en la primera direccié. Vilanou
(«Gloria i dissort de Balmes en el segle
XX») ressegueix la presencia de Balmes al
llarg del segle XX de la ma de les comme-
moracions dels centenaris del seu naixe-
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ment (1910) i de la seva mort (1948) i
durant la Transicid, en els anys setanta.
El centenari del naixement de Balmes és
aprofitat, segons Vilanou, per vigoritzar
el que esdevindria un noucentisme cato-
lic, que pretenia una renovacié en tots
els ambits d’una Església molt més po-
rosa a l'embat laical. Representants
d’aquest revifament eclesiastic foren el
bisbe Torras i Bages, Miquel d’Esplu-
gues, Ignasi Casanovas i els canonges
Cardé i Manya. Pel que fa a la comme-
moracié del centenari de la mort (1948),
el franquisme rescata la politica d’unitat
preconitzada per Balmes com un dels
seus triomfs en aconseguir la unitat po-
litica i religiosa que tantes discordies va
ocasionar durant el segle XIX, en una cla-
ra utilitzacié pel regim franquista de
Balmes per bastir el seu nacional-catoli-
cisme. Finalment, la Transicié va propi-
ciar que els dirigents de I'Església del
moment, els cardenals Tarancén i Ju-
bany, recobressin I'escrit de Balmes Pius
IX com un precedent d’alldo que havia de
permetre I'entesa de I'Església amb els
nous temps politics democratics, carac-
teritzats per la tolerancia, la defensa de
la llibertat i el pluralisme.

Ignasi Rovird, en la seua ponéncia «E/
Criterio, vida i &xit d’una idea», exposa,
d’una manera detallada i documentada,
les lectures i interpretacions que I'obra
més coneguda de Balmes ha provocat des
de la seua publicacié. Roviré distingeix
tres paradigmes de lectura d’aquest llibre:
logica, pedagogica i psicologica. La logica
i la pedagodgica esdevenen les primeren-
ques, alhora que paral-leles i en algun cas
no excloents. La tercera, la psicologica, té



com a protagonista el bisbe Torras i Ba-
ges, el qual esdevindra el catalanitzador
d’El Criterio en considerar-lo expressié
del caracter i la manera de ser catalana, el
Codech del seny catala, en paraules de
Clascar. Aixi, £/ Criterio passa a ser |'obra
balmesiana per excel-lencia. Més enda-
vant, després de l'oblit que representa el
Congrés d’Apologetica de 1910, la tra-
duccié del canonge Colell al catala d’E/
Criterio (1911) origina una accié conver-
gent de diverses institucions i diaris que
convertiran aquesta obra en un llibre de
capgalera a les llars catalanes. L'objectiu
és crear una Catalunya catalana i cristiana
al voltant dels valors rurals i pairals, que
encarnen el seny catald. Roviré també
ressegueix la sort d’El Criterio sota el
franquisme i les noves edicions d’E/ Cri-
terio durant aquest perfode.

En la linia de les dues ponéncies ante-
riors, Pompeu Casanova («La matriu ca-
talana del pactisme catald») aborda el
pensament politic de Balmes i el fa conti-
nuador del pactisme medieval catala.
Aquest pactisme, condicionat per les cir-
cumstancies historiques que visqué, esde-
vé pactisme politic, anticipant l'estrategia
del catalanisme posterior, és a dir, una
matriu que integra les dimensions religi-
oses, les condicions materials historiques
i el realisme politic. Es tractaria d’un pro-
grama possibilista que ja anticipava Bal-
mes quan afirmava: «Negociar para
transigir, alcanzar lo que pueda y resig-
narse con su mala suerte» (pag. 137).

Nazzareno Fioraso («La veritat és la
realitat de les coses. Breu historia de
la fortuna de Jaume Balmes») analitza la
dissort actual del pensament de Balmes.

La tesi de Fioraso per explicar aquesta
mala estrella és doble: a) el Doctor Hu-
manus és massa liberal per als conserva-
dors i massa conservador per als liberals,
la qual cosa provoca una marginacié en
ambdés ambits; b) la resisténcia de Bal-
mes als fildsofs moderns, que en qualse-
vol cas ell mateix va donar a contixer en
'erm de la filosofia espanyola del XIX, el
condemna a un gradual oblit.

Antoni Mora, per acabar amb aques-
ta avaluacié de la influencia del pensa-
ment de Balmes en la posteritat, situa la
figura de Balmes entre la pleiade de filo-
sofs politics de principis del segle XX, al
costat de Tocqueville, Blanqui, Mill,
Proudhon i Donoso Cortés, compartint
una serie de trets comuns que convertei-
xen Balmes en «fildsof i politic» (Batllori
dixit).

La resta de ponencies esporguen de
manera més concreta traces del pensa-
ment de Balmes sobre autors posteriors
o sobre camins de reflexié actuals en que
la petja de Balmes es deixa sentir. Aixi,
Lluis Quintana ressegueix la influéncia
de Balmes en I'obra de Mané i Flaquer;
Casasts, en el periodisme catald; Ivan
Sénchez aprofundeix en I'arrel psicolo-
gica de I'art balmesiana en 'obra d’Ors i
Pujols; Boldu assaja un acarament entre
Balmes i Turré; Gensollen i Ramirez
bussegen en les aportacions de Balmes a
Iepistemologia del testimoni; Mir6 re-
pensa els conceptes de consciencia i tra-
dicié en Balmes i el bisbe Torras i Bages;
Cuscé explora les idees estetiques de
Balmes; Francesc Codina, les literaries;
Alcoberro s’endinsa en el laberint del
seny; Jaume Codina extreu llicons sobre
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I'ensenyament de la religié; i Max Pérez,
sobre la immortalitat de I'anima dels
animals. Déu-n’hi-doret, quin tresor
balmesia! Tota aquesta riquesa d’intui-
cions semblaria que confirmen un gran
llegat, si més no...

Després d’haver llegit les diverses co-
municacions, una sensacié de derrota
ens envaeix, ja que el llegat de Balmes,
sobre el qual s’interrogava el titol del lli-
bre, s’ha perdut o, almenys, els seus re-
dits semblen haver-se exhaurit a hores
d’ara. Coincideixen amb aquesta opi-
nié: Vilanova, quan afirma que «la pre-
séncia de Jaume Balmes al llarg del segle
XX, en un procés de gran recorregut que
va portar-lo de la gloria a I'obliv» (pag.
48); Rovir6, assenyalant que «Balmes és
I'oblidat més important dels nostres
classics» (pag. 62); i Fioraso, reblant que
«el seu nom va ressonar molts anys des-
prés de la seva mort, i en part ressona
fins i tot ara, perd gairebé només com
un “pare noble”» (pag. 209). Si bé és
cert que ens podem consolar afirmant
que els classics ho sén perque ja no els
llegeixen (Rovird), no ens veiem amb
cor d’atrevir-nos a escriure un d’aquells
epitafis rotunds, que tant li agradaven
fer a Josep Pla com a oratio finus sobre
els nostres homenots il-lustres, i acabar
exclamant que «Balmes és Balmes», i
amb aix0 ja ha estat dit tot quan no s’ha
dit res, i continuar la vetlla del mort
amb paraules de simple compliment. El
millor encomi que podriem fer a Balmes
és recordar-lo llegint-lo.

Ramon ROSALES SEBASTIA
Facultat de Filosofia (URL)
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Ramon M. Nogués,

La salut espiritual.
Barcelona: Fragmenta Editorial,
2016, 322 pag.

El darrer dels llibres del reconegut bi-
oleg i capella Ramon M. Nogués és un
tractat sobre I'espiritualitat entesa com
una dimensié antropologicament essen-
cial que configura i acompleix I'ésser
huma. En el marc de la interrelacié de
les diverses competencies conegudes que
defineixen la persona humana, estudia-
des des de la perspectiva de la neurobio-
logia fonamental, aquest assaig s’endinsa
en aspectes absolutament transcendents
de Pexperiencia del viure des del conei-
xement més biologista del sistema nervi-
6s central. Mitjangant la comprensié
anatomofuncional del cervell vinculat a
les necessitats més primaries i biofisi-
ques, també analitza I'espai intel-lectiu i
del raonament, de la ma de la dimensié
emocional de la persona. L'objectiu és
analitzar el que 'autor anomena el cer-
vell de luxe, el qual ens obre el viure a la
plenitud de 'experiencia estetica, etica i
espiritual.

El llibre de Nogués parteix d’una re-
flexié primera sobre la desorientacié es-
piritual que pateix el mén del segle Xx1,
en especial a Occident. Ho fa sota la
premissa clara del reconeixement ja in-
excusable de la capacitat de la ment hu-
mana de fer possible la consciencia refle-
xiva, la concepcié del propi jo, i 'opcié
d’un llenguatge simbolic abstracte i re-
cursiu, que han fet possible el seu raona-
ment. Argumenta que [espiritualitat
neix obligadament d’una necessitat hu-



mana d’horitzons on simbolitzar respos-
tes a qiiestions essencials per al viure. La
descriu com una necessitat no necessaria
que esdevé possible des de la llibertat de
Iexperiencia humana en evolucié.
Comenca descrivint el cervell huma
com una de les més perfectes realitats
mai creades per I'evolucié de les especi-
es. La relacié del cervell amb el cos huma
s'explica per diverses xarxes perfecta-
ment travades i estructurades anatomo-
funcionalment. Es gracies a un sistema
nervis central que participa de les fun-
cions superiors i més complexes de la
persona i d’un sistema nervids periferic
al qual es vincula. Aquest darrer s’es-
tructura en un sistema nervids esquele-
tic, responsable de tasques sensorials i
motrius, i un de vegetatiu o autdnom,
que fa possibles les funcions vitals més
essencials. Insisteix I'autor que aquest
entramat esta perfectament assistit i di-
buixat en xarxa. Totes les parts hi parti-
cipen, esdevenint un conjunt harmonic
de plurals dimensions que ens fan viure
com un tot, compartint experiencies so-
matiques, emocionals, intel-lectives i,
finalment, com es defensara, espirituals.
Entre d’altres,
antropolodgica dimensié luxosa de es-

lautor fonamenta

piritualitat en la persona sobre la tesi
que prové de reconeixer i demostrar la
clara correspondéncia entre funcions ce-
rebrals i fendmens mentals. El sistema
nerviés s’explica per algunes funcions
determinants: la funcié de coordinacié i
homeostasi de I'organisme, propia del
tronc cerebral, la part més arcaica del
nostre sistema; les funcions de supervi-
vencia elementals i les basiques d’actua-

cié grupal, que, gracies al que anome-
nem diencefal, actua de subcervell de la
vida vegetativa; les funcions relaciona-
des amb reconeixer, integrar i coordinar
el mén emocional del viure, ubicades en
area limbica cerebral, i el neocortex,
que cobreix tot l'encefal. El cortex,
aquesta estructura que s ha desplegat ex-
traordinariament en les darreres evoluci-
ons dels hominids, fa les funcions d’abs-
traccié de les realitats, del raonament,
de I'ts del simbol i el llenguatge i de la
consciéncia reflexiva que li permeten
plantificar, sentir-se lliure, aixi com el
capaciten per a un «cervell de luxe» que
explicard  experiéncies transcendents
com la de lespiritualitat.

La consciéncia com a funcié mental
diferenciada en l'especie humana pot
explicar-se segons models neurobiolo-
gistes. Tot i reconeixer-ne la realitat, no
han acabat d’esbrinar amb certesa un
espai neural concret que la pugui expli-
car. Els autors als quals es refereix No-
gués coincideixen en el fet que, tot i la
segura participacié del cortex prefrontal
i temporoparietal, I'experie¢ncia personal
de la consciencia reflexiva és fruit d’'una
xarxa activa que implica diferents zones
cerebrals. Altrament, podem considerar
la consciencia des de la mirada psicolo-
gica i des dels marcs filosofic i ontologic
del pensament, que la descriuen vincu-
lada a P'esperit. En qualsevol dels casos,
explica Nogués, I'abordatge de la cons-
ciencia és molt proper al de les espiritu-
alitats.

El jo, que no es descriu en el text com
la consciencia i que ens permet elaborar
el nostre avancat sistema nervids central,
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té unes bases neurologiques clares, enca-
ra que no disposem d’una evidéncia que
localitzi una especifica area anatdomica
que lexpliqui del tot. Aquest jo dona
unitat a les diverses realitats de les quals
fem experiéncia, siguin conscients o in-
conscients. El jo neurologic requerira
un jo psicologic que ens diferencia del
no-jo, permetent-nos esdevenir consci-
entment unics i diferents. Igualment, es
diferenciard d’un jo etic que explicaria
els comportaments que orienten les nos-
tres accions envers nosaltres o envers
I’altre, tant la persona individual com el
grup col-lectiu, que és aquell sobre els
quals actua de manera inconscient la
ment extensa de la cultura i el context
social, donant forma al que coneixem
com a jo social que vehicula espais de
creixement i qualitat de vida positius.
Finalment, queda el jo metafisic, tal
com el descriu l'autor, que intenta trans-
cendir en el dia a dia i que cerca anhe-
lant una experiéncia que les diferents
cultures han explicat. Experiencies del
tot, del buit, o que s’han personalitzat
en deitats. En qualsevol cas, la conscien-
cia reflexiva i el jo que el nostre sistema
nerviés ens ha permes viure, d’acord
amb l'evolucié de la qual coparticipem,
demanen la llibertat. Efectivament, el
text, sense negar el principi cientific de
la causalitat, admet que els sistemes hi-
percomplexos contemplen conjunta-
ment la teoria de la indeterminacid, que
genera espais de llibertat que permeten
abocar Iésser huma a les transcendénci-
es.

Aquest trajecte huma vers les trans-
cendencies que depassen les necessitats
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fonamentals, les quals s’expliquen graci-
es a sdlides xarxes neuronals més que no
pas a estructures neurals definides, gra-
tuites i sempre obertes al misteri i a I'in-
determinat, s’expressen amb I'imaginari
i amb el simbolisme metaforic, aix{ com
permeten equilibrar i harmonitzar mol-
tes funcions superiors vitals, somati-
ques, cognitives i emocionals en la per-
sona que hi accedeix. Es manifesten en
espais que 'autor anomena com a trans-
cendencies, les quals poden ser de diver-
sos tipus. Les transcendéncies estetiques
s6n capaces d’explicar valors arcaics com
els de la bellesa i la proporcionalitat, o
Iart com a expressi6 cognitiva i emocio-
nal alhora, cercadora de veritats prime-
res. En segon lloc, les transcendéncies
etiques ens apropen a la vivencia interi-
or de valors i principis relacionats amb
fer el bé, en evitar el mal i actuar segons
els parametres de les accions que poten-
cien la llibertat individual, la dignitat i
la justicia social. Finalment, ens queden
les transcendencies espirituals i religio-
ses, capaces de referenciar les nostres ac-
cions i comportaments, adhesions i vo-
lers a veritats superiors, realitats no
empiriques, que donen profunditat a la
vida i consistencia als interrogants més
profunds que suscita un viure que es vol
viure amb sentit, ja sigui expressat en
marcs institucionalitzats i referents de
les religions diverses o bé en els de les
nombroses savieses de vida, centrades en
I'aprofundiment interior desinstitucio-
nalitzat. Altres conceptes que I'autor re-
laciona amb les transcendéncies vincula-
des amb lespiritualitat sén 'amor i la
utopia.



Sobre les espiritualitats, el text s’en-
dinsa a remarcar unes caracteristiques
que les fan espais de dimensié humana
excepcionals. En destaca la funcié guari-
dora de la persona, en el sentit que el seu
conreu adult permet equilibrar la perso-
na, segons que han propiciat diverses es-
coles terapeutiques al llarg de la historia
de la humanitat. T¢é un efecte hedonista
i balsamic alhora, i propicia estats de fe-
licitat i benestar del viure. La descoberta
de Pespiritualitat capacita la persona en
el compromis per a I'alliberament indivi-
dual, per a la llibertat col-lectiva i per a la
cerca d’'un mén més just, mentre fa una
crida a estimar la natura i la creacié tota
com a auténtic i tnic habitat heretat per
Pésser huma. Es capag de desvetllar el
sentit per la bellesa i per la recerca de la
mirada holistica que ens permet experi-
encies mistiques i que eixamplen horit-
zons, des de 'experiencia de la llibertat i
de la unié personal amb el Tot.

Aquesta espiritualitat  que explica
lautor com a dimensié antropologica
inherent que caldria desplegar avui més
que mai, demanara un marc intel-lectual
suficient que la faci entenedora i plausi-
ble, que tingui un fonament raonable.
Aquesta saviesa s’haura de poder inserir
fins i tot en cada realitat historica, crea-
dora de I'equilibri necessari per viure del
real, on ens és real el viure de ’home
ressituat per la ciéncia, la psicologia i la
biologia dels darrers segles. Demanara
també un mén neural on les dimensions
racional i emocional, relligades per sen-
timents humanitzadors, juguin un rol
important com a pont entre el mén
emocional i el racional. Una de les prin-

cipals funcions de espiritualitat és la
d’harmonitzar els espais emocionals
amb els racionals del nostre mén interi-
or. Els sentiments, fruit de les emocions
treballades a la llum de la rad, desplega-
ran finalment actituds sanes en la perso-
na, virtuts del viure virtuosament i sana,
que les diverses tradicions expliquen a
bastament, relacionant-se amb escoles i
practiques iniciatiques diverses. Esdeve-
nen constants espirituals universals, tant
la confianga transcendental i el coratge
etic com la confianga en Iésser.
Aquestes caracteristiques de les espiri-
tualitats a les quals hem arribat pel cami
de la cerca d’espais cerebrals de luxe a
partir de les xarxes del mén somatic,
intel-lectiu i emocional ens permeten fer
experiencia de Déu. Una experiencia de
Iinefable per definicid, al qual ens refe-
rim per mitja del llenguatge simbolic,
que, sense context ni historia, ha estat
capag de lliurar ’home a la seva cerca
des de sempre. Podem seguir-ne les tra-
ces des del més proper neolitic, de I'edat
de bronze o la de ferro o de la mateixa
era axial de Jasper als segles viii-vi a. C.
Un Déu que tradueix les espiritualitats
perd no les explica totes. Imprescindi-
blement requereix de la persona huma-
na el lliure albir, 'anhel amorés que su-
posa Dek-sisténcia, la via sentimental
d’accés i el reconeixement del Misteri.
En uns darrers capitols, el text ens il-
lumina respecte de la relacié que les es-
piritualitats tenen amb el sexe femeni,
destacant-ne el greuge historic comes, i
les implicacions de la realitat social i cul-
tural de cada entorn en el desplegament
i la vivencia espiritual humana.
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L’espiritualitat, dimensié antropolo-
gica innegable que relliga les capacitats
de la ment humana, esdevé aix{ un espai
luxds que ens permet transcendir, apro-
fundir en la recerca personal de Déu i
equilibrar i harmonitzar la vida de ma-
nera sana i integradora.

Jaume DURAN
Facultat de Filosofia (URL)

Antonio Bergamo,

Levinas e la curvatura dello spazio
intersoggettivo.

Roma: Citta Nuova, 2018, 142 pag.

138

L’obra d’Emmanuel Levinas (1906-
1995) ha estat sense cap mena de dubte
un dels esdeveniments cabdals de la filo-
sofia contemporania. Jueu litud, es troba
ja des de la seva infantesa a la frontissa
entre Orient i Occident. Tingué el rus
com a llengua materna i fou la densitat
moral i espiritual de literats com Dosto-
ievski la que encoratja la seva vocacié fi-
losofica. Aprengué I'hebreu de nen, amb
els seus germans, per acostar-se a les San-
tes Escriptures, font hebrea del pensa-
ment que marcaria profundament la seva
filosofia, seguint les petjades de Ro-
senzweig. Amb la mirada posada a Euro-
pa, es forma a Estrasburg i, posterior-
ment, a Friburg, on conegué Husserl i
Heidegger. I el seu itinerari vital el porta-
ria finalment a Franca, on fent-se seva la
llengua de la patria que I'acolli —com si
assumis radicalment, fins i tot en aixo, la
condicié exodal de I'existencia jueva— es-
criuria en frances la seva obra filosofica.

| RESSENYES
p. 127-141

Dues han estat com a minim les apor-
tacions crucials de Levinas a la filosofia
francesa del segle XX, tal com recordava
Jacques Derrida en I'al-locucié pronun-
ciada amb motiu del seu traspas (Adieu
a Emmanuel Levinas): d'una banda, la
introduccié de la fenomenologia a Fran-
ca, als anys 30; de l'altra, el gir profund
que ell mateix aniria operant en aquesta
fenomenologia, i que el conduiria a afir-
mar ['¢tica com a filosofia primera, la
superaci6 de 'horitzé ontologic heideg-
gerid o la reivindicacié de la santedat del
Sant i de la seva arrel biblica, més enlla
de la sacralitat del cosmos grec i neopa-
ga. En aquests dos esdeveniments deci-
sius, hi trobara també les seves fonts el
gir teologic de la fenomenologia francesa
contemporania, tant pel seu arrelament i
aprofundiment de la proposta de Hus-
serl com per la recuperacié, des de la fi-
losofia, d’un dialeg fructifer amb la reli-
gié i la teologia. Aixi, Levinas ha pogut
ser llegit amb admiracié des d’ambits
molt diversos del pensament, molt més
enlla del pensament jueu, i aixo el fa en-
cara més interessant: des del pare de la
desconstruccié o el critic Maurice Blan-
chot, fins a filosofs catolics com Jean-
Luc Marion.

Foren, de fet, els ambients catolics els
primers a rebre’l amb entusiasme, fins i
tot abans que els mateixos jueus. El pare
Van Breda encoratja la publicacié de
Totalitat i Infinit, el mateix papa sant
Joan Pau II —també format de jove en la
fenomenologia de la ma del deixeble po-
lonés de Husserl Roman Ingarden— el
convida en diverses ocasions a Castel-
gandolfo, i fou un salesia, Roger Burggra-



eve, qui n'organitza la primera biblio-
grafia exhaustiva. No ens hauria de
sorprendre gens, doncs, que I'obra que
ara presentarem hagi estat escrita per un
tedleg carolic i que proposi obertament
el dialeg entre el pensament de Levinas i
la teologia trinitaria cristiana.

Antonio Bergamo, autor del llibre, és
professor d’Antropologia teologica i
d’Escatologia a la Facolta Teologica Pu-
gliese (Bari) i ha estat també recentment
nomenat Director de I'Istituto Superi-
ore di Scienze Religiose Metropolitano
«Don Tonino Bello», a Lecce. El 2016
va publicar a la mateixa editorial una
obra dedicada precisament a 'antropo-
logia trinitaria: Identita reciprocanti. Fi-
gure e ritmica di antropologia trinitaria
(20106).

En la linia de la seva recerca prece-
dent, intenta respondre, amb aquest vo-
lum, a la urgencia de cercar un nou pa-
radigma de pensament que ens permeti
trobar categories per dir filosoficament
alld que se’ns escapa: I'obertura a altre,
Ialteritat del mén i I'horitzd de sentit
que ens depassa i en el qual Déu es deixa
trobar. Bergamo es proposa apropar-se a
aquestes qiiestions prenent com a clau
de volta la categoria de relacié. El llibre,
per tant, no pretén oferir un estudi so-
bre el pensament complet de Levinas,
siné aprofundir en aquests interrogants
que ressonen també en el seu apropa-
ment fenomenologic. L'obra del filosof
d’origen litud propiciara, sens dubte, el
dialeg entre filosofia, teologia, literatura
i ciencies humanes. D’altra banda, Ber-
gamo No es proposa pas «cristianitzar»
Levinas, perd si descobrir-hi una comu-

na vocacié de la qual participen tant el
judaisme com el cristianisme.

L’objectiu darrer de 'obra sera refle-
xionar sobre I'esdeveniment de 'amor
en la relacié antropologica oberta a la
transcendéncia i com la subjectivitat hu-
mana hi realitza la propia llibertat, sobre
la reciprocitat com a dinamisme i cate-
goria del pensament, i sobre la possibili-
tat de I'experiencia de Déu per al subjec-
te huma en tant que es pugui donar en
la relacié mantinguda en lespai inter-
subjectiu. Com subratlla Bergamo,
d’aquesta manera, «’actualitat de Levi-
nas es troba, aix{, amb alld més especific
del cristianisme, que veu en I'esdeveni-
ment pasqual de la mort i la resurreccié
de Cirist la clau hermeneutica del real i la
via d’accés a una vida trinititzada, cons-
cient que “la fe trinitaria té un abast
real”» (pag. 8).

El llibre, en els capitols inicials que
segueixen la Introduccid, proposa un
breu apropament a I'chumus» cultural i
filosofic en el qual es troba i amb el qual
ha de dialogar la reflexié de Levinas. El
primer capitol, Platone, fenomenologia,
rivelazione, introdueix la figura del pen-
sador d’origen litua. El segon, I/ senso:
notte della fenomenologia?, aborda les no-
cions d’alteritat i subjectivitat, tragant
un breu recorregut de levolucié del
pensament de lalteritat en la filosofia
moderna, i proposa, finalment, un apro-
pament als trets que caracteritzen la
postmodernitat. El tercer, A/ di la del
neutro, oposa a les filosofies de Hegel o
de Heidegger una superacié del pensa-
ment del neutre, duta a terme per Levi-
nas gracies al logos biblic, i a un pensa-

COMPRENDRE |

Vol. 23/1 Any 2021
p. 127-141

139



140

ment de lalteritat i de I'asimetria. A
continuacid, en el quart capitol, titulat
Accesso al reale, Bergamo explorara tres
vies d’accés al real en la nostra experien-
cia finita: el cos, el llenguatge i la inter-
subjectivitat.

Tot seguit, tres capitols centrals —del
V al VII- examinen respectivament les
categories que constitueixen les claus de
volta del llenguatge de la reciprocitat
fonamentada en I'amor: I'asimetria, la
diacronia i la curvatura de I'espai inter-
subjectiu (Asimmetria; Diacronia; Cur-
vatura). L' asimetria, d’'una banda, «no
és concebuda com a dissimetria sind,
per descomptat, com una diferéncia
que diu la possibilitat mateixa de I'en-
contre. Dir asimetria per a Levinas vol
dir afirmar que jo soc proxim de I’altre,
independentment de la reciprocitat de
la seva resposta» (pag. 51). Aquesta asi-
metria és reconeguda en la separacié de
la realitat creada respecte de Déu, en la
relacié interpersonal amb els altres, en
la relacié entre allo masculi i allo feme-
ni (que Levinas pensa especialment a Le
Temps et [’Autre), en la relacié filial i en
una reciprocitat asimetrica entesa com a
do. Aquest capitol es clou amb un pre-
ludi teologic, en que la imatge d’Abra-
ham, contraposada a la d’Ulisses, dona
testimoni d’aquesta asimetria.

Per la seva banda, en el capitol VI, la
diacronia «fa emergir un ulterior vector
estructural del real i de 'huma: la tem-
poralitat. La diacronia esta contraposa-
da, en un cert sentit, a la linealitat del
temps» (pag. 65). La diacronia, sosté
Bergamo a partir de Levinas, és «des-
compaginament del flux temporal i
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obertura a una alteritat de tipus qualita-
tivament divers, és suspensié de la linea-
litat del temps i acompliment de la pro-
ximitat com a ésser 'un-per-a-l'altre,
implicat en un nosaltres-a-priori origina-
ri que tanmateix depassa el mer agre-
gar-se de les subjectivitats individuals.
Es per aquest motiu que alld diacronic
no pot ser tematitzat, “la diacronia és el
refis de la conjuncié, alldo no tematitza-
ble, en aquest sentit precis, I'Infinit.”»
(pag. 69-70). Aquesta relacié diacronica
es realitza en 'esdeveniment de 'amor,
en una crida i un do de si, que troba la
seva font «en una transcendéncia que no
desresponsabilitza la immaneéncia, siné
que il-lumina la consisténcia escatologi-
ca del real» (pag. 74). També aquest ca-
pitol culmina amb un nou preludi teo-
logic, en aquest cas, proposant una
relectura de la pericopa evangtlica dels
deixebles d’Emmads (Lc 24, 13-53).
En tercer lloc, en el capitol VII, An-
tonio Bergamo aborda la nocié de cur-
vatura. Si I'asimetria reinterpretava, per
dir-ho aixi, I'espai de la relacié i la dia-
cronia, el seu temps, la curvatura repensa
la convergencia d’espacialitat i tempora-
litat des de I'interior de I'experiencia re-
lacional de ’home. L’autor del llibre es
recolza, de fet, en una expressié —“curva-
tura de Uespai intersubjectiu’— que el ma-
teix Levinas introduia en les conclusions
de Totalitat i Infinit, malgrat que aques-
ta imatge no torni a apareixer posterior-
ment en la seva obra. Segons Bergamo,
«les condicions particulars en les quals
aquesta curvatura emergeix sén I'experi-
encia d’'un amor intersubjectiu que sus-
tenta en la relacié I'encreuament dels



subjectes en I'espai creat. Es en aquesta
pluralitat dels camps de sentit subjectius
que por irrompre la revelacié de Déu»
(pag. 84). Antonio Bergamo rellegira es-
pecialment, en aquest capitol, De Dieu
qui vient a ['idée (1982).

Finalment, i abans de la Conclusié de
I’obra, el capitol VIII ens proposa un di-
aleg molt més explicitament teologic
entre Levinas i la teologia trinitaria —
Tornante teologico: con-vocati dall’Alal-
tro—, 1 s'endinsa en el gir teologic que
aquelles tres categories indicaven, explo-
rant alldo que Levinas pot suggerir al sa-
ber filosofic i teologic, per tal d’aprofun-
dir, en particular, I'esdeveniment de
'amor en la relacié antropologica, dina-
mic i obert a la transcendencia. El capi-
tol s’emmarca en 'evocacié de la troba-
da que el mateix Emmanuel Levinas
mantingué el 1986 amb, entre d’altres,
Hans Hermann Henrix, Bernhard Cas-
per i el bisbe i tedleg Klaus Hemmerle, i
aborda d’'una manera encara més directa
el possible dialeg entre la filosofia i la te-
ologia que s’obrf ja en aquella trobada.
La tesi que Antonio Bergamo es proposa
sostenir és que, en el fons, les traces que
podem filosdficament reconeixer en la
relacié interpersonal es fan intel-ligibles
quan l'enigma de la transcendeéncia es
desxifra per I'esdeveniment de I’Amor,
des de la teologia trinitaria, i en la seva
significacié escatoldgica. Per tal de de-
senvolupar aquesta qiiesti6, rellegeix es-
pecialment lontologia trinitaria propo-
sada per Klaus Hemmerle. Segons
Bergamo, «’amor ontologicament altre
que lesdeveniment trinitari desplega,
no tan sols per nosaltres siné també entre

nosaltres, és travessat per una tensié dia-
lectica/dialogica en la qual determina
asimetries que revelen la identitat dels
subjectes involucrats i fa reverberar dia-
cronicament la tonalitat del Dir en el
Dit que es manifesta en aquest circuit
relacional» (pag. 121).

Tal com Bergamo sosté en la Con-
clusié de I'obra —Una conclusione aperta:
attraversare labisso—, aquesta experien-
cia relacional, i especialment I'experien-
cia de Déu, és alhora una no-experiéncia,
quelcom d’inexhaurible que des del pla
fenomenologic potser només es deixa
copsar com un excés que desborda i que
atreu cap a si, o com la pobresa extrema
i I'abisme que apunta més enlla de si
mateix. No obstant aix0, la transcen-
dencia de Déu capgira I'espai viscut i
ens obre a 'acompliment de la relacié
més enlla de la immanencia. «En aques-
ta perspectiva la teologia trinitaria té
molt a dir i a explorar sobre aquesta re-
ciprocitat que, en definitiva, sorgeix de
la Trinitat» (pz\lg. 132).

Joan CABO RODRIGUEZ
Facultat de Filosofia (URL)
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- LLIBRES REBUTS

Maciej Bata, Piotr Stanistaw Mazur (eds.), The Polish Christian
Philosophy in the 20th Century (Mieczystaw Kaminski; Kazimierz
Kloskowski; Kazimierz Ktosak; Feliks Koneczny; Mieczystaw Albert
Krapiec; Tadeusz Slipko; Jozef Tischner; Karol Wojtyta;

A companion to Polish Christian Philosophy of the 20th

and 21th Centuries).

Cracovia: Ignatianum University Press, 2019-2020, 9 vol.

Publicats per la Ignatianum University Press, de Cracovia, es presenten nou volums
més de la col-leccid Filosofia Polonesa Cristiana en el segle xX, que es proposa presentar el
pensament i I'obra de representants destacats de la filosofia polonesa cristiana contempo-
rania. Els nous volums publicats recullen representants de diversos ambits de la filosofia
(des de I'¢tica fins a 'antropologia, la fenomenologia, la metafisica, la filosofia de la cul-
tura o la filosofia de la natura). Aquesta col-leccié pretén esdevenir un focus de recerca i
una font d’inspiracié intel-lectual. Cadascun dels volums publicats fins al moment sha
consagrat a un pensador, del qual se n’edita una seleccié de textos traduits a 'angles, i
precedits per una presentacié biografica i filosdfica a carrec de diversos especialistes en la
seva obra. Per la seva banda, el volum titulat A companion to Polish Christian Philosophy of
the 20th and 21th Centuries constitueix una presentacid sintetica dels assoliments acade-
mics d’aquests filosofs cristians en les diverses branques del pensament.

Miguel A. Granada, Filosofia y religion en el Renacimiento.
Sevilla: Cypress Cultura / Editorial Thémata (Coleccion Humanistas 2),
2021, 412 pag.

Es reuneix en aquest volum una recopilacié de treballs sobre la cultura filosofica del
Renaixement escrits i publicats al llarg dels darrers vint-i-cinc anys per Miguel A. Grana-
da, una de les autoritats mundials en la materia. El conjunt il-lumina el pensament d’au-
tors molt influents perd poc coneguts, com és el cas de Gemist Pleté o Agostino Steuco,
aix{ com sobre qiiestions de maxima importancia per al posterior desenvolupament de la
cultura europea: el nexe entre Antiguitat, Edat Mitjana i present; la relacié entre Reforma
religiosa i Revolucié cientifica, de Copeérnic a Galileu; o el concepte de libertas philosop-
handi, entre d’altres. No hi manquen tampoc analisis sobre les aportacions al debat filo-
sofic per part de figures remarcables de '¢poca: Giovanni Pico de la Mirandola, Nicolau
Magquiavel, Thomas More, Erasme de Rotterdam, Giordano Bruno, etc. En definitiva,
aquest és un llibre d’un gran valor pels aspectes innovadors que planteja, aixi com per la
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rigorosa fonamentacié de les seves conclusions, 1 pot resultar util tant als apassionats pel
Renaixement com a aquelles persones que desitgin ampliar els seus coneixements sobre
aquesta epoca sempre actual i seductora.

Giorgio Agamben, Arqueologia de la politica.
Trad. Robert Garcia Orallo.
Barcelona: Arcadia, 2019, 106 pag.

Labril del 2014, Giorgio Agamben va ser convidat per la Catedra Ferrater Mora a
pronunciar les llicons que es recullen ara en aquest volum. Va obrir les sessions amb un
apunt metodologic: fer de 'arqueologia la via d’accés al present. Aquesta disciplina, que
li permet anar al moment d’emergencia d’'un determinat fenomen i dibuixar-ne la ge-
nealogia fins avui, tragara el cami de les seves reflexions. Conceptes com «crisi», «iden-
titat», «ordre», «voluntat», «a priori historic», «ls» o «politica» troben en aquestes pagi-
nes una nova potencialitat en alld que Agamben defineix com a antropogenesi, és a dir,
'esdevenir huma de 'home. I aixd mirant de dur sempre el llenguatge fins als seus li-
mits. La filosofia, per a Agamben, és una intensitat que pot travessar i donar vida a
qualsevol ambit.

Joan Vergés Gifra, Francesco Ardolino, Marta Nadal Bruneés (eds.),
Maria Aurélia Capmany. Escriptora i pensadora.

Girona: Documenta Universitaria / Publicacions de la Catedra Ferrater Mora,
2019, 306 pag.

144

Aquest llibre és la culminacié i el resultat directe del Simposi Trias sobre Maria Aurelia
Capmany que va tenir lloc a Barcelona els dies 7, 8 i 9 de desembre de 2018 i que va ser
un dels actes més destacats de 'any Capmany. El simposi va esdevenir una ocasié magni-
fica perque alguns dels principals especialistes en I'obra i el pensament de 'autora fessin
una revisié seriosa i fonamentada de la seva figura i la seva produccié narrativa i assagisti-
ca i, alhora, n’avaluessin el llegat. Aix{ mateix, va representar una oportunitat preciosa
perque una colla de lectors avesats a la filosofia i les lletres, alguns dels quals veus novissi-
mes del panorama critic catald, s'afegissin a I'estudi de 'autora. Després de les celebraci-
ons de I'efemeéride i de la publicacié d’aquest volum, es fa molt dificil negar que Maria
Aurelia Capmany ha esdevingut una veu imprescindible de la literatura catalana contem-
porania i una escriptora de referéncia tant en el terreny de la ficcié com en el de la reflexié
i Pactivitat social, en que ressalta la seva funcié pionera en les reivindicacions feministes
de la segona meitat del segle XX.
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Manuel Fraijé, Semblanzas de grandes pensadores.
Madrid: Trotta, 2020, 462 pag.

Manuel Fraijé, catedratic emerit de Filosofia de la Religié de la UNED, recull en
aquest llibre una seleccié de conferéncies per mitja de les quals sS'apropa a una amplia ga-
leria de pensadors que han marcat la vida a Orient i Occident, des de Confuci o Luter,
fins a Descartes, Pascal, Kant, Kierkegaard, Nietzsche, Bergson o Karl Rahner, entre d’al-
tres. Es possible que les recerques d’aquests pensadors ja no siguin les nostres, perd el seu
pensar i el seu sentir continuen marcant el nostre present, per molt que aparentment els

haguem pogut oblidar.

Francisco Sanchez, Que nada se sabe. Traduccion, introduccion
y notas de M? Asuncion Sanchez Manzano.
Madrid: Tecnos, 2020, 180 pag.

Francisco Sdnchez (1551-1623) s’havia format a la Universitat de Montpeller, i va
exercir la medicina a Tolosa. Rere I'escepticisme, que sembla declarat en aquest titol Quod
nihil scitur, sorgeix una proposta d’estudi de les condicions vigents per a 'ensenyament de
la filosofia natural, i de la medicina en particular. Planteja un discurs sobre el subjecte del
coneixement, les seves capacitats i dificultats, apostant per un nou metode en la fonamen-
tacié de les ciencies. Com a particip de la cultura humanista, que guardava el record del
De rerum natura de Lucreci, el seu pensament preludiava els debats del Novum Organum
de Francis Bacon i del Discurs del Métode cartesia.

Giordano Bruno, Cabala del caballo Pegaseo. Traduccion, introduccion
y notas de Miguel A. Granada.
Madrid: Tecnos, 2020, 166 pag.

Després de defensar 'heliocentrisme copernica a El sopar de les Cendres, i d’haver-lo
ampliat a un univers infinit tot exposant el substrat ontoldgic d’aquest univers infinit i
substancialment u en De la causa, el principi i [u i en De linfinit: lunivers i els mons (pu-
blicats tots ells a Londres el 1584), Giordano Bruno extreu les implicacions morals, poli-
tiques i religioses de la nova imatge de I'univers en els tres dialegs morals, publicats també
a Londres el 1584 i el 1585. El segon d’aquests dialegs és la Cabala del cavall Pegasen
(1585), que continua la critica del cristianisme, ja plantejada en I'Expulsid de la béstia
triomfant (1584), mitjancant una critica, per la via de l'elogi ironic, de l'antiintel-
lectualisme i de I'escepticisme. Al mateix temps s’hi defensa la doctrina de 'anima univer-
sal amb els seus accidents particulars en constant mutacié sobre la superficie de la materia
universal.
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Friedrich Nietzsche, El Anticristo. Maldicion sobre el cristianismo.
Edicidn, traduccion y notas de Joan B. Llinares.
Madrid: Tecnos, 2019, 140 pag.

L'Anticrist és una de les tltimes obres de Nietzsche, escrita el 1888, perd no publicada
fins després del seu col-lapse mental. N’apareix ara aquesta edicié i traduccié de Joan B.
Llinares. Cobra se centra en el significat i les repercussions del triomf del cristianisme al
final del mén antic, i com determina i marca la historia posterior fins al present. Insisteix
en la distincié entre el Jesus historic i la figura de Crist, elaborada per sant Pau i els Pares
de 'Església. Per a Nietzsche, aquest Crist no és sind una construccié teologica necessaria
per a la fonamentacié de la doctrina oficial de 'Església com a religié politica. El sentit
profund d’aquest llibre, tanmateix, és el de personificar en aquest Crist pauli els valors
ascetics que han originat el nihilisme, i fer una crida a la necessitat d’'una transvaloracié o
canvi de valors, simbolitzada en I'expressié: «Dionis enfront del Crucificat.

Friedrich Nietzsche, Asi hablo Zaratustra. Un libro para todos y para
nadie. Prélogo, traduccién y notas de Alejandro Martin Navarro.
Madrid: Tecnos, 2020, 344 pag.

Apareix publicada a Tecnos la traduccié d’Alejandro Martin Navarro d’Aix? parla Za-
ratustra. Un llibre per a tots i per a ningii. Aquest és el titol que escolli Nietzsche per a 'obra
que ell mateix descriuria com la culminacid i el zenit del seu llegat filosofic, una obra que
reclama per a si la consideracié de cinque Evangeli i de text sagrat, on els géneres poetic,
profetic i filosofic es confonen sorprenentment. En aquesta obra, el vell profeta irania
baixa de la seva muntanya, després d’anys de soledat, per tal de compartir amb el mén un
missatge mai abans sentit: la noticia de la mort de Déu i la vinguda del superhome, la
negacié dels {dols creats pel ressentiment i 'experi¢ncia abismatica de I'etern retorn. Tots
els temes del pensament nietzschia hi conflueixen: la critica a la cultura occidental, la
dentincia d’'una societat regida per les masses, el nihilisme, la transvaloracié de tots els
valors. Perd el més peculiar d’aquesta obra és la manera com va més enlla de tots aquests
topics i ens condueix al caos creador d’un llenguatge que ha exercit una influéncia ines-
borrable en la cultura contemporania.

José Diez (compilador), Exploraciones pluralistas: las filosofias
de C. Ulises Moulines.
Madrid: Tecnos, 2019, 260 pag.

146

Aquesta obra inclou els treballs de destacats fildosofs d’Espanya, 'America Llatina i els
EUA sobre el pensament de C. Ulises Moulines, la major part dels quals originats en les
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contribucions aportades pels autors a un simposi realitzat el juliol de 2014 a Barcelona
sobre la trajectoria d’aquest pensador. El volum s'estructura en tres parts principals, pre-
cedides per una semblanca intel-lectual a carrec del compilador, i seguides d’una coda
sobre Moulines i la literatura. Cada part agrupa els treballs relacionats amb un dels ambits
de la trajectoria filosofica de Moulines, i conclou amb les seves respostes als autors. La part
I se centra en aspectes metodologics i sistematics sobre el conjunt de la seva filosofia. Els
treballs de la part II s'ocupen de 'obra de Moulines en filosofia de la ciencia, 'ambit filo-
sofic en que més ha destacat, especialment com a cofundador i maxim representant en les
darreres decades de lestructuralisme metateoric. La tercera i dltima part agrupa col-
laboracions que se centren en I'obra filosofica de Moulines no directament vinculada a la
filosofia de la ciencia: filosofia del llenguatge, epistemologia general, metafisica i filosofia
practica.

Mauricio Suarez, Filosofia de Ila ciencia. Historia y Practica.
Madrid: Tecnos, 2019, 216 pag.

Malgrat la seva brevetat, aquesta obra és ambiciosa, tant per la seva voluntat de sintesi
com pel seu inusual caracter hibrid. Combina objectius de divulgacié, docents i de recer-
ca. D’una banda, proporciona una primera aproximacié a la practica de la filosofia de la
ciencia, accessible a qualsevol persona interessada. D’altra banda, constitueix un breu
manual docent, en forma de bibliografia comentada, util tant per a professors com per a
alumnes, en cursos de grau i master, en facultats de ciencies i d’humanitats. Per dltim, es
tracta d’'un monografic que defensa una tesi propia, al voltant del deute de la filosofia
contemporania de la ciéncia respecte del positivisme logic del Cercle de Viena. El resultat
és el primer tractat amb una perspectiva historica que arrenca en el Cercle de Viena i
culmina en el debat actual, de marcat caracter epistemologic, sobre el realisme cientific.
Aquesta particular manera d’abordar la materia, en un moment en que la disciplina expe-
rimenta una revisié a fons de la seva historiografia, permet apreciar les arrels profunda-
ment europees de la nostra actual reflexié filosofica sobre la ciéncia.

Juan Arana (dir.), La cosmovision de los grandes cientificos del siglo xx.
Convicciones éticas, politicas, filosoficas o religiosas de los
protagonistas de las revoluciones cientificas contemporaneas.

Madrid: Tecnos, 2020, 524 pag.

Lobjectiu habitual de la filosofia consisteix a respondre preguntes relatives a les fronte-
res del coneixement, al sentit de 'existencia, als principis de I'accié humana o a la convi-
vencia social. No obstant aixo, en el segle XX els filosofs van adoptar una actitud més
previnguda, van cercar formes d’expressié més criptiques, van pretendre assolir fites de
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rigor més elevades a canvi de retallar les seves ambicions. Pel que fa a les qiiestions dltimes,
els cientifics han compensat molt sovint aquest retraiment. Molts d’ells shan atrevit a
especular sobre assumptes tan controvertits com l'origen de 'univers i el desti de I'ésser
huma. Ho han fet com a colofé d’investigacions més concretes i empiriques, al fil d’escrits
d’alta divulgacid, textos autobiografics, assaigs, al-locucions o conferencies. Aquest llibre
recopila, exposa i critica la cosmovisié de 39 autors escollits d’entre els cientifics contem-
poranis més rellevants en tots els camps de la recerca.

José Ruiz Fernandez, Comprension, significado y lenguaje.
Madrid: Tecnos, 2020, 368 pag.

Aquest llibre analitza alguns conceptes que ocupen un lloc central en moltes discussi-
ons filosofiques: significat, llenguatge, intencionalitat, comprensid, interpretacid, norma-
tivitat, Us, seguir regles, necessitat logica, etc. Lanalisi sha dut a terme sense donar per
descomptat cap marc tedric i assoleix uns resultats originals, és a dir, exposa vincles con-
ceptuals potser encara impensats. Aquests vincles es posen en relleu, en qualsevol dels
casos, no pas per la seva possible originalitat, siné a fi que un lector amb inquietuds ted-
riques pugui superar certes incongruéncies i confusions for¢a comunes. El pensament
madur de Wittgenstein ha estat un gran recolzament i font d’inspiraci en la realitzacié
d’aquest llibre. La seva obra, no obstant aixd, no se segueix, comenta o cita en aquest
treball, i fins i tot és esmenada en alguns punts. Aquestes divergencies no poden posar en
qiiestié un deute, proximitat i comunitat de proposit molt més basics.

Moisés Gonzalez Garcia, Hugo Castignani (coords.),
Filosofias del Barroco.
Madrid: Tecnos, 2020, 616 pag.

148

El Barroc, des de fa algun temps, ha adquirit un especial relleu com a categoria filoso-
fica. Alliberat dels limits de les disciplines tedriques o de la cronologia, transformat en un
espai de reflexié singularment productiu, el concepte de barroc ha passat a aplicar-se a
diferents perfodes de I'esdevenir historic, no tan sols de les arts siné també del pensament
ide la cultura, i amb una particular intensitat en el nostre present. Pel cami, les contribu-
cions a I'estudi del barroc i el neobarroc han assolit un estatut de disciplina en 'ambit de
Iestetica i la teoria critica. Aixi doncs, el proposit d’aquest volum és oferir un quadre ge-
neral, des de multiples perspectives perd sota un prisma filosodfic comu, d’aquest moment
fonamental en la constitucié de 'ésser modern, i en totes les seves arestes: des de Hobbes
a Sudrez, passant per Pascal, Gracidn o Spinoza, de I'estética a la teoria politica. Perd pen-
sar el barroc és inevitablement repensar-lo, i la seva critica implica sempre una reflexié
sobre les eines que aquesta utilitza. Es per aixd que en aquest volum es pretén també
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mostrar quina i de quina manera ha estat la seva recepcié en el pensament contemporani,
per tal de poder preguntar-nos, d’'una manera més general, sobre la pertinéncia d’aquest
concepte en la filosofia i en el nostre present particular: Que constitueix una filosofia
barroca? Com podem parlar de barroc en 'actualitat? I en quin sentit som en un nou
moment neobarroc?

Adela Cortina, Etica minima. Introduccion a la filosofia practica.
Decimoctava edicion.
Madrid: Tecnos, 2020, 320 pag.

Es publica a Tecnos la divuitena edicié d’aquesta obra de la fildsofa espanyola Adela
Cortina, apareguda per primera vegada I'any 1986. El nostre temps és temps de modestia.
La reflexié defuig els grans sistemes i I'accié de les grans empreses. No obstant aixo, les
preguntes per la rectitud i la justicia, per la legitimitat del poder i 'esperanca de la salvacié
continuen demanant resposta a una cultura que necessita respondre-les per recobrar el seu
sentit. Abordar aquestes qiiestions és el proposit d’aquest llibre. Amb aquesta finalitat,
s'endinsa en aquest ambit del saber anomenat «practic», des de les quatre dimensions que
el configuren: moral, politica, dret i religié. Des d’aquestes s’il-lumina avui, no tant una
¢tica de maxims, sind una ¢tica de minims. Perd una &tica que es resisteix a renunciar al
millor que hem apres després de segles d’historia: el valor de 'autonomia humana i la
necessitat d’un consens —enteés com a concodrdia, no com a estrategia— per a I'organitzacié
de la vida jurfdica i politica. Etica minima, per la seva claredat i fonamentalitat, pot servir
de manual a tots aquells que desitgin introduir-se en un saber practic perd irrenunciable.
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- NORMES DE PUBLICACIO

- Comprendre és una revista de caracter cientific i de recerca que es publica dues vegades a I'any
i que esta oberta a treballs que tractin els ambits classics de la filosofia: metafisica, epistemolo-
gia, logica, ttica, filosofia de la ciencia i de la natura, antropologia, historia de la filosofia, filo-
sofia de la religid, estetica, etc. Esta dirigida a un public universitari interessat pel debat filosofic
i humanistic actual.

- Comprendre accepta tres tipus de treballs: articles, notes critiques i recensions. Els articles i les
notes critiques han de ser originals i inedits i han d’estar escrits en catala o en les principals
llengiies europees. Només s'admetran recensions en catala.

- Cal enviar a I'adrega electronica de la revista (comprendre@filosofia.url.edu) un fitxer prefe-
rentment en format Word. Els articles no sobrepassaran les 10.000 paraules (notes i bibliografia
incloses), mentre que I'extensié maxima de las notes i de les recensions sera de 6.000 i 2.500
paraules, respectivament.

Tipus de lletra: Times New Roman, cos 12, interlineat 1,5.

- Cal incloure-hi un resum en la llengua del treball i en anglés (2bstract), d’unes deu linies, des-
tacant-hi, a més, les paraules clau en ambdés idiomes.

- Les anotacions a peu de pagina es numeraran correlativament. Les referéncies bibliografiques
es poden presentar també al final del text, sempre per ordre alfabetic d’autors.

Cal seguir les segiients normes d’estil en totes les citacions.

Tipus de lletra: Times New Roman, cos 10, interlineat senzill.

a) per als llibres:

INICIAL DE L’AUTOR. COGNOM (en versaleta), 77to/ (en cursiva). Lloc d’edicié: Editorial, any.
Exemple:

R. DESCARTES, E/ discurs del métode. Traduccid i edicié a cura de P. L. Font. Barcelona: Edicions
62, 1999.

b) per als articles de revista:

INICIAL DE L’AUTOR. COGNOM (en versaleta) «Titol de l'articler. Nom de la publicacid periodica
(en cursiva) [Lloc d’edicid], 000 (ndmero), 0000 (any), p. 00-00.

Exemple:

C. LLINAS, «Gerhard Kriiger: Einsicht und Leidenschaft (Intel-ligéncia i passi6). Una entrada
«platonica» en el pensament del segle XX». Comprendre. Revista catalana de filosofia [Barcelona],
IX/1-2, 2007, p. 159-189.

- Cal afegir al final de l'article les referencies bibliografiques utilitzades.

- Les dades personals i académiques de 'autor shan de presentar en un fitxer a part. Han de
constar-hi nom i cognoms, la institucié de procedéncia i una adrega electronica vigent.

- Comprendre segueix els criteris de conducta ¢tica per a la publicacid dels articles i les notes
critiques. Per aixd requereix que els/les autors/autores adjuntin un compromis signat de com-
pliment de bones practiques juntament amb els seus manuscrits. N’esta disponible un model a
la web de la revista.

- Els originals rebuts, siguin articles siguin notes, se sotmetran andonimament a I'informe de dos
especialistes externs designats pel Consell de Redaccid, el qual es reserva el dret de publicacid.
Es comunicard raonadament als autors 'acceptaci o el rebuig del seus treballs en el termini
maxim de sis mesos.

- Instruccions als avaluadors: savaluaran I'originalitat, el rigor académic i la metodologia, la bi-
bliografia i I'estil de l'article, abans de procedir a recomanar-ne o no la publicacié o a sol-
licitar-ne modificacions.
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- GUIDELINE FOR CONTRIBUTORS

- Comprendre is a scientific review which publishes two issues a year. It is opened to contributions
on the classic fields of philosophy: metaphysics, epistemology, logical, ethics, philosophy of sci-
ence, anthropology, history of philosophy, philosophy of religions, aesthetics, etc. It is addressed
to an academic audience interested in the current philosophical and humanistic debates.

- Comprendre accepts three types of contributions: articles, critical notes and short reviews.
Only original manuscripts not published previously and written in Catalan or in the main
European languages (English, Spanish, French, German, Portuguese and Italian) will be consi-
dered for publication. Book reviews will be written only in Catalan.

- Contributions will be submitted electronically (comprendre@filosofia.url.edu) in a Word for-
mat file. Articles should not exceed 10000 words (including notes and bibliography). Critical
notes should not exceed 6000 words. Short reviews should not exceed 2500 words.

Type of letter: Times New Roman, body 12, space 1,5.

- The title, an abstract, over ten lines, and the key words in both the original language and En-
glish must be added at the beginning of the contributions

- Citations in footnotes will be numbered continuously. Bibliographical references can be pla-
ced in a final Work Citations section, always in alphabetical order by authors.

The next guidelines should be followed in all the citations.

Type of letter: Times New Roman, body 10, space I.

a) For Books:

INITIAL OF AUTHOR’S NAME. SURNAME (small capital), 77#/e (italics). Place of edition: Publisher,
year.

Example:

1. KaNT, Critique of pure reason. Translated by Paul Guyer & Allan Wood. Cambridge: Cam-
bridge University Press, 1998.

b) For Articles:

INITIAL OF AUTHOR’S NAME. SURNAME (small capital), «Tftle of the articler. Name of the perio-
dical pubblication (italics) [Place of edition], 000 (number), 0000 (year), pp. 00-00.

Example:

C. LLINAS, «Gerhard Kriiger: Einsicht und Liedenschaft (Intel-ligéncia i passi6). Una entrada
«platonica» en el pensament del segle XX». Comprendre. Revista catalana de filosofia [Barcelona],
IX/1-2, 2007, pp. 159-189.

- The bibliographic references used should be added at the end of the article.

- Personal and Academic affiliation should be included in a cover sheet, containing an operative
electronic address.

- Comprendpre follows the Code of Conduct for Publication Ethics in the case of articles and
critical reviews. Authors are required to attach a contributor’s form with the manuscript. A
model is avalaible in its web.

- Contributions will be submitted to an external blind review process. The right of publication
is reserved to the Editorial Board. The author will receive a response in six months. The accep-
tance or the refusal will be reasoned.

- Guidelines for evaluators: before being recommended to be published or not, or even to be
modified, the articles will be evaluated according to the following items: originality, academic
rigueur and methodology, bibliography and correct style.
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El transhumanismo es uno de los
movimientos filoséficos y culturales que
mas atencién ha atraido en los Gltimos
afos. Preconiza el uso libre de la tecnologia
para el mejoramiento del ser humano,
tanto en sus capacidades fisicas, como

en las mentales, emocionales y morales,
trascendiendo todos sus limites actuales.
Las tecnologias a las acude son la ingenieria
genética y el desarrollo de maquinas
inteligentes. Segun los defensores del
transhumanismo, con la ayuda de estas
tecnologias podremos acabar con el
sufrimiento, con las limitaciones bioldgicas
que lo producen, e incluso podremos
vencer al envejecimiento y la muerte.

Aunque muchos transhumanistas no ven
deseable llevar estas mejoras hasta un
punto en que el individuo mejorado ya no
perteneciera a la especie humana, otros,
designados como «posthumanistas»,
consideran que este es precisamente el
objetivo final: la creacién de una o varias
especies nuevas a partir de la nuestra.

Las promesas que realizan los defensores
del transhumanismo son muy ambiciosas,
y no todas estan justificadas. Pero por
otro lado, la critica de que modificar la
naturaleza humana pone en peligro las
bases de la vida moral, la dignidad y los
derechos humanos, encierra supuestos
filosoficos discutibles y sus consecuencias
son excesivamente radicales. Hay otros
enfoques que permiten hacer una
evaluacién mas equilibrada, sobre la que
podria edificarse en el futuro un mayor
acuerdo social.
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08025 Barcelona, Espaifia
Telf.: +34 934762626
www.herdereditorial.com




Herder Editorial

La societat pal-liativa

Byung-Chul Han

88 pags.

12,2x 19,8 cm

Rustica con solapas
ISBN: 978-84-254-4634-4
Precio ¢/ IVA: 12,00 €

Herder Editorial

En l'actualitat vivim en una societat que
ha desenvolupat una fobia al dolor, a

la qual ja no hi ha lloc per al sofriment.
Aquesta por generalitzada es reflexa
tant en I'ambit personal com en el social
i, fins i tot, a la politica. L'imperatiu
neoliberal «sigues feli¢», que amaga una
exigencia de rendiment, intenta evitar
qualsevol estat dolords i ens empeny a
un estat d’anestesia permanent.

Com a La societat del cansament,
Byung-Chul Han parteix del suposit
que en Occident s’ha produit un canvi
radical de paradigma. Les societats
premodernes tenien una relacié molt
intima amb el dolor i la mort, que
enfrontaven amb dignitat i resignacio.
Tanmateix, en l'actualitat, la positivitat
de la felicitat desbanca a la negativitat
del dolor, i s’estén a I'ambit social. A
I"expulsar de la vida publica els conflictes
i les controversies, s’instaura una post
democracia, que és en el fons una
democracia pal-liativa.

Herder Editorial S.L.
Provenza, 388

08025 Barcelona, Espaiia
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