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Introduccion

ORLANDO ORTEGA CHACON
MAGISTER EN FILOsOFiA CONTEMPORANEA

| presente libro es el resultado del curso Habilidades para la vida:

discernir, meditar, perdonar, amar, que la Universidad Santo Tomas
ofrecio a sus profesores en el periodo intersemestral del ano 2023.
La importancia de su publicacion radica en la promocién del didlogo
entre docentes sobre la implacable pregunta por la vida que vale la
pena ser vivida. Este texto recopila algunas de sus voces para aportar a
la gigantesca tarea de repensar la universidad ante el principal desafio
del mundo hoy: la pérdida de sentido (Cfr. Han, 2012). Efectivamente,
en una sociedad en la que prima la auto explotacion y el rendimiento
(Han, 2012), no es posible desaprovechar el tiempo en reflexiones que
no se traduzcan en cifras para mostrar estadisticas de competencia.
En este sentido, el tiempo necesario para considerar la pregunta clasica
de la historia de occidente, fundada por Socrates en el Criton (2014), lo
ocupa el aceleramiento constante de las exigencias de la cotidianidad.

El didlogo del Crit6n muestra a un Socrates anciano que afron-
ta la inminencia de la ejecucion de su condena a muerte. La noche
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anterior, uno de sus amigos intenté liberarlo de la prision. En ese con-
texto, tuvo lugar la prosopopeya en la que Socrates sostiene una con-
versacion con las leyes. Ante su posibilidad de escapar de la carcel, las
leyes lo interpelan asi:

Si td violas estos acuerdos y faltas en algo, examina qué beneficio
te hards a ti mismo y a tus amigos ... todos los que se preocupan
de sus ciudades te mirardn con suspicacia considerandote destruc-
tor de las leyes ... ¢acaso vas a evitar las ciudades con buenas leyes
y los hombres mas honrados? Y si haces eso, ste valdrd la pena
vivir? [cursivas afadidas]. (Criton, 2014, p. 53)

Para el caso de Socrates, es la ley la que le formula la pregunta por la
vida que vale la pena ser vivida. No podia ser de otra manera pues la
vida misma del filésofo da cuenta del intelectualismo moral en el que
habit6. Su comprension sobre la vida que vale la pena ser vivida se
formula alcanzando su maxima expresion: una prosopopeya en la que
discute con las principales afectadas de su posible decision; las leyes.

Como escribe Cora Diamond con asombrosa claridad: el placer de
leer lo que ha sido escrito bajo la presion de la forma que configura
el contenido, tiene que ver con la percepcion del alma del autor en
el texto, y... es tal el placer y la percepcion del alma del autor, pre-
cisamente lo que es irrelevante o esta fuera de lugar en la escritura

de los profesionales para profesionales. (Nussbaum, 2005, p. 54)

Este libro retine reflexiones de docentes que pertenecen a diferentes fa-
cultades de la Universidad Santo Tomas de todas sus sedes en Colombia.
Ciertamente, se podra advertir la diversidad de formas, ejemplos y acen-
tos en los capitulos compilados, pues son fruto de un ejercicio personal.
Lo que todos tienen en comun es el abordaje de un asunto tradicional
en la historia del pensamiento occidental. En efecto, si una pregunta vi-
tal se aborda en la justa forma que le corresponde, dicha forma también
muestra algo del contenido que se busca expresar. Martha Nussbaum
(2005) analiza dos metaforas tomadas de Henry James en el prefacio
de La copa dorada que pueden dar elementos de comprension sobre la
forma adecuada de acercarse a las preguntas vitales humanas:
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Una es la metafora del crecimiento de la planta. Al centrarse en
su tema o idea, el autor hace que florezca ante mi en los tinicos
términos que lo expresan de manera honorable. Y en otro de los
prefacios James compara con frecuencia el sentido de la vida del
autor con la tierra, y el texto literario con una planta que crece de
dicha tierra y expresa, en su forma, la naturaleza y composicion
de la tierra. (Nussbaum, 2005, p. 27)

Esta primera metafora alude a la expresion de la vida del autor en los
textos literarios comparandola con la composicion de la tierra que se
expresa en las plantas que crecen en ella. En esta cita de Henry James
es explicita la relacion entre forma y contenido de tal forma que solo
son concebibles ciertos términos para expresar los contenidos que “flo-
recen” en ellos. En este sentido, el valor de los textos literarios que
abordan problemas estd en la misma forma en la que presentan la natu-
raleza de los problemas morales a los que se enfrenta una vida humana.
La segunda metafora compara los textos con ciertas criaturas del aire:

Las palabras imaginadas por el novelista se denominan en la enor-
me hilera de términos, perceptivos y expresivos que, tras las for-
mas que he indicado, en la frase, el parrafo y la pagina miraron
simplemente por encima de los términos establecidos; o mas bien
quizds, como atentas criaturas aladas, se posaron en aquellas cum-

bres rebajadas aspirando un aire mas puro. (Nussbaum, 2005, p. 27)

Hans Blumenberg (2018) ha postulado la metafora como el mejor
medio para expresar la verdad. Probablemente no se encuentre otra
forma mas adecuada para la expresion de lo que rebasa el lenguaje
habitual de la l6gica. A su vez, Nussbaum (2005) hace una apuesta por
la comprension de la forma literaria como contenido mismo: “los tér-
minos del arte del novelista son atentas criaturas aladas, perceptivas
cuando los romos términos del habla ordinaria, o del discurso teori-
co abstracto, son ciegos; agudas cuando estos términos son obtusos;
aladas cuando estos son toscos y torpes” (p. 28). Sin embargo, la di-
ficultad de esta forma particular de la escritura literaria esta en el es-
fuerzo que requiere el lector para salir del modo de proceder habitual
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del lenguaje. La fil6sofa reafirma su posicion asi: “la propia estructura
de una novela forja una concepcion determinada de lo que importa”
(Nussbaum, 2005, p. 65).

¢Es acaso la ausencia de reflexion la que genera una sociedad
centrada en el yo que desaloja el interés por el bien comin? Dentro de
los textos que acoge este libro se encuentra el del profesor José Gustavo
Lenis “Apuntes para una arqueologia del bien comin”. En él se sena-
lan las hondas raices de uno de los rasgos caracteristicos del género
Homo: su caracter de colectividad y con ello, la busqueda del bien co-
mun. Lenis asegura que la base comtn, arraigada en los origenes mis-
mos del ser humano, permitiria un renacimiento espiritual comunitario.
Empero, esta idea del bien comun se podria ver confrontada por su
contrario directo formulado por el asesinado jesuita Ignacio Ellacuria
en el Salvador: el mal comun. Ellacuria (1991) planted el concepto del
mal comin como un producto de la historia que también configura a
los integrantes de una misma comunidad y que, una vez instaurado,
se queda para siempre. Al respecto, comentd Samour (2013): “el mal
historico, que como tal es un mal comiin, cuando se da, es definitivo,
y no es reducible en ningun sentido a pura negatividad en sentido he-
geliano” (2013, p. 9). ¢Pueden convivir estas dos nociones? Esta es la
primera de las voces recopiladas en el libro.

El profesor Echeverry en “Reflexiones sobre el decir veraz y la
vida que vale la pena ser vivida” retoma el concepto de parrbesia de
Foucault para hacer énfasis en la franqueza que implica el hablar so-
bre “uno mismo” en la buasqueda de “la verdad”. Esta indicacion de
Echeverry remite a la necesidad de comprobar los supuestos desde los
que se construyen las comprensiones “del mundo circundante”, sobre
las que se edifican los actos de la vida cotidiana, con el fin de promo-
ver la construccion critica de la propia subjetividad. Efectivamente, la
franqueza que se necesita, incluso la libertad interior, para ver la verdad
de la propia existencia seria uno de los logros de una vida que “val-
ga la pena vivir”. En el conversatorio Qué universidad para qué pais,
Calvo (2023) afirmaba que “lo que prima hoy es una comunicacion
sin comunidades”; puede preguntarse, ¢qué necesitamos como univer-
sidad para que podamos entrar en didlogo? El Criton de Platon diria
que se necesita quién “escuche”. La mirada hacia el pasado, que hace
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arqueologia, ¢tiene algo que decirle al presente?, ¢logra articular los
esfuerzos por pensar en la vida que vale la pena vivir? Efectivamente,
necesitamos mas espacios de conversacion franca, de encuentro y de
didlogo. A continuacién, otras voces universitarias.

La profesora Malagon y el profesor Velasquez ofrecen en “Sobre
la vida que vale la pena ser vivida” y “La vida que vale la pena ser
vivida”, respectivamente, un abordaje franco y vital. Los dos textos
hablan desde la experiencia; el primero alude a la construccion de la
propia identidad, de la autenticidad. El segundo, desde una opcion
de vida sacerdotal, aborda con franqueza la necesidad de abrazar el
cambio; de acoger lo “otro”. Estas dos voces dialogan desde la propia
vida. Invito al lector a acercarse a los textos sabiendo que cada histo-
ria es una narracion sagrada.

El texto de la profesora Garzén “Caminos hacia el perdon. El
poder de la enfermedad y de la generosidad en nosotros mismos” re-
conoce la enfermedad como el lugar del autorreconocimiento de la
vulnerabilidad y, con ello, del desenmascaramiento de la falsedad del
“yo”. Por otro lado, el profesor Duarte en “Vivir sin dolor: algunas
observaciones de la vida que vale la pena ser vivida” plantea, siguien-
do la tradicion aristotélica, que la felicidad es siempre el derrotero de
una vida con sentido. Sin embargo, al plantear el imperativo hedonista
afirma que la vida sin dolor —y sin muerte— es aquella que libera al
ser humano de su limite evolutivo: cargar con el peso de lo biolégico.

El texto de Gutiérrez plantea la necesidad de explorar la vida in-
terior; el de Estupifidn, la necesidad de establecer principios que man-
tengan la identidad; el de Pinillos, la complejidad de la construccion
de redes semidticas de identidad. Finalmente, Forero y Vergel descri-
ben la actitud critica que debe acompaiiar la vida cotidiana de quien
decide llevar una “vida buena”.

La seccion de protocolos del libro permite advertir parte del iti-
nerario seguido que, como se vera, tiene una inspiracion ignaciana.
Los médulos discernir, meditar, perdonar y amar estan organizados
siguiendo el recorrido espiritual de Ignacio de Loyola en los Ejercicios
espirituales (Loyola, 2014). El Santo de Loyola agrup6 su texto en
cuatro grandes apartados: primera semana, segunda, tercera y cuarta.
En la primera, plantea las bases del discernimiento y la necesidad de
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formular un “principio y fundamento” que ordene las acciones de la
vida al fin de todos los actos: la voluntad de Dios. En la segunda, se
formula la pregunta “¢qué quiero hacer de mi vida?” para ello acom-
pana sus meditaciones de algunos pasajes de las Escrituras que le per-
mitan “hacer eleccion” con criterios ordenados. En la tercera se sigue
con los ojos de la imaginacion el itinerario de Cristo hacia la cruz para
dar lugar a una relacion personal con su opcion de vida. Finalmente, la
cuarta semana corona el proceso de “ahondamiento vital” en el amor,
que termina por resignificar la vida cotidiana, y culmina con la ora-
cion de entrega de Ignacio:

Tomad, Sefior y recibid, toda mi libertad, mi memoria, mi enten-
dimiento y toda mi voluntad, todo mi haber y mi poseer; vos me
lo disteis, a vos, Sefior lo torno; todo es vuestro, disponed a toda
vuestra voluntad; dadme vuestro amor y gracia, que esta me bas-
ta [cursivas afiadidas]. (Loyola, 2014, p. 237)

Ciertamente, este es un itinerario espiritual que da pistas para adentrar-
se en las propias busquedas vitales. Por esa razon, el libro cuenta con
un comentario antropologico a la Autobiografia del Santo de Loyola
(2015); ademas, el curso se estructurd en los cuatro modulos senalados.

Invito al lector a dejarse interpelar por las preguntas y las afir-
maciones que le incomoden o le hagan eco de sus propias vivencias.
En realidad, se trata de promover un espacio de escucha y de didlo-
go hondo en donde no se repita la dinamica de la autoexplotacion,
en palabras de San Ignacio: “porque no el mucho saber harta y sa-
tisface al dnima, mas el sentir y gustar de las cosas internamente”
(Loyola, 2014, p. 33. 2da anotacion).
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Comentario antropologico a la
Autobiogratfia de san Ignacio de Loyola

Jost Gustavo LEnts DURAN
MAGISTER EN ANTROPOLOGIA

omo lo menciona el profesor Orlando Ortega Chacon en la intro-

duccion al presente libro, sus capitulos son el resultado del trabajo
docente adelantado en el marco del curso intersemestral Habilidades
para la vida: discernir, meditar, perdonar, amar, que la Universidad
Santo Tomas desarrollo durante el afo 2023. El eje de estos mddulos
fue la inspiracion ignaciana; por ello, la vida del Santo de Loyola fue
el factor inicial para abordar.

En el grupo participaron sacerdotes en ejercicio como también
docentes con formacion religiosa especifica y filésofos de profesion.
Contando con expertos de esta talla, un comentario antropolégico a la
Autobiografia de San Ignacio de Loyola y, mas atn, realizado por un
antropologo de carrera, ¢es factible? Las lumbreras humanistas de la
USTA - Tunja dirian tiempo atrds “el antropdlogo tiene algo que decir”.

La antropologia bien entendida como el estudio de la espe-
cie humana, incluyendo a sus ancestros inmediatos, es una ciencia
eminentemente “comparativa” que recorre el pasado, el presente y

19



¢HABRA VALIDO LA PENA VIVIR?

20

el futuro de la condicion humana atendiendo a los factores que la
integran como la biologia, la sociedad, la lingtistica y la cultura.
De aqui derivan sus cuatro campos principales: antropologia biolo-
gica, sociocultural, arqueologia y lingiiistica. Dentro de este cimulo
de estudios se aplica la observacion, la descripcion, el analisis, la in-
terpretacion y la explicacion tanto de similitudes como de diferen-
cias que se pueden encontrar en la diversidad humana en el tiempo
y el espacio. Esto es posible mediante la disciplina de la etnologia y
el método llamado etnografia.

Apoyado en estos conceptos, parece que el antropélogo tiene “algo
que decir” sobre la Autobiografia de San Ignacio de Loyola a partir
del texto recogido por el P. Luis Gongalves da Camara entre 1553 y
155S5. Inicialmente, el breve estudio antropoldgico de la Autobiografia
como ejercicio del curso intersemestral se titulé Modelo de narrativa
y narrativa de una figura modélica, juego de palabras para tratar dos
inquietudes claves en el desarrollo de la actual antropologia cuando
enfrenta la recoleccion de datos. De manera complementaria, el anali-
sis compara e interpreta diversos eventos ignacianos a la luz del cono-
cimiento practico de quien escribe y de una pequeiia parte (el espacio
disponible y el temor a cansar al lector no nos permite mas) del acervo
bibliografico de los padres fundadores de la antropologia sobre magia,
mitologia y religion comparada, asi como de la etnografia y sociologia
de la religion. En consecuencia y sin mas preambulos, iniciemos esta
inspeccion del periplo ignaciano.

Indiquemos en primera instancia que la tesis del texto expone in-
sistentemente la forma como Dios orient6 a Ignacio de Loyola en va-
rias etapas de su existencia, como respuesta a su ferviente decision de
abandonar lo mundano y, a cambio, concentrar todos sus pensamien-
tos en Dios, en servirle e imitar a los santos. Con este fin, decide lle-
var una vida de peregrinacion marcada por la rigurosa penitencia, con
disciplinas y abstinencias, constante oracion, prédica y estudio, cre-
ciendo permanentemente en devocion para encontrar a Dios en todo
momento y ante cualquier circunstancia. Los argumentos que apoyan
esa tesis pueden resumirse en los siguientes cinco puntos:
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La salida de la oscuridad material tomando el camino hacia la
iluminacion espiritual es manifestada cuando: “se le abrieron
un poco los 0jos, y empez6 a maravillarse de esta diversidad y
a hacer reflexion sobre ella.” (Autobiografia, p. 8). Se refiere al
abandono de los pensamientos y hechos mundanos (literatura de
caballerias, posibles romances, acciones militares, honra) por el
estudio, reflexion e imitacion de la vida de Cristo y de los santos.

La determinacion externa (vida publica del santo) de comenzar
una existencia de peregrinacion, constante oracion y mortifica-
cion del cuerpo para alejar la tentacion y encontrar la ilumina-
cion, puede hallarse en el camino a Monserrat “adonde tenia
determinado dejar sus vestidos y vestirse las armas de Cristo.”
(p. 17). Lejos de toda pompa y en sefial de abandono total de
lo mundano, se aped de la mula que le habian suministrado en
casa, colgd las armas de caballeria y “compro tela, de la que
suelen hacer sacos, de una que no es muy tejida y tiene muchas
puas, y mandoé luego de aquella hacer veste larga hasta los pies,
comprando un bordén y una calabacita” (p. 16). Debido a que
aun arrastraba los dafios colaterales de las heridas en sus pier-
nas “compro6 también unas espartefias, de las cuales no llevo
mas de una; y esto no por ceremonia, sino porque ... este pie le
parecio era necesario llevar calzado” (p. 16); de lo contrario, es
muy probable que el peregrino hubiese iniciado su andar com-
pletamente descalzo como quizés fue inicialmente su propésito.

En el sentido del literal anterior también pueden mencionarse
como privaciones voluntarias de Ignacio, para crecer en de-
vocion y encontrar a Dios, diversas pruebas, mortificaciones y
abstinencias que le ayudaban a fortalecer su espiritu y tener la
certidumbre de ser visitado por el Senor. Inicialmente hacien-
do la escuela de Dios, periodo en que “Dios le trata como un
maestro de escuela lo hace con un nifio: ensefiandole” (p. 27), se
encuentra con la ideacion de pasar tantos anos al futuro dedi-
cado a esta nueva vida plena de dificultades. Simultaineamente,
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le asalta el pensamiento acerca del suicidio. Ideas, en fin, que
intentan sembrar dudas respecto a la decision tomada, ante
las cuales nuestro peregrino, siguiendo los ejemplos del pro-
ceder de los santos, decide que “ni comeria ni beberia hasta
que Dios le proveyese” (p. 24) consuelo y liberacion de aque-
llas cosas del pasado, y entendimiento [Autobiografia p. 27].
Esta determinacion radical de ayuno y abstinencia las sosten-
dra permanentemente ante el resurgimiento de dudas o tenta-
ciones, 0 para acomodarse a situaciones desfavorables [como
en Autobiografia, pp. 82; 35 y 94]. De igual modo, este régi-
men alimenticio lo acompanaba de otras privaciones como la
de evitar una vivienda confortable, puesto que preferia dormir
en el piso en la plaza publica de Venecia o a las afueras de los
poblados sobre un monton de paja en casas derruidas como
acontecio en Vicenza [Autobiografia, pp. 42 y 94].

Las referencias a la prédica, los discursos o “hablar con los
demas de cosas de Dios” aparecen en numerosos pasajes de
la obra y en varios contextos enmarcados en vicisitudes e in-
comodidades por igual. Asi, puede resaltarse el primero de
estos discursos, mds bien de caracter introspectivo, al “cono-
cer la diversidad de los espiritus que se agitaban [dentro de
Ignacio], el uno del demonio, y el otro de Dios.” (p. 8). Mas
adelante vemos sus primeros pasos tanto de convaleciente
como de predicador en casa, cuando “él, no se curando de
nada, perseveraba en su leccion y en sus buenos propositos;
y el tiempo que con los de casa conversaba, todo lo gastaba
en cosas de Dios, con lo cual hacia provecho a sus danimas.”
(p. 11). Pasado el tiempo, encontramos a Ignacio ya de regre-
so en Espafia, junto a los compaferos, argumentando en su
defensa frente a las acusaciones, juicios y carceles: “nosotros,
dice el peregrino, no predicamos, sino con algunos familiar-
mente hablamos cosas de Dios, como después de comer con
algunas personas que nos llaman.” (p. 65). También, por la
misma época, se nos relata que nuestro peregrino en su tierra
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natal estd difundiendo la devocion en los sitios menos espe-
rados, como cuando: “en este hospital comenzé a hablar con
muchos que fueron a visitarle de las cosas de Dios, por cuya
gracia se hizo mucho fruto.” (p. 88).

e. En cuanto al estudio y a la oracion, estas pueden ir de la mano.
Al comienzo, el peregrino no poseia la formacion especifica y
por ello incluso se le amonest6 oficialmente [Autobiografia, 64];
sin embargo, fue adquiriendo los conocimientos necesarios
aceptados por la Iglesia, uniéndolos a su creatividad y me-
todologia empirica que apreciamos en el principio de su pe-
riplo [Autobiografia, 11], cuando escudrifiaba por su cuenta
libros religiosos, y mas adelante al redactar los Ejercicios y
Constituciones [Autobiografia, 99]. Tiempo después, el en-
tendimiento ilustrado lo convierte en otro hombre con otro
intelecto permitiéndole aclarar las supuestas visiones her-
mosas, que no eran mas que manifestaciones demoniacas
[Autobiografia, 30 y 31] y logra asi establecer las diferen-
cias entre el bien y el mal. A esto, le sigue su estudio en
Barcelona para poder ayudar a las almas; su paso por Alcala
y Salamanca, pese a las afrentas e injurias alli recibidas, y la
alternativamente confortable estancia en Paris. En dichos si-
tios hubo de sortear serias dificultades apoyado solo en la s6-
lida confianza en que siempre salia del apuro con ayuda de
Dios [Autobiografia, 91] y cada vez haciendo oracién para
sentir la “mutacion en su alma” en facilidad de encontrar a
Dios [Autobiografia, 965 99 y 101].

En segundo término, ante los planteamientos de la obra como mode-
lo de narrativa, desde la dptica antropoldgica el diario de este pere-
grino puede abordarse desde dos aspectos especiales que se traslucen
en el texto y se vinculan con otras tantas preocupaciones fundamen-
tales en el actual desarrollo de la antropologia. Estas son la autentici-
dad de lo que hacemos y la forma como lo narramos o construimos.
En el primer caso:
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Un aspecto importante del trabajo antropoldgico: la credibilidad
del etnografo radica en la veracidad de su experiencia de campo,
pero también —o, sobre todo— en su capacidad para convencer
a los otros sobre la autenticidad de lo que él ha experimentado.
(Viana, 1991, p. 13)

En este sentido, podemos entender esa determinacion, casi obsesiva, de
Ignacio de Loyola de presentarse en los lugares santos de la cristian-
dad para experimentar lo vivido por Cristo, en su bisqueda de la imi-
tacion del Redentor. A nuestros ojos, tal experiencia es la que lo lleva
a hacer, 500 afios atrds, “trabajo de campo”, pues solo de esta mane-
ra (jaunque él nunca lo sabra!), la antropologia entiende que se logra
obtener una acertada interpretacion de los hechos, de lo que ocurre
mas alld de la comodidad de la casa, el castillo, la iglesia o el despa-
cho. De igual manera, al querer asimilarse a lo padecido por los santos
no solo alcanza en el plano personal el fortalecimiento de su devocion
y su separacion de lo mundano, sino que también (jsin saberlo!), a la
usanza del antropdlogo de terreno puede declarar con toda seguridad:
—iEstuve alli! jRecorri esos caminos! jTodo cuanto vi y experimenté
es cierto!— Y asi también, inmerso en diversas sociedades, y medio
milenio antes, estaba cumpliendo con una premisa que frecuentemen-
te se recomienda a los cientificos sociales:

La reflexion practica sobre la representacion transcultural realizan-
do un inventario de las mejores, aunque imperfectas, estrategias
a la mano. En estas, [sobresale] el trabajo de campo etnogréfico
[como] método inusualmente sensitivo. [Y, acompafiado muy es-
pecialmente por] la observacion participante [que] obliga a sus
practicantes a experimentar, a un nivel tanto intelectual como cor-
poral, las vicisitudes ... y a menudo un desarreglo de las expecta-
tivas personales y culturales. (Clifford, 2008, p. 143)

Sin embargo, las anteriores consideraciones me conducen a la segunda
de las actuales preocupaciones antropologicas fundamentales: la au-
toridad etnografica. Por brevedad del espacio no puedo detenerme en
ella, pero solo dejaré aqui insinuada su aplicacion frente a todo cuanto
ha sido narrado en la Autobiografia, maxime que esta ha sido recogida
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por un tercero, tiempo después de sucedidos los hechos. Teniendo
como principio antropoldgico el autocontrol valorativo aplicado a
todo aquello que se describe y difunde, la perspectiva de la autoridad
etnografica nos alerta, puesto que “comprendemos, merced a lo que
cuenta el etnografo, que es preciso establecer unos limites en la propia
investigacion; unos limites equidistantes, por igual, de lo que refiere
oralmente el encuestado y del discurso que artesanalmente, literaria-
mente, elabora el etnégrafo [en nuestro caso, Gongalves da Camara]”
(Clifford, 1991, p. 34). Es necesario distinguir convenientemente aspec-
tos significativos y definitorios de caracter retorico, de ficcion, subje-
tivos, historicos; ya que como advertia Walter J. Ong, “la adaptacion
literal de unos conocimientos, su no asimilacion, su no explicitaciéon a
la medida del propio lenguaje, ha servido para que con el paso de los
siglos se hayan institucionalizado verdades universales que no lo son.”
(Ong, citado por Clifford, 1991, p. 38). En consecuencia, queda aqui
extendida la invitacion para futuros debates al respecto.

Finalmente, en tercera instancia, como narrativa de una figura
modélica y siguiendo con el sentido de lo expuesto mas arriba, la per-
sonalidad y hechos de Ignacio de Loyola presentan ciertos atributos
transculturales compilados ya por la antropologia y la etnografia de
la magia, mitologia y religion comparadas, y que las figuras modélicas
poseen para constituirse como tales. En nuestro caso, habiendo encon-
trado en la narrativa del peregrino como con frecuencia le sobrevienen
singulares experiencias, podemos rastrear mediante ellas, en palabras
de la etndloga colombiana Blanca de Corredor (1989) refiriéndose al
encuentro con los hombres y mujeres de conocimiento y palabra-sa-
ber de la selva humeda tropical amazonica, “un camino hacia el arte
del saber, del vivir en y para el acto de vida” (p. 12).

Nos serviremos, entonces, para la interpretacion de algunas de las di-
versas estaciones de esa ruta autobiografica ignaciana, de lo expuesto por
el estudioso de las religiones Mircea Eliade (1994) quien nos indica que:

Las enfermedades, los suefios y los éxtasis son otros tantos medios
de acceso a la condicion de chaman [y] constituyen por si mismas
una iniciacion; esto es, consiguen transformar al hombre profa-

no de antes de la “eleccion” en un técnico de lo sagrado. (p. 45)
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Asistimos a este evento en el capitulo I, numerales 1 al 5 de la narrativa
ignaciana [Loyola, 2014, pp. 5-6] siendo testigos de sus “experiencias
extaticas que deciden acerca de la vocacion del futuro chaman asu-
miendo el esquema tradicional de una ceremonia de iniciacion: sufri-
miento, muerte y resurreccion.” (Eliade, 1994, p. 45). En consecuencia,
nuestro santo discurrird por un itinerario de episodios dolorosos y ex-
periencias misticas donde se plasma el significado y simbolismo de la
muerte y resurreccion de este ne6fito bajo la forma de su separacion
con lo real, como lo sintetiza el antes mencionado experto rumano en
ciencias de la religion:

Algunos sufrimientos fisicos hallardn su traduccion precisa en los
términos de una muerte simbdlica iniciatica: por ejemplo, el des-
cuartizamiento del cuerpo del candidato —enfermo— experiencia
extdtica que puede producirse ya gracias a los sufrimientos de la
enfermedad-vocacion, ya mediante ceremonias rituales, o ya, en

fin, por medio de suefios. (Eliade, 1994, p. 45)

También conviene asociar a este contexto el deseo ignaciano de perma-
necer solo en actitud de reflexion y oracion inclusive mientras viaja, y
que equivale, citando nuevamente a Mircea Eliade (1994), al “aislamien-
to psiquico de un enfermo escogido que es el paralelo del aislamiento
y de la soledad rituales de las ceremonias iniciaticas y la inminencia
de la muerte conocida por el enfermo” (p. 45), momento en que mue-
re el hombre profano para dar paso al nacimiento del hombre consa-
grado. En suma, la recurrente oposicién entre lo sagrado y lo profano.

Asi, aun en el punto de partida del trayecto, los sucesos relacio-
nados con sus piernas, en especial una de ellas que debe ser finalmen-
te recortada, pueden ser equiparados con la ideacion que guardan las
deformaciones intencionales o no del cuerpo humano para el carac-
ter étnico. Esto implica conceptos de sacrificio como “inseparable de
toda purificacion por medios cruentos” y abnegacion que “cuando se
trata de la sangre humana, este sentimiento es ciertamente activo, al
menos en el sentido que para lograr una cierta masa de poderes magi-
cos necesita someterse a determinados sufrimientos fisicos” (Dembo
e Imbelloni, 1938, p. 29). Dichos conceptos nos permiten conjeturar
la transformacion de aquella urgente medida quirtrgica de caracter
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higiénico en una practica con significado simbodlico [Autobiografia,
pp- 33, 35], que para Ignacio se encuentra fundamentada a partir de
la imitacion de la vida de Cristo y de los Santos en busqueda de la en-
sefianza y la gracia divina [pp. 17-19]. Este es un objetivo andlogo al
de ciertos jovenes guerreros de América del Norte y Oceania, quienes
ofrendaban la mutilacion de alguna parte de sus extremidades al Gran
Espiritu para obtener sus favores o como signo de iniciacion (Dembo e
Imbelloni, 1938, pp. 202-203). Al fin y al cabo, Ignacio de Loyola a par-
tir de ahora seguird siendo soldado... pero esta vez al servicio de Dios.

Al mismo tiempo, no olvidemos que estas experiencias extaticas
“estan siempre y en todas partes seguidas por una instruccion tedrica
y practica que procuran los viejos maestros y modifica radicalmente el
status religioso de la persona escogida” (Eliade, 1994, p. 45). Este ulti-
mo paso en el transito por la serie de aventuras conducente a adquirir
los poderes magicos por parte del iniciado también ha sido llamado
“sensacion de transformacion de la personalidad” (Hubert y Mauss,
1946, p. 248); en el caso de nuestro peregrino, la sensacion esta dada
por las revelaciones como “la ilustracion o vision del Cardoner” o el
acceso a los libros de los santos y, con posterioridad, a su formacién
en varias ciudades europeas como lo narra en los capitulos III; y V al
VIII de su Autobiografia (2014). Actos de vida estos que se correspon-
den analogamente con la iniciacion por revelacion y la iniciacion por
tradiciones, es decir, en palabras de los destacados sociologos y antro-
pologos franceses Henri Hubert y Marcel Mauss (1946):

Después de la revelacion y el cambio de los 6rganos el nuevo es-
pecialista religioso tiene todavia que aprender por tradicién oral
cierto numero de férmulas y ritos necesarios. Sea cual fuere la im-
portancia que tengan el contacto directo y la identificaciéon con
los espiritus, estas operaciones no eximen de la educacion en los

secretos del arte mdgico impartida por los ancianos. (p. 273)

Finalmente, no sobra advertir sobre el curioso parecido que la narra-
tiva autobiografica ignaciana guarda con otros eventos de la tradicion
transcultural europea como la esfinge y el acertijo propuesto a Edipo
acerca de las tres edades del hombre: tres también son los estadios que
podemos encontrar en el diario del peregrino, consustanciales a sus
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periodos de desarrollo espiritual. Al igual, su temporada de oscuridad
antes de conocer los textos sobre la vida de Cristo y de los santos se
asemeja a la etapa en la que Saulo de Tarso, persiguiendo a los cristia-
nos, cae victima de la ceguera hasta su curacion y conversion.

Otros aspectos relacionados con el itinerario mistico de San Ignacio
de Loyola, quedaran por el momento solo mencionados. El tiempo de
entrega y el espacio disponible, como el temor de fatigar al lector, jue-
gan contra la voluntad de incluirlos en este analisis. De seguro, nuestro
editor sabrd entender y apoyar esta decision. La promesa de debatir:
a) El papel de la mula como espiritu auxiliar y totémico con una do-
ble y clara funcioén ritual como animal para ordalia y augur, enlaza
con similares registros transculturales reportados por la antropologia
(Frazer, 1946; Lenis, 2015); b) La presencia de objetos tabuados a la
usanza de testimonios de votos formulados o cumplidos, en este caso
las ufias y el cabello de Ignacio, ya estén cortados o sin cortar y su
simbolismo, son susceptibles de comparacion con informes semejan-
tes provenientes de diversas culturas y épocas (Frazer, 1995); y ¢) el
andlisis y caracterizacion de la Autobiografia dentro del arquetipo de
las leyendas de héroes civilizadores y de santos, atendiendo a la clasi-
ficacion del etnografo francés Arnold Van Gennep (1943), nos daran
el “pre-texto” para retomar el oficio de escribir con la firme convic-
cion de volvernos a encontrar en un espacio textual-ritual como este.
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Apuntes para una arqueologia
del bien comun

Jost Gustavo LEnts DURAN
MAGISTER EN ANTROPOLOGIA

| propésito de las siguientes lineas es extender una invitacion a re-

flexionar sobre la manera en que el bien comun ha estado presente
desde el origen de nuestra especie. Tomando como base algunos datos
puntuales de la paleontologia y la arqueologia, pero sin recaer en los
analisis técnicos e inventarios que frecuentemente estas dos disciplinas
realizan de los materiales perdurables encontrados en los yacimientos,
exhorto a explorar la mente y el comportamiento de aquellos indivi-
duos, quienes con su creatividad y recursividad también dejaron hue-
llas de valores humanos en el registro fosil de la evolucion humana.

Si bien, la idea y la observancia del beneficio comun han debido ser
patentadas en tiempos mads recientes mediante documentos universales
y nacionales, por ejemplo, la Declaracion de los Derechos Humanos
o la Constitucion Politica de nuestro pais, tratando asi de detener su
declive frente a los intereses particulares; se me antoja preguntar: ¢es
posible que el hombre prehistorico e incluso sus antepasados hubiesen
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tomado ya conciencia de la importancia del bien colectivo, sin recurrir
a codificaciones escritas e incluso antes de aquella etapa que la an-
tropologia considera como su “despegue cultural”? Si esto es factible,
¢qué principios fundamentales cultivé para mantener siempre presen-
tes esos valores humanos, que le permitieron adaptarse y sobrevivir
en compaiiia de sus congéneres en un habitat marcadamente hostil
durante miles de afios, muchos mas de los que lleva desarrollandose
nuestra cultura tal y como la conocemos?

Es precisamente mediante el registro arqueoldgico como podemos
responder a tal interrogante y aventurarnos tras las huellas de su ética
y valores. Para emprender este camino seria conveniente tener como
epigrafe la opinion del paleontologo espaiiol Juan Luis Arsuaga (2002),
quien nos advierte, desde la 6ptica evolucionista, que inicialmente:

Una de las dos cosas mds importantes que hacen los animales es
alimentarse (la otra es reproducirse), y gracias a la paleontologia
y a la arqueologia podemos averiguar qué comian .... Pero como
nosotros y nuestros antepasados fosiles hemos sido y somos ani-
males sociales, la busqueda del alimento es en parte una actividad
colectiva, por lo que no debemos abandonar nunca la perspectiva

de grupo en nuestras investigaciones. (p. 13)

Entonces muy pronto encontramos el primer fundamento: la colectivi-
dad. Ya con la aparicion de las primeras agrupaciones de homininos que
se pueden adscribir a nuestro género homo, podemos detectar patrones
que comienzan a intervenir en su vida cotidiana hasta lograr su fijacion
mental. De tal modo se troquelan la participacion, puesta de acuerdo y
solidaridad de sus miembros. Estas conductas les facilitarian desarrollar:

la mafia técnica para la fabricacion de utensilios, el talento para
elaborar mapas mentales del territorio y la capacidad de coope-
rar con otros individuos del mismo grupo. [Lo cual] les permitiria
sobrevivir en campo abierto, un medio decididamente hostil para

un primate. (Arsuaga, 2002, p. 95)

Como puede observarse, el interés individual, personalista, casi egois-
ta, no tiene cabida en este severo espacio, se le antepone mas bien otro
cimiento del bien comun: el interés social. Asi se trate de un acertado
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cazador, al abandonar progresivamente la vida arboricola y dar los
primeros pasos en la peligrosa e indomable sabana africana, en donde
estd al descubierto y a merced de predadores mas fuertes que él, nece-
sita como minimo de un companero que vigile a su espalda o le ayude
a acorralar a las presas, acarrear frutos o transportar agua; y de otros
individuos que permanezcan un poco mas atrds, protegidos en el cam-
pamento itinerante, acompanando a las embarazadas, cuidando de los
infantes u otros miembros jovenes de la banda, asi como de los enfermos
y ancianos, y quedando al tanto de los excedentes alimenticios o de las
vestimentas, instrumentos y armas que deban componerse o fabricarse.
Este complejo de relaciones sociales entre los humanos primitivos se en-
cuentra muy bien documentado en los restos de esqueletos fosiles, como
asegura el catedratico inglés de Arqueologia, Steven John Mithen (1998):

Existe evidencia de que los neandertales cuidaron de sus enfer-
mos y ancianos, es decir, de aquellos que solo podian aportar una
contribucion limitada o nula al bienestar del grupo. Un ejemplo
cldsico es el neandertal de la cueva de Shanidar, en Irak, que al
parecer vivio varios afios a pesar de presentar ceguera en su 0jo
izquierdo, diversas lesiones y tener la parte derecha de su cuerpo
totalmente aplastada, a causa seguramente del desprendimiento de
una roca. No es probable que pudiera desplazarse normalmente,
y pese a ello vivié varios afios con esas heridas a cuestas, indicio

de que otros miembros de su grupo social cuidaron de él. (p. 144)

Estas alteraciones continuas en el grupo, en funcién de condiciones
externas (medioambientales) e internas (de influjo social como las
enfermedades, accidentes, senectud, puerperio), exigen ajustes en las
relaciones entre los individuos primitivos, dejando al descubierto la
presencia, ya en ese entonces, de elementos propios del interés social
como son la “alteridad o interés por el otro; y responsabilidad frente
al todo social”, permitiéndonos inferir ademas que eran conscientes
de que “cada miembro posee una realidad distinta” (Vargas R., comu-
nicacion personal, 2013).

Estas pautas culturales no son conductas determinadas genética-
mente sino comportamientos adquiridos, transmitidos y perpetuados
por la tradicion y como tal debieron tener su origen en un momento y
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lugar especifico y de la mano de individuos empefnados en empezarlas
y heredarlas culturalmente con el consenso del grupo. Es aqui donde
descubrimos el tercer rudimento para la fundamentacion de la ética
social, puesto que, y siguiendo con el criterio del filésofo e historia-
dor German Rolando Vargas Rodriguez, “a partir del establecimiento
de normas por consenso”, que en nuestro ejemplo relacionan estra-
tegias cotidianas de adaptacion sociocultural a un dmbito primitivo,
encontramos el principio en el que debe descansar “el bien comun
para que sea apoyado por todos como una norma moral obligatoria”
(Vargas R., comunicacién personal, 2013).

Junto a esa actitud de consenso, el proceso de experimentacién-fi-
jacion-renovacion de datos lleva implicitos otros valores humanos
como la generosidad de quien comparte aquellas informaciones y la
vocacion del receptor para asimilarlos, enmarcados en un interés co-
lectivo: en este caso y época en particular, el conocimiento y dominio
del medio ambiente circundante y los recursos necesarios para el des-
envolvimiento eficaz del grupo.

De tal manera, podemos colegir que ya desde los albores de la hu-
manidad, y nuevamente en palabras de Vargas Rodriguez:

El bien comtin no es, asi, ningun a priori que se impone a los ciu-
dadanos [incluyamos aqui también a nuestros ancestros prehisto-
ricos]; son mds bien ellos quienes se ponen de acuerdo en fines o
interés comun .... Es un ‘ideal comun’ por el que todos los pueblos
y naciones [en el presente, y no dejemos de lado a las bandas de

homininos del remoto pasado] deben esforzarse. (2013)

De seguro se empefnaron, maxime si la aventura africana y la conquista
del mundo esperaban por el homo. El tiempo transcurre y el conjunto
arqueoldgico que nos sirve para inferir el modo de vida de nuestros
antepasados exhibe ahora instrumentos de caza y pesca mas elabo-
rados, fruto de la modificacion de actividades sociales enfocadas a la
obtencion de recursos para su subsistencia: estos remotos parientes
dejan paulatinamente de ser carrofieros que salen furtivamente de la
floresta y se convierten en sigilosos cazadores y en aplicados recolec-
tores de frutos tanto en el bosque como en la sabana.
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Con este devenir emergen, potencializadas por la nueva dieta rica
en proteina animal, la complejidad tecnoldgica y la agudeza mental
en ciertas especies del género homo, quienes ahora alcanzan un nue-
vo estadio: la fluidez cognitiva, otro pilar fundamental para los va-
lores, que les permite desarrollar una creatividad sin precedentes y
formar redes sociales mas complejas, uniéndose en alianzas e inter-
cambiando integrantes, conocimientos, valiosas herramientas y ali-
mentos (Zimmer, 2005).

Prueba de lo anterior es la aparicion de la religion con rituales de
enterramiento, presencia de ajuar funerario y pintura decorativa en las
tumbas, que suponen una preocupacion por el bienestar del difunto
en una vida ulterior quizas en compaiiia de deidades; el surgimiento
del arte con la hermosa colecciéon de estatuillas femeninas conoci-
das como las “Venus Paleoliticas” cuyos hallazgos se extienden desde
Europa Occidental y el norte de Africa hasta Asia meridional; ademas,
una gran cantidad de utillaje 6seo y abalorios finamente labrados, y
la pintura parietal con escenas cinegéticas cuyos significados rituales
de apropiacion, votivos y propiciatorios deben haber sido entendidos,
compartidos y perpetuados de generacion en generacion por estas pri-
meras colectividades. Esto ultimo presupone la adquisicion de un pen-
samiento complejo capaz de abstraerse y por ende de la existencia del
lenguaje que les permitia compartir ideas (Mithen, 1998; Harris, 2011;
Sloan, 2005; Zimmer, 2005).

Podriamos sugerir que el desarrollo de la conciencia en el hombre
prehistorico tomo entonces el cariz de proyecto de vida fundamentado
en valores, con el surgimiento de las dreas espiritual, artistica e intelec-
tual, que se atinan a las esferas familiar (pequefias bandas), econdémica
(cazadores-recolectores), fisica (cambios morfologicos como respues-
ta evolutiva a la adaptaciéon a nuevos entornos) y social (movilidad
e interaccion con sapiens e incluso otros homo) que, como vimos, ya
habian sido adoptadas por nuestros antepasados en su cotidianidad.

A manera de conclusion, podemos decir que los humanos y sus an-
tecesores desarrollaron desde sus origenes una vida en funcion de los
estimulos y retos lanzados por el medio ambiente en que se criaron. Ese
derrotero catapult6 a las especies mejor adaptadas desde los bosques
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y sabanas africanas a conquistar todo el planeta y en su ejecucion pu-
sieron en marcha la evolucion humana, simbiosis de biologia y cultura.

En este ultimo dmbito puede rastrearse la fundamentacion de aque-
llo que en una ulterior etapa histérica de la humanidad se conocera
como “ética y valores”. Los principios que deben ahora inculcarse for-
malmente mediante documentos legales quizds para evitar su desapa-
ricion, fueron parte integral de la vida en aquel remoto pasado, pues
de la observancia del bien comun dependia la supervivencia tanto del
individuo como del grupo al que pertenecia.

El registro arqueoldgico, practicamente la Ginica manera de acercar-
nos a ese periodo del acontecer de nuestro género taxonémico, permi-
te inferir conductas para las cuales era necesaria la concertacion entre
individuos, el interés por el otro, la responsabilidad frente al todo so-
cial, la solidaridad y la vocaciéon que aseguraban compartir las estra-
tegias de una buena caceria o recoleccion, proteccion ante peligros, el
transporte controlado de los productos obtenidos y el cuidado de los
miembros mas débiles de la comunidad.

En suma, el bien comin hacia parte del pensamiento prehistori-
co. Cabe entonces cuestionarse: ¢por qué en nuestro tiempo tiende a
perder vigencia? Ahora que el medio no es hostil y lo manejamos a
nuestro acomodo, ¢qué lleva a los hombres hacia el interés individual?,
¢en cual encrucijada historica perdimos el norte de los valores de la
evolucion cultural plantada por los ancestros?

Como colofén quiero agregar que desde mi infancia pude obser-
var la manera como en casa los mayores tenian en cuenta el bien co-
mun y su practica sirviendo con generosidad, devocion y desinterés a
los demas. Breves explicaciones o en ocasiones solo el ejemplo, fueron
inculcando en mi esa misma disposicion de danimo por compartir con
el projimo aquello que se sabe o se tiene. Por tal razon, la respuesta
enviada al foro y la motivacion personal a la pregunta focal del cur-
s0, ¢cudl es la vida que vale la pena ser vivida?, ha sido de mi parte: la
vida entregada al bien comun. Con el paso del tiempo, también debo
agradecer a mi profesion que ha contribuido con sus interpretaciones
académicas a explorar mis inquietudes acerca del surgimiento y prac-
tica de los sentimientos en nosotros los humanos (jlos tnicos sobrevi-
vientes actuales de los homininos!).
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Reflexiones sobre el decir veraz
y la vida que vale la pena ser vivida

SANTIAGO ECHEVERRY (GAVIRIA
MAGISTER EN FILOSOFiA

No hay dos cerros iguales, pero en cualquier lugar de la tierra la lla-

nura es una y la misma. Yo iba por un camino de la llanura. Me pregunté
sin mucha curiosidad si estaba en Oklahoma o en Texas o en la region que
los literatos llaman la pampa. Ni a derecha ni a izquierda vi un alambrado.
(Borges, 2013, p. 484)

on el anterior epigrafe, Borges comienza su cuento titulado: “Utopia

de un hombre que esta cansado” (2013). En la narracion, dos per-
sonas en tiempos distintos, una en el presente y la otra en el futuro,
reflexionan sobre los tiempos por venir. En este futuro el lenguaje ha
cambiado y su rol ya no es lirico, los gobiernos han caido, los medios
de comunicacion se han destruido con el bombardeo de la informa-
cion, los politicos se han convertido en bufones. En general, la existen-
cia y sus vasos comunicantes entre pasado y futuro se han convertido
en un laberinto sin salida, en monotonia donde cada hombre decide
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cuando poner fin a su propia vida. ¢Mas alld del tiempo podriamos
decir que la llanura si es una y la misma? ¢Es acaso toda vida una y la
misma? ¢Hay una vida que valga la pena ser vivida?, y si la hay, ¢cual
es la vida que vale la pena ser vivida?

El presupuesto de este texto es que debe haber una vida que valga la
pena vivir. En ese sentido, a modo de hilo conductor, queda enunciada
aqui la situacion vital que da sentido y orden a una existencia huma-
na: la capacidad de “decir una verdad sobre si mismo”. Para abordar
la relacion entre la vida que vale la pena ser vivida y una verdad so-
bre si, se tomara como referencia la nocion de estética de la existen-
cia propuesta por el pensador francés Michel Foucault; en particular
se trataran dos conceptos centrales, a saber: parrbesia, y formas ale-
turgicas del decir veraz. Comencemos preguntandonos, ¢como definir
una manifestacion de verdad? En el ocaso de su vida, Foucault em-
prende el estudio de la subjetividad a partir de la filosofia grecorro-
mana, y encuentra en “la cultura antigua todo un juego de practicas
que implican el decir veraz sobre uno mismo” (Foucault, 2010, p. 21).
En su apuesta genealdgica, el pensador francés acufia el término pa-
rrhesia, etimologicamente parresiazesthai, que alude al “decir todo”
(Foucault, 2004, p. 36). En el horizonte de la existencia y de la vida que
vale la pena ser vivida brota la pregunta por la verdad, aquella que
puede decirse sobre uno mismo. Es preciso acotar que, “decirlo todo”
no implica un “decir veraz”; no obstante, “decirlo todo con franque-
za”, si puede implicar esta veracidad.

De manera similar, acunia la expresion formas aletiirgicas del decir
veraz. Desde un punto de vista etimoldgico, la aleturgia seria la produc-
cion de la verdad, el acto por el cual la verdad se manifiesta al conjunto
de los procedimientos posibles, verbales o no, mediante los cuales se
saca a la luz lo que se plantea como verdadero, en oposicién a lo fal-
s0, a lo oculto, a lo indecible, a lo imprevisible, al olvido. Podriamos
denominar aleturgia a ese conjunto de procedimientos y decir que “no
hay ejercicio del poder sin algo que se asemeje a ella” (Foucault, 2010,
p. 19). Si la parrbesia implica hablar con franqueza, la aleturgia es el
mecanismo que permite justamente hablar con franqueza; es el juego,
la disposicion, el acto. La parrbesia se encuentra circunscrita a la ale-
turgia como procedimiento discursivo del decir veraz.
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Pues bien, a partir de la parrbesia y las formas aletirgicas del de-
cir veraz se puede comprender que la produccion de una verdad ante
todo alcanza un discurso y un conjunto de procedimientos. En efecto,
en El Coraje de la Verdad (2010), Foucault expone de manera detalla-
da los discursos y procedimientos a partir de los cuales los antiguos
fueron capaces de decir una verdad sobre ellos mismos y, en conse-
cuencia, hacer de la filosofia un modo de vida, un ejercicio espiritual.
El pensador francés se valdra de Socrates, Galeno, Laques, Gregorio
de Nisa, entre muchos otros, para exponer las formas del decir veraz
y en consecuencia mostrar una manera en la que se deviene sujeto.
Ahora bien, en todo ejercicio de produccion de una verdad sobre si
mismo, que en otras palabras es tomado por el francés como el “culti-
vo de si”, es fundamental la figura de otro. Comenta Foucault (2010)
“vi perfilarse, en cierta forma, un personaje, un personaje presentado
de manera constante como el socio indispensable o, en todo caso, el
coadyuvante casi necesario de la obligacion de decir la verdad sobre
uno mismo” (p. 21).

La necesidad de la figura del otro, que no se funda en la confesion
cristiana del siglo XIII, se representa historicamente bajo la forma del
confesor, el médico, el psiquiatra, el psic6logo, el psicoanalista, el ami-
go personal, el amante, entre otros. La polivalencia de ese otro que es
necesario para decir la verdad sobre uno mismo, a comparacion de la
cultura moderna, no tiene sus bases en un principio de institucionali-
dad; por el contrario, se basa en la parrbesia, “la calificacion necesaria
para ese personaje incierto, un poco brumoso y fluctuante, es cierta
practica, cierta manera de decir que se llama precisamente parrhesia
(hablar franco)” (Foucault, 2010, p. 24). Reformulando la cuestion, si
la vida que vale la pena ser vivida es aquella en la que el sujeto puede
decir una verdad sobre si mismo, y en esa vida es indispensable la co-
adyuva de otro, ;como se puede identificar que ese otro si nos conduce
a decir una verdad sobre nosotros mismos? En tiempos donde abun-
dan “coadyuvantes”, ¢cémo saber si el otro realmente puede serlo?

Para identificar al otro coadyuvante, lo primero que hay que resal-
tar es que la parrbesia, o el hablar franco “puede organizarse, desarro-
llarse y estabilizarse en lo que cabria llamar un juego parrhesiastico”
(Foucault, 2010, p. 31). La logica de este juego, si es que se puede

43



¢HABRA VALIDO LA PENA VIVIR?

44

hablar de una légica, se funda en dos principios: a) concordancia entre
la verdad enunciada y el pensamiento, b) cuestionamiento de los la-
zos entre quien pretende una verdad sobre si mismo y el coadyuvante.
El segundo principio implica que, para que haya una formulacion veraz
y franca por parte del otro, el emisor tiene que estar dispuesto a poner
en tela de juicio la relacion con el destinatario, es lo que Foucault de-
nomina como “el triple riesgo”: riesgo de ofender, en tanto lo que se
pronuncia puede molestar o irritar; riesgo de violencia, si ante lo que
se pronuncia el destinatario decide tomar represalias; riesgo de muer-
te, si el decir veraz no tiene tan solo una incidencia ética sino también
politica. Este tltimo es ejemplificado por Foucault a través de la figu-
ra de Socrates, en particular cuando hace el analisis de los didlogos:
La Apologia de Socrates y el Criton. El pensador francés seniala que:

Si el parresiasta es en efecto quien corre el riesgo de poner en cues-
tién su relacion con el otro, y aun su propia existencia, al decir la
verdad y toda la verdad con respecto a todo y contra todo, por
otra parte, aquel a quien dice esa verdad ... debe aceptarla, por
ofensiva que sea. (Foucault, 2010, p. 24)

Este es el verdadero juego parrbesidstico. Dentro de los posibles ries-
gos también se han de contemplar aquellos que tocan al emisor y no
tan solo los que competen al receptor. Pues bien, el receptor, el guia,
el terapeuta o la figura que se tenga puede llegar a caer en el juego de
la adulacion. Si el emisor antepone la amistad al coraje de la verdad
no puede ser considerado, segiin Foucault, como alguien que diga una
verdad; por tanto, no estaria siendo un parrbesiasta. En todo caso, en-
tre parrhesia y adulacion se genera una antonimia en donde ambas no
son necesariamente compatibles en un mismo discurso. Otro posible
riesgo en el que puede incurrir el receptor es cuando la parrbesia re-
basa los limites del decirlo todo y llega hasta el punto de convertirse
en charlataneria. En este escenario tampoco es posible que haya un
verdadero juego parrhesidstico.

Finalmente, la vida que vale la pena ser vivida es aquella en la que
el sujeto puede decir una verdad sobre si mismo, y esto implica un pro-
ceso parrhesiasta; es decir, hablar de manera franca y veraz sobre uno
mismo. La parrbesia requiere un juego parrhesidstico, donde el emisor
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se arriesga a poner en cuestion su relacion con el otro y su propia exis-
tencia al decir la verdad sin ocultar nada. Ademas, el receptor debe
aceptar la verdad, incluso si es ofensiva, para que el juego sea auténti-
co. En contraste, la adulacion y la charlataneria son riesgos que pueden
entorpecer el proceso de parrbesia. La adulacion ocurre cuando el re-
ceptor elogia o complace al emisor en lugar de confrontar una verdad;
la charlataneria se da cuando el emisor se excede en palabras y pierde
la autenticidad de la verdad, volviéndose superficial o incoherente. La
vida que vale la pena ser vivida se da en el marco de las relaciones con
otro, con la franqueza, implica la disposicion tanto del emisor como
del receptor de enfrentar los riesgos y desafios del juego parrhesidstico.
La busqueda de la verdad sobre uno mismo y el cultivo de si se vuelven
fundamentales en esta concepcion de una vida que vale la pena ser vivi-
da, donde la sinceridad y el coraje para decir esta verdad generan una
conexion genuina y enriquecedora entre los individuos. ¢No es pues la
parrbesia una posible respuesta a la monotonia y a los laberintos de
todos aquellos hombres que se encuentran cansados?
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Sobre la vida que vale la pena ser vivida

Luz MIRYAM MALAGON EscoBar
MASTER OF ScHOOL ADMINISTRATION UNM

1 “ser auténtico” hace referencia a la capacidad de vivir de acuerdo

con los propios valores, creencias y principios. Por tanto, la auten-
ticidad implica haberse inmerso en un proceso de autoconocimiento,
de aceptacion y coherencia, en donde se logran identificar los “centros
vitales de significacién”; en otras palabras, las opciones vitales fun-
damentales. Ademads, este proceso supone reconocer que se es Unico y
valioso como individuo; que las singularidades y diferencias respecto
a los demas son fortalezas, en lugar de debilidades. Asi, se renuncia a
la busqueda de ser alguien distinto a uno mismo para encajar en de-
terminados roles o expectativas sociales y, en cambio, es posible de-
jar brillar el verdadero yo, sin mascaras, con libertad. Dicho de otra
manera, el “ser auténtico” implica vivir una vida fiel a uno mismo, en
la que se es honesto y coherente con los propios valores, creencias y
principios, sin ponerlos en riesgo por querer encajar en las cosmovi-
siones hegemonicas.

47



¢HABRA VALIDO LA PENA VIVIR?

48

Socrates, uno de los filosofos mas influyentes de la Antigua Grecia,
abord6 diversos temas que atn resuenan en el pensamiento contem-
poraneo y que fungen como pivote para entornos académicos y no
académicos. Entre sus conceptos mas conocidos, en lo que se refie-
re a la educacion, esta el de “mimesis”: aprendemos por imitacion.
En ese sentido, para responder la pregunta por la vida que vale la pena
ser vivida, podemos destacar que son necesarios los modelos a seguir.
Profesores, familiares cercanos, amigos leales, buenos jefes, e incluso
los nifos, se incluyen ese repertorio.

En esta ocasion, me permitiré escribir en primera persona y des-
de mis vivencias. Al comienzo de mi quehacer docente, traté de imi-
tar al profesor Oscar Soto Bocanegra quien, a través de su catedra de
Estadistica Descriptiva en la Universidad Nacional, me mostr6é una
forma particular de ejercer la docencia. Aunque la imitacion de su me-
todologia respondié al azar, a través del tiempo esa mimesis se ha ido
enriqueciendo por mi formacién posgradual en donde pude explorar
otras realidades y comportamientos de personas que me permitieron
“ver mas”. En ese caso, lo que significé mi profesor inicialmente, ter-
miné acogiendo mi propia experiencia y fundando algo “nuevo”.

En el texto La Republica de Socrates, se hace una critica de la
mimesis en el ambito de las artes, argumentando que los artistas, al
imitar la apariencia externa de las cosas, se alejan de la verdad y la rea-
lidad auténtica. El filosofo consideraba que la poesia y el teatro, por
ejemplo, eran formas de imitacion que podian engafiar a las personas
y alejarlas de la busqueda de la verdad y la virtud (Gutiérrez, 2016).
Ahora bien, la autenticidad, para Socrates, radica en el conocimiento
de uno mismo y la adhesion a los principios y valores fundamentales;
con este fin, es necesario ser consciente de las propias limitaciones y
prejuicios, asi como buscar constantemente la verdad y la virtud en
nuestras vidas. Socrates buscaba superar la influencia de la mimesis y
de las convenciones sociales, animando a las personas a cuestionarse
y examinarse en el marco de sus creencias y acciones.

La filosofia de Socrates ha dejado una huella indeleble en la his-
toria del pensamiento humano. Sus ensefianzas, centradas en el au-
toconocimiento y la busqueda de la verdad, siguen siendo relevantes
en la sociedad actual. El sostenia que el conocimiento es la base de la
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virtud y que, al saber lo que es moralmente correcto, automaticamente
lo seguiriamos. Esta perspectiva, conocida como intelectualismo mo-
ral, sostiene que la ignorancia es la causa del mal y que la virtud se
deriva del conocimiento de la verdad. Sin embargo, en mi concepto, la
verdad final no existe; por tanto, siempre estaremos en su busqueda.

Socrates también enfatizaba en la importancia de la autoexplora-
cion y el autoexamen como medios para alcanzar el conocimiento y la
autenticidad (Gutiérrez, 2016). En el dialogo platénico La apologia,
el filosofo defiende su vida y sus ensefianzas ante el tribunal que lo
juzga; argumenta que su busqueda de la verdad y su insistencia en
el examen riguroso de si mismo y de los demds son manifestacio-
nes de su autenticidad. A pesar de las criticas y de la condena de sus
contemporaneos, Socrates no se compromete con lo que él considera
falso o incorrecto (Gutiérrez, 2016); para él, la autenticidad no im-
plica solo el conocimiento de la verdad y el actuar en consecuencia,
sino también vivir de acuerdo con nuestros principios y valores mas
profundos. Entonces, es necesaria una integridad personal, donde no
nos dejamos influenciar por las opiniones externas o las expectativas
sociales. En definitiva, seguimos nuestro propio juicio y buscamos el
bien en nuestras acciones.

En el contexto del intelectualismo moral de Socrates, la autentici-
dad también se vincula con el autoexamen constante. Socrates afirma-
ba que la vida no examinada no merece ser vivida, lo que significa que
debemos cuestionar nuestras creencias, valores y acciones para asegu-
rarnos de que estén alineados con la verdad y la virtud. Esta reflexion
y autoevaluacion continua nos permite ser conscientes de nuestras mo-
tivaciones y deseos para tomar decisiones mas informadas y auténticas.

Asi las cosas, la autenticidad en el intelectualismo moral de Socrates
no implica una busqueda egoista de la propia satisfaccion o el placer
personal, sino una aspiracion al bien comun vy la realizaciéon humana.
Socrates consideraba que el conocimiento moral lleva a una vida vir-
tuosa y solo esta es verdaderamente satisfactoria y plena. En su famo-
sa sentencia “condcete a ti mismo”, Socrates instaba a las personas a
reflexionar sobre sus motivaciones y deseos mas profundos. Para él,
la vida auténtica consiste en vivir de acuerdo con esa autoconciencia,
evitando la imitacion ciega de las normas y convenciones sociales. La
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autenticidad requiere un examen constante de nuestras acciones y una
busqueda continua de la sabiduria y la excelencia moral. Sécrates veia
la mimesis como una amenaza a la autenticidad; buscaba liberar a las
personas de las influencias externas y los roles predefinidos, para que
pudieran conocerse a si mismas y vivir de acuerdo con su verdadera
esencia. En suma, para Socrates, la autenticidad implica autoconcien-
cia, autoexamen y busqueda constante de la verdad; siguiendo su en-
foque filosofico, podemos aspirar a una vida mas auténtica en la que
NOs CONOZCamos a nosotros mismos y actuemos de acuerdo con nues-
tros valores mds profundos.

A manera de conclusion, puede decirse que la pregunta por la vida
que vale la pena ser vivida ha impactado a muchos seres humanos a
lo largo de la historia y, aunque las respuestas siempre seran prelimi-
nares, la satisfaccion que acompaiia a la indagacién anima también a
mantener viva la pregunta. Admito también que el examen del pasado
muestra momentos muy significativos y valiosos; otros menos relevan-
tes, algunos olvidados; sin embargo, todos en el mismo horizonte de
sentido: la busqueda constante de la autenticidad.
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La vida que vale la pena de ser vivida
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an Francisco de Asis en el siglo XII fund6 una orden religiosa re-

levante que institucionalizé su amor por la naturaleza. En efecto,
desde la Baja Edad Media se ha buscado promover la interiorizacion
de la experiencia del encuentro con el Sefior Jesus desde la contempla-
cion y la oracion. Asi mismo, san Ignacio de Loyola, otro de los san-
tos mas relevantes de la Historia de la Iglesia, aporté en el libro de los
Ejercicios espirituales un camino para buscar la misma experiencia de
amor que experimento el Santo de Asis: “ver a Dios en todas las cosas
y a todas las cosas en é1”. A partir de estos dos colosos de la geografia
espiritual, puede plantearse la pregunta por la vida que vale la pena
ser vivida. Me permito ahora escribir en primera persona.

Una gran parte de mi vida ha sido tamizada por la experiencia de
ser un sacerdote franciscano. Mi lugar en el mundo y las verdades so-
bre las que he edificado mi vida han sido las que la Iglesia con su am-
plisima variedad de carismas y opciones de vida me ha hecho posible.
Hoy, en un periodo vital de “demandas internas”, la pregunta por la

51



¢HABRA VALIDO LA PENA VIVIR?

52

vida que vale la pena ser vivida resuena de un modo particular e inusi-
tado. Al igual que el hermano de Asis, pobre y desprovisto, la existen-
cia se me revela en una faceta que despliega el tremendo “misterio de
la encarnacion”: la vulnerabilidad y la finitud. En este ensayo busco
presentar y abordar la pregunta por el sentido vital en dos momentos:
a) la relacion entre san Francisco de Asis y san Ignacio de Loyola en
la experiencia de la meditacion, el perdon y el amor; b) la posible re-
lacion entre la meditacion zen y los aportes de los santos en mencion.

Los santos de Asis y de Loyola comparten la relevancia historica
que alcanzaron porque ambos dieron respuesta a las necesidades de
su contexto. Dentro de esos aportes sobresale la “meditacion”. Para
san Francisco y san Ignacio, la meditacion es una base comun de sus
escuelas espirituales; esta permite la profundizacion en la busqueda
de la presencia de Dios en el entorno: bien sea en las aves y los arbo-
les (como los contemplaba san Francisco) o en la presencia causal de
Dios en sus creaturas (como las contemplaba san Ignacio). En efec-
to, los hermanos de cada comunidad encuentran una unidad con lo
divino a través de la contemplacion y la oracién. San Francisco vivia
su experiencia de Dios a través de la naturaleza y por ello frecuenta-
ba lugares solitarios para reconocer dicha experiencia en la creacion.
Por otro lado, san Ignacio usando caminos aparentemente distintos,
pero centrados en la busqueda de la voluntad de Dios, hace primar
los “ejercicios espirituales” y da “modo y orden” a la contemplacion
y la meditacion.

En lo que se refiere al perdon, estos ilustres fundadores de comu-
nidades tuvieron la vivencia de llevar esta virtud hasta el extremo ra-
dical, donde buscaron asimilarse a Jesus reconcilidandose con todos.
Ignacio nos conduce por sus ejercicios espirituales donde se debe bus-
car siempre el perdon de los pecados e invita al seguimiento de Jesus
crucificado. Estos santos pudieron ver que el perdon y la reconcilia-
cion son inherentes a nuestra vida cristiana y a la unidad con el crea-
dor. El amor, en san Francisco y san Ignacio, se traduce en ayuda al
otro. También permite ver una vida que logra la coherencia entre la
vocacion y la vida cotidiana. Por ejemplo, San Francisco al encontrar-
se con un leproso siente una transformacién vital y afirma: “aquello
que me parecia amargo, se ha convertido en dulzura para mi corazén”.
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De aqui se puede inferir que estos hermanos lucharon por la santidad
y, aunque sus vidas son espiritualmente diferentes, convergen en el re-
conocimiento de la importancia de la meditacion, el perdon y el amor
para llegar a la perfeccion.

El segundo momento de este ensayo tiene que ver con la relacion
de san Francisco de Asis y san Ignacio de Loyola con la meditacion
zen. Estos dos santos y fundadores de comunidades religiosas de ca-
racter cristiano no llegaron a tener acercamientos directos con esta
practica particular de meditacion; sin embargo, se podria decir que
hay aspectos espirituales unidos entre si. Hay un devenir en la expe-
riencia personal y comunitaria relacionada con Dios; se dirigen hacia
un encuentro profundo con la trascendencia de la contemplacion y la
oracion, similar a la experiencia de meditacion zen. No sobra recor-
dar que estas tres dimensiones espirituales son tan distintas que cada
una se manifiesta a su manera y encausa la vida del hombre religioso
y espiritual a un contexto meditativo cristiano o no cristiano simple-
mente por simpatia.

En conclusion, la vida es un regalo precioso y valioso dado por Dios
en su creacion, que me lleva a reflexionar o a meditar y a preguntarme
lo que me hace sentir feliz, lleno, pleno. Desde mi vida como sacerdo-
te, con el carisma franciscano, espero vivir la vida en plenitud; aunque
esto requiere integrar lo que no sirve, lo negativo, lo que marchita, lo
que aisla, los propios miedos, con el fin de vivir una vida con sentido.

Finalmente, puede decirse que “la vida que vale la pena ser vivi-
da” es la que se asienta en la buasqueda de la felicidad y logra superar
normas y leyes para conducir a la autenticidad de descubrirse bajo la
mirada de un Dios que es misericordia y permite la llegada del Otro
sin reparos.
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Caminos hacia el perdon:
el poder de la enfermedad
y de la generosidad en nosotros mismos

CAROLINA GARZON MEDINA
MAGISTER EN PsicoLoGia DEL CONSUMIDOR

En memoria de mi amada madre

Desde la perspectiva psicologica, el perdon hace parte de una es-
trategia de afrontamiento que estd centrada en la emocién y se
deriva del estrés que produce la falta del mismo (Lazarus y Folkman,
1986; Worthington y Scherer, 2004, citados en Rocha et al., 2017). No
perdonar podria generar afecciones de la salud que terminan incidien-
do en el nivel fisico y mental. En este sentido, el acto de perdonar es
una reaccion dindmica y sus beneficios estan en el orden intra e inter-
personal. Algunos autores (Strelan y Zdaniuk, 2015; Strelan y Sutton,
2011; Bartholomaeus y Strelan, 2016) han determinado que existen
una serie de factores que alimentan situaciones de estrés y que conlle-
van al perddn, entre ellos: a) el contexto y el momento en que sucede
la ofensa, y b) las caracteristicas de personalidad del sujeto (aspectos
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como la autoestima, el autoconcepto, las creencias sobre el mundo,
factores socioeconémicos, entre otros) que inciden en el desarrollo de
dichas estrategias de afrontamiento para perdonar.

Si el perdon viene desde la emocion, las experiencias de vida re-
lacionadas con el perdon y las reflexiones que de ellas se derivan son
subjetivas. Por ejemplo, si alguien es psicologo debe primero reconocer
su aspecto humano. La estigmatizacion hacia las profesiones, caracte-
ristica del contexto contemporaneo, carece de sentido pues se tiene la
creencia (sobre todo en la psicologia) de que hay herramientas para
autoayudarse y autosanarse.

Al respecto, Dethlefsen y Dahlke (2012) en su libro La enferme-
dad como camino argumentan “que la enfermedad es parte de un sis-
tema de regulacion muy amplio que esta al servicio de la evolucion”
(p. 74). Asi pues, la enfermedad es la que nos muestra qué tan imper-
fectos somos o qué tan vulnerables nos debemos reconocer. El cami-
no de la enfermedad se puede vivenciar con situaciones de tension y
estados emocionales alterados: el dolor, la angustia, la incertidumbre,
la desesperanza, la resignacion, la culpa y muchos otros.

El cancer es el reflejo de esa tension entre la unidad individual de
lo que nos representa como sujetos y la supeditacion a los intereses
de una unidad superior como la humanidad y el Estado. Siguiendo a
Dethlefsen y Dahlke (2012), su proliferacion es causada por las células
que, cada vez en mayor nimero, alteran su comportamiento y median-
te una activa division inician un proceso que no conduce a ningun fin.
El ser humano esta encerrado en su propio ego, a tal punto de perder
la vision del contexto, creyendo que desde el propio yo se puede sobre-
vivir a una enfermedad de esta naturaleza. Para algunos autores, por
ejemplo, el cancer es un amor en el plano equivocado, pues la perfec-
cién y la unién solo pueden realizarse en el plano espiritual, mas no
en la materia; por ende, el cancer es el sintoma de un amor mal enten-
dido (Guzman, 2010).

Los pacientes de cancer logran resignificar en su interior la manera
de entender el mundo. Segtiin Rohde et al. (2017), la comprension, la
espiritualidad y el desarrollo individual son factores de suma importan-
cia pues a través de ellos se busca gestionar y afrontar la enfermedad y
su sufrimiento. Aspectos ligados a la trascendencia, la esperanza, y el
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propésito de estar vivos un dia a la vez son de gran valor. El cancer es
una clara muestra de cudnto persisten los seres humanos, a pesar del
entorno y su efecto en la salud fisica y mental, en las relaciones afec-
tivas y en las relaciones personales internas. También este entorno se
refleja en cémo los familiares o los seres cercanos al paciente se ven
afectados por la situacion que a este le aqueja.

Desde esta perspectiva, algunos filésofos como Rousseau y Hobbes
muestran que “no hay conflictos, no hay historia, y donde no hay his-
toria, no hay hombres” (citado en Nieves-Loja, 2016). Tal parece que
para que surja el perdon se debe trasegar por estos estados, pues de-
tras de toda crisis hay formas de perdén y de reconciliacion. Para per-
donar debe surgir la generosidad que en palabras de Spinoza (1978)
solo se trata de hacer existir el amor hacia el rencoroso. En ese senti-
do, quienes padecen el cancer en su amor generoso, logran perdonar
a sus seres queridos sembrando bondad, confianza, paz, eliminando
el odio y la venganza, pues estos pilares ayudan a encontrar la tran-
quilidad interior.

A modo personal, pude comprender cudn importante es explorar
la culpa y el perdon para poder sobrellevar el padecimiento espiri-
tual detras de este tipo de anomalias. Se pueden generar verdaderos
actos de reconciliacion a través de herramientas psicologicas para
entender la enfermedad y los cambios que esta trae consigo en su
aspecto no solo corporal, sino también mental y espiritual. Ademas,
es posible entender en algo las fragmentaciones del amor mal orien-
tado que refleja el cancer y comprender, desde mis limites humanos
y el impacto de sentir la impotencia, la esperanza y desesperanza,
que el agradecimiento es la experiencia mas sublime de mi encuentro
con mi madre hasta el momento de su fallecimiento. Bien lo sefala
Hegel cuando dice que:

El perdén permite unir de nuevo lo que fue separado... el perdon
permite salir al encuentro, tanto al perdonado como al que perdona
para, de esta manera, salir del encierro de si mismos. Ello significa
reconocerse en el otro, reconocer al otro en uno mismo. Se trata
de una fuerza de reparacion, es decir, una manera de superar lo

tragico y levantar el destino. (Citado en Nieves-Loja, 2016, p. 107)
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Gracias, madre mia, por permitirme reconocer a través de ti, de tu can-
cer, mi vulnerabilidad y la confianza para reparar lo averiado y seguir
caminando en el amor y la bondad.
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Vivir sin dolor: algunas observaciones
de la vida que vale la pena ser vivida

DANIEL AUGUSTO DUARTE ARIAS
MAGISTER EN FiLosoriaA CONTEMPORANEA

En la segunda meditacion, Descartes afirma: “;qué podré, entonces,
tener por verdadero? Acaso esto solo: que nada cierto hay en el
mundo” (1977, p. 23). Partiendo de esta premisa cartesiana, adoptaré
una actitud metodoldgica en este ensayo, es decir, cuestionaré aquellas
verdades que he considerado ciertas durante algtin tiempo. La tesis que
deseo sostener es que para discernir, meditar, perdonar y amar no es
necesario enfrentar un proceso de dolor, y que la eliminacion del dolor
no afecta estas habilidades para la vida. En otras palabras, una vida
que vale la pena ser vivida es una vida sin dolor. Para tal fin, primero
expondré a grandes rasgos en qué consiste meditar; luego argumentaré
a favor del imperativo hedonista de David Pearce y, finalmente, mos-
traré como la ausencia de dolor no impide dichas habilidades, convir-
tiéndola en la experiencia de una vida que merece ser vivida.
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1. Meditacion: el camino al
discernimiento y el perdon

La meditacion es un camino para liberarse del desasosiego, abordando
tres problemas: universal, historico e interno personal. Estos problemas
llevan al meditante a cuestionarse el por qué y el como meditar. Para
responder a estas preguntas, es necesario comprender el significado
de la meditacion como un “instrumento de apertura al Ser esencial”.
Este se convierte en un ejercicio iniciatico desde el cual el meditante
se transforma en una nueva naturaleza que lo guia hacia la realizacion
de “si mismo como esencial”. No obstante, la meditacioén parece es-
candalizar a muchos en distintos sentidos. Primero, a aquellos que no
comprenden la iniciaciéon como un camino para quienes han dejado
de ver el misterio. Segundo, a quienes se aferran a sus creencias reli-
giosas y sienten amenazada su fe o limitan la realidad a experiencias
racionales. Finalmente, escandaliza a quienes creen poder relegar la
vida espiritual y priorizar una vida mediada por sus propias fuerzas.
(Duirckheim, 1989, pp. 11-13).

La meditacion se presenta como una herramienta para diversos
aspectos de la vida humana. Estos aspectos muestran que acercar-
se al Ser esencial requiere reconocer experiencias numinosas y ple-
nas del Ser. Las experiencias numinosas mantienen al meditante en
contacto constante con el Ser esencial, mientras que las experiencias
plenas del Ser transforman sus sistemas y lo invitan a dominar sus
sentidos. Asi, la meditacion es un camino constante de educacion de
los sentidos que permite el progreso espiritual y experiencias plenas
del Ser, alcanzando lo sobrenatural. En esta perspectiva, también se
sostiene que el desasosiego es equivalente al dolor, generando una
experiencia incomoda y perturbadora en el ser humano. A pesar de
que en un andlisis del concepto de dolor no se haria esta equivalen-
cia radicalmente, aqui se utilizaran los términos dolor y desasosiego
como semejantes.
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2. El imperativo hedonista: ¢es necesario el dolor?

Nick Bostrom define el imperativo hedonista como la ingenieria del
paraiso que estd a favor de la eliminacion del sufrimiento en un corto
plazo con la creacion de medicamentos o en un largo plazo, por ejem-
plo, con intervencién genética (Bostrom, 2003). El principal exponente
de esta corriente transhumanista es David Pearce, quien argumenta que:

El Imperativo Hedonista describe cémo la nanotecnologia y la
ingenieria genética eliminaran la experiencia aversiva del mundo
viviente. En los proximos mil afios, los sustratos biologicos del
sufrimiento se erradicardn por completo. Tanto el dolor “fisico”
como el “mental” estan destinados a desaparecer en la historia de
la evolucion. La bioquimica del malestar cotidiano también se eli-
minara genéticamente. El malestar serd sustituido por la bioqui-
mica de la felicidad. La materia y la energia se esculpirdn en super
seres amantes de la vida animados por gradientes de bienestar. Es
probable que los estados mentales de nuestros descendientes sean
incomprensiblemente diversos en comparacién con los actuales.
Sin embargo, todos compartirdn al menos un rasgo comun: una

felicidad sublime y omnipresente. (2008, p. 4)

El dolor, tal como lo presenta el transhumanismo y especialmente
Pearce, parece ser un proceso evolutivo que ha perdido su funcién o
utilidad en nuestro desarrollo como especie. En lugar de ser un bene-
ficio para el ser humano, el dolor se convierte en un obstaculo para la
felicidad. Por lo tanto, se vuelve necesario eliminar esta cualidad fi-
sica y mental para que la experiencia del mundo vivo se transforme.
Nuestra experiencia debera transitar de la repugnancia a una vida ani-
mada por lo sublime del bienestar.

La apertura a la meditacién comienza con una incomodidad del
ser humano ante lo universal y su historia; esta incomodidad puede
entenderse también como una forma de dolor psicoldgico que le im-
pide seguir transitando el mundo sin una conexion con el Ser esencial.
Seria relevante analizar si, mediante la ausencia de dolor, el ser huma-
no pierde su capacidad de apertura al Ser esencial y si esta incapaci-
dad hiciese que una vida no valga la pena ser vivida.
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3. Una vida que vale la pena
ser vivida: el fin del dolor

Hay un objetivo en comun entre la meditacion y el proyecto del im-
perativo hedonista: alcanzar lo sobrenatural o lo sublime. Difiere en
gran medida en el modo con el cual se consiguen estos objetivos pues-
to que, mientras la meditacion intenta un ejercicio interno para exa-
minar las afecciones externas (los problemas universales, historicos y
personales), el imperativo hedonista propone mediante una interven-
cion externa eliminar las afecciones internas (dolor fisico y metafisico).

En general el desasosiego se postula como una especie de “dolor”
en el que el ser humano asume un malestar de su existencia. Sin em-
bargo, ¢es el desasosiego razon suficiente para la hacer el camino ini-
ciatico a la meditacion? Argumentaré a favor de que la ausencia de
dolor no impide las habilidades para la vida, convirtiéndola asi en una
vida que merece ser vivida.

Tanto dolor como meditacién no son necesarios ni excluyentes entre
si. La meditacion, al ser un camino iniciatico que pretende el contacto
con el Ser esencial, busca transformar al meditante en sus dimensiones
de la vida. De este modo, quien inicia el camino de la meditaciéon no
siempre estd motivado por el desasosiego de la pérdida de sentido, por
ejemplo, sino que su motivacion puede ser encontrar una relacion con
aquello sobrenatural. En este sentido, mas alla de fundar la meditacion
en el dolor, el meditante encuentra sentido en la felicidad que produce
el estar presente con el Ser esencial. Dicho de otra manera, al igual que
el proyecto del imperativo hedonista, el ser humano busca la felicidad.

Podria preguntarse, ¢vale la pena una vida sin dolor? Pues bien,
esta vida sin dolor vale la pena ser vivida si esta dirigida a ser una vida
plena en la felicidad. A esta afirmacion le caben dos preguntas ¢cual
felicidad?, y, ¢qué tipo de vida? Empezaré por la segunda: el tipo de
vida que no esté fundado en el “ser humano” desprovisto de toda posi-
bilidad de vivir en libertad por miedo al dolor. En cuanto a la primera
pregunta, la felicidad del ser humano que se ha visto liberado de una
atadura: el limite de la evolucion por miedo a la muerte. Eliminar el
dolor requiere, en consecuencia, que la vida que valga la pena ser vi-
vida sea la de un ser para la vida y no de un ser para la muerte.
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La vida que “merece ser vivida” es aquella que Diirckheim llama-
ria la “experiencia esencial” donde se experimenta la unidad. Alli
se emprende la bisqueda por estar despierto e iluminado para deste-
rrar el ego y darle paso a dicha unidad, que permite reconocerse a si
mismo y, en consecuencia, al propodsito vital, con miras a orientar una
relacién con el otro que implique una coexistencia responsable. En
efecto, la totalidad de lo existente tiene un mismo origen, que posibi-
lita experimentar a Dios en lugar de creer en él.

En las circunstancias historicas actuales es posible entrever un
fuerte proceso de secularizacion, que paraddjicamente esta acompa-
fado de la busqueda por una conexion, con dimensiones espirituales.
La globalizacion puso a circular informacion acerca de saberes prove-
nientes de otras latitudes, provocando que los usuarios de la cultura
occidental se relacionasen con narrativas y practicas alternativas como
la meditacion, interpretada como un ejercicio inicidtico que orienta la
busqueda del “ser esencial”.
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La meditacion es un instrumento que habilita esta conexion, en
funcién de condiciones tales como el cultivo del silencio y la respira-
cion consciente para disponer una actitud de contemplacion. Todo
esto, ordenado a trascender la experiencia cotidiana para alcanzar lo
que en tradiciones orientales denominan, la “iluminacién”. Aquella
manifestacion del “ser esencial” debe ser entendida como esa chispa
de divinidad de la que participan los seres humanos.

La “iluminacién” que propicia la experiencia de unidad con el
“ser esencial” podria ser un medio para ir mas alld del pensamiento
normativo heredado de la estructura sociocultural en la que se nace.
La experiencia de la iluminacién descubriria aquello inherente e in-
trinseco al individuo: una suerte de semilla divina que da cuenta de
una naturaleza inmutable e inextinguible presente en el ser humano.
Efectivamente, alcanzar la “iluminacion” pondria en evidencia el ex-
ceso de vanidades que obnubilan y someten al ser humano; por ejem-
plo, los titulos académicos y nobiliarios, las posesiones materiales o
la apariencia fisica. Todo esto no corresponde necesariamente con las
caracteristicas de una vida que valga la pena ser vivida, pues esta so-
metido a la contingencia. Asimismo, las estructuras socioculturales que
recubren la identidad individual distan mucho de asir el “ser esencial”,
ya que dependen de las coordenadas espacio temporales en las que se
desenvuelve la existencia. La personalidad responde a un conjunto de
factores genéticos y culturales que interactian y condicionan al ser
humano. De ahi que la comunién con un credo religioso o la simpatia
con un partido politico, un equipo de fatbol o el sentir nacional no
reflejen el “ser esencial”, pues estan condenados al azar.

La meditacion orientaria la respuesta a la pregunta por “quién se
es” a través del desarrollo espiritual. Sin embargo, encontrar esta res-
puesta implica acceder a los niveles profundos del yo, privindose de
todas las ideas y creencias heredadas e infundadas por la estructura
sociocultural. A través del silencio, la respiracion profunda y la quie-
tud, la meditacion es una guia en el camino de la contemplacion y re-
conexion con el yo esencial, permitiendo una observacion neutra y una
manera impersonal de presenciar los hechos que acontecen dia a dia.
En consecuencia, se descubre que las actitudes, decisiones y acciones
ocurren a pesar de la voluntad individual. Finalmente, vivir conectados
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con nuestra verdadera esencia permitiria sentir y encontrar la felicidad
en las pequeias cosas, en lo esencial. ¢Acaso esa no es una vida que
merezca la pena ser vivida?

Referencias
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a emergencia de la Inteligencia Artificial (IA) en la actualidad re-

fleja el vertiginoso avance del conocimiento tecnolédgico. Con la
IA ha sido posible la automatizacion de procesos que favorecen la re-
duccion de costos y la optimizacion del tiempo de produccion, se han
propiciado nuevas practicas pedagogicas, entre otros. Por lo que se
percibe un impacto de la IA en las diversas esferas de la vida humana,
la econémica, la politica, la social e incluso la cultural:

Vivimos en una época en que los robots limpian nuestras casas,
nos transportan, desactivan bombas, construyen protesis, ayudan
en procedimientos quirtrgicos, fabrican productos, nos divierten,
nos ensefian y nos sorprenden. Del mismo modo que la conectivi-
dad actual de los teléfonos inteligentes y las redes sociales superan

nuestra imaginacion de antafio, se espera que los futuros robots
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estén dotados de capacidades fisicas y la inteligencia artificial (IA),
de aptitudes cognitivas, totalmente impensables en el momento
actual, que les permitan resolver graves problemas como el enve-
jecimiento de la sociedad, las amenazas ecologicas y los conflictos
mundiales. (Unesco, 2018, p. 11)

En este escenario, resulta imprescindible interrogarse acerca de las con-
secuencias que puede traer —a la vida y al vivir humanos— el avance
exacerbado de la TA. Su implementacion puede concluir en impactos
negativos para la sociedad, en la medida en que los avances técnicos
se dan rapidamente, pero la reflexion sobre los aspectos éticos no se
lleva a cabo con la misma celeridad:

Un robot obedece a una serie de rutinas que permiten su interac-
cién con humanos, sin embargo, fuera del marco preestablecido
de interaccion, no puede entablar una verdadera relacion social.
No obstante, algunas de las aplicaciones de la IA ya son cuestio-
nables: recogida de datos que invaden la vida privada, algoritmos
de reconocimiento facial que deben identificar conductas hostiles
o estan imbuidos de prejuicios raciales, drones militares y armas
letales auténomas, etc. Los problemas éticos que la TA plantea y
seguirad planteando en el futuro, con mayor gravedad aun, son
numerosos. Mientras que la investigacion avanza rapidamente
en lo que se refiere a los aspectos técnicos de la IA, no ha habido
ningin adelanto en cuanto a sus aspectos éticos. Es verdad que
muchos investigadores se preocupan por ello y algunos paises ini-
ciaron una reflexion seria sobre el tema, pero no existe hasta la
fecha ningtin marco legal para orientar la investigacion futura a

escala mundial. (Unesco, 2018, p. 3)

Teniendo en cuenta el panorama descrito, el presente texto discurrird
partiendo de una breve definicion de lo que es la IA, para seguidamen-
te mencionar que su aplicacion en labores humanas puede traer con-
secuencias negativas para sectores sociales vulnerables. Finalmente, se
pondra en consideracion la necesidad de reflexionar sobre la respon-
sabilidad que se tiene frente al uso irracional de la IA.
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“La IA es la rama de las ciencias computacionales que se encarga
del disefio y construccion de sistemas capaces de realizar tareas aso-
ciadas con la inteligencia humana” (Ocampo, 2018, p. 1). En ese or-
den de ideas, como lo dijo el doctor Pozzi en el 2023 en una entrevista
realizada para la revista Forbes, “la A no es ni tan inteligente ni tan
artificial”, sino que se requiere de la inteligencia humana para incor-
porar un conjunto de patrones, algoritmos y datos en pro de que pue-
da funcionar y dar respuesta a lo sistémicamente programado.

En el término “inteligencia artificial” (IA), la palabra “inteligen-
cia” es solo una metifora. Pues, si su capacidad calculatoria excede
la del hombre, la TA no puede dar sentido a sus propios célculos.
Para el filésofo y psicoanalista argentino Miguel Benasayag, re-
ducir la complejidad de la vida a un cédigo informatico es ilu-
sorio, al igual que es absurda la idea de que una maquina pueda
sustituir al hombre. (Benasayag M, citado por Unesco, 2018, p. 4)

Segun esta definicion, aunque la IA facilita la automatizacion de ta-
reas, resulta preciso atender a los retos sociales que trae consigo su
aplicacion y cuestionarse si el ser humano es susceptible de ser reem-
plazado por esta tecnologia.

La implementacion de la IA supone un reto para la justicia social y
el principio de solidaridad, ya que estos ideales pueden verse sacrifica-
dos al incrementar su presencia en la sociedad, afectando a los sectores
vulnerables. Con las constantes desaceleraciones econémicas, el alto
indice de desempleo y falta de educacion para el mercado laboral, el
porcentaje de pobreza extrema podria aumentar. Segun la Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT) “214 millones de trabajadores viven
en la pobreza extrema —con menos de 1,90 dolares al dia— [cursivas
anadidas] y que el nimero de trabajadores pobres esta aumentando
en los paises en desarrollo” (ONU, 2023 p. 1).

En el informe de la OIT (2023): Perspectivas sociales y del empleo
en el mundo, se prevé que el desempleo mundial aumente en unos 3
millones de desempleados, hasta alcanzar la cifra de 208 millones. El

crecimiento de la oferta mundial de trabajo probablemente seguira
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desacelerandose, lo que se traducird en una importante escasez de
trabajadores, especialmente en las economias avanzadas.... Al mis-
mo tiempo, el cambio tecnoldgico, especialmente en lo que atafie a
los nuevos dispositivos y herramientas digitales como la inteligencia
artificial, ain no ha cumplido las optimistas predicciones sobre su

potencial para acelerar las tareas mds ingratas del trabajo. (pp. 3-5)

En este orden de ideas, se entrevé que la presencia de la IA acentia
desigualdades, ya que pone en riesgo los derechos de grupos pobla-
cionales en condicion de vulnerabilidad, priorizando la eficiencia de
la produccion. También es posible distinguir que en la programacion
de la TA hay intereses de parte de las fuerzas politicas y econémicas
que la financian, pues los sets de datos implementados no siempre son
compatibles con los instrumentos internacionales en materia de dere-
chos humanos. Por tanto, la seguridad y confidencialidad de los datos
personales no siempre estan garantizadas.

Con la TA, no solo la mayoria de las dimensiones de la inteligencia
son objeto de andlisis y de reconstrucciones racionales con orde-
nadores, sino que ademds las maquinas traspasan nuestras facul-
tades cognitivas en la mayoria de los terrenos, lo cual despierta
temores de riesgos de cardcter ético. Estos riesgos son de tres 6r-
denes: la escasez de trabajo, que seria ejecutado por mdquinas en
lugar de seres humanos; las consecuencias para la autonomia del
individuo, en especial para su libertad y su seguridad; y la supera-
cion del género humano, que seria sustituido por maquinas cada

vez mas “inteligentes”. (Ganascia, 2018, p. 1)

Actualmente, las grandes corporaciones que han creado la inteligencia
artificial provienen de paises que tienen un desarrollo tecnolégico de
avanzada. Al tratarse de datos incorporados por seres humanos, intrin-
secamente hay una marca cultural, politica y socioeconémica impresa
que puede no ser compatible en lugares del mundo distintos donde ya
ha empezado a operar esta tecnologia. La inteligencia artificial tiene
alta una probabilidad de presentar sesgos y tendencias discriminato-
rias, por el conjunto de datos incorporados que responde a la forma
como conciben el mundo sus programadores y financiadores.



La PARADO]JA DE LA INTELIGENCIA ARTIFICIAL: (NECESITAMOS QUE ALGO SEA COMO NOSOTROS?

La inteligencia humana es resultado de una continua interaccion
entre experiencias individuales y colectivas, cuya trascendencia se ma-
nifiesta en logros que solo el ser humano ha conseguido: la ciencia, la
filosofia y el arte son algunos de estos hitos. Millones de afios de evo-
lucién le han permitido al ser humano orientar su capacidad de ra-
zonar a la promocion de una 6ptima calidad de vida y configurar su
existencia a la luz de lo que considera bueno, malo, justo, necesario o
inevitable. No obstante, la inteligencia humana no se reduce a su as-
pecto racional, sino que responde a algo mds alla de poner en marcha
actos “légicos” para cumplir un propésito. Por lo que, cuando nos re-
ferimos a la inteligencia humana, no se excluye a todas las tipologias
que Gardner (2001) aborda desde las llamadas inteligencias multiples, a
saber: lingtiistica, visual-espacial, l6gico-matematica, cinético-corporal,
musical, intrapersonal, interpersonal y naturalista.

En la actualidad es posible advertir que las relaciones humanas se
circunscriben a la tecnologia y dificultan la experiencia del “ser con el
otro”. El ser humano sustituye su relacion con los otros por una inte-
raccion con los dispositivos tecnologicos; prioriza las relaciones ins-
trumentales, renunciando al pensar:

El ser humano renuncia a pensar el Ser, cae en el olvido del Ser. Pero
el Ser no es ningtn producto del pensar, sino que el pensar esencial
acontece por el Ser. Por eso al olvidar el Ser, al dejar de pensarlo y
reducir lo pensable a lo calculable, el ser-ahi reduce también la reali-
dad a calculo. Deja de pensar su propia esencia y deja de ser aquello
que es y es capaz de ser. Renunciando a su existencia como alteridad
proyectante y responsable se abandona a la colectiva irresponsabi-
lidad de la simple instrumentalizacién, se sumerge en el mundo de
la técnica en el que domina el pensamiento calculador y abandona
el pensamiento esencial, la reflexion meditativa acerca del sentido

que impera en todo cuanto es. (Lozano, 2004, p. 206)

La presencia de la IA en la actualidad pone de presente la necesi-
dad de volver a “ser con el otro”, una labor que induce a replantear el
modo de interaccion que se ha establecido con la tecnologia, pues esta
ha oscurecido la relacion con los demas seres humanos, reduciéndola
a una instrumentalidad que antepone el rendimiento y la produccion.
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Por lo tanto, en medio de este horizonte descrito, considerar la vida
que vale la pena vivir implica una invitacion a reflexionar acerca de la
responsabilidad que se tiene frente a la tecnologia y frente a los otros.
Evidenciar que, aunque las IA traen beneficios para el ser humano, su uso
irracional e ilimitado trae consecuencias negativas politicas, economicas
y sociales. Por esa razon, vale la pena vivir asumiendo la responsabilidad
que se tiene frente al uso de la tecnologia, para no convertirse en maqui-
nas humanas inconscientemente manipuladas o desplazadas por artifi-
cios programados, paradoja que trajo consigo la inteligencia artificial.
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Vida, semiotica y el otro:
conversar para edificarse

Juan Davip PiNiLLos PUENTES
MAGISTER EN FILOSOFiA LATINOAMERICANA

La profundidad de la pregunta que convoca al desarrollo de este
texto pone de relieve la imposibilidad de acceder a una respuesta
definitiva. Pues, hablar de la vida y del vivir implica hacer referencia a
un fenémeno del que, por su amplitud y complejidad, apenas pueden
delinearse algunas intuiciones a las que se accedio a partir de las se-
siones de clase y algunos textos de caracter filosofico. En este sentido,
el presente ensayo pretende reconocer que la vida que vale la pena ser
vivida se relaciona con la edificacion de la propia existencia. Para lle-
gar a esta conclusion se abordara en un primer momento la nocién de
“vida”, entendida como una fuerza dindmica continua, que se carac-
teriza por su estructura relacional y la capacidad semiotica intrinse-
ca a los organismos que participan de ella. En un segundo momento,
se expondra que un rasgo fundamental para la configuracion de la
vida humana, en virtud de la capacidad semiética de la que participa,
es la narracion que permite dotarla de sentido. Finalmente, asumien-
do la vida como una extensa red semidtica, de la que el ser humano
no escapa, sino que se sirve de ella para hacer efectivo su vivir, se da-
ran algunas perspectivas acerca de la vida que vale la pena ser vivida.
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Entre ellas la que se edifica en relacion con otras narrativas. En otras
palabras, la que “conversa” para ampliar, reconfigurar y reorientar su
modo de ser en el mundo.

1. La vida, una red semiotica

El teatro de la existencia humana se desenvuelve en un escenario mas
amplio: la vida. De manera que pensar una vida que valga la pena ser
vivida implica reivindicar la relacion que el ser humano ha entablado
histéricamente con su medio vital. Esta relacion también incluye a los
“otros” que, respondiendo a un paradigma antropocéntrico, han sido
totalizados y reducidos a un bien de consumo para beneficio y soste-
nimiento del anthropos.

En su devenir historico el ser humano se definio, desde una perspec-
tiva esencialista, como una naturaleza singular en virtud de su caracter
racional. Si atendemos a una lectura teoldgico-cristiana, el ser humano
se considero la caspide de la creacion; estas fueron autoimagenes que
le llevaron a autoproclamarse dominador de las especies vegetales y
animales con las que convivia. Incluso, se impuso frente a la “diferen-
cia” para totalizarla, unificarla y reducirla a un paradigma universal.
Sin embargo, en el despliegue de ese mismo devenir historico, surgie-
ron nuevas respuestas menos gratificantes para nuestro ego humano.

El evolucionismo nos emparent6 con el reino animal. El psicoa-
nalisis nos reconocio6 influenciados por una estructura pulsional in-
consciente que participa de la configuracion de nuestra subjetividad.
Estos enfoques abren nuevas posibilidades de reflexion acerca de lo
que configura nuestra “naturaleza”. Realmente, mas que estar por en-
cima de la vida, hacemos parte de su flujo incesante:

Si el hombre no es un extremo ni el centro, sino un producto colate-
ral de la vida, la cual se disemina por todos los contornos y espacios,
solo de este planeta, hasta donde sabemos, significa que no pode-
mos abstraer al hombre biolégicamente de la corriente de la vida;
no podemos colocarlo frente ni a un lado; el hombre navega en la

vida como todos los demads entes vivos. (Botero-Uribe, 2012, p. 217)
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El ser humano hace parte de la vida, entendida como zoe, es de-
cir como fuerza dindmica de la vida en si, capaz de autoorganizacion
(Braidotti, 2015, p. 77). Por su dinamismo, la vida no es exclusiva
de la especie humana, se puede entender como un proceso continuo
de interaccion y sin conclusiones, en el que aguas, tierras, plantas y
animales forman el tejido de la existencia. En su dinamismo interac-
tivo, la vida produce sus propios cédigos informativos para comu-
nicarse con el medio ambiente social, psiquico y ecoldgico, llevando
a cabo un proceso de autoorganizacion, lo que la distingue por su
inteligencia y su estructura relacional. A su manera, la vida cuenta
con una extensa red semidtica que hace posible una intercomunica-
cion con los “demas”.

Algunos rasgos inherentes a los entes que participan de la vida son:
la capacidad autoorganizativa, su naturaleza relacional y el lenguaje
entendido como la capacidad semidtica natural de los seres vivos que
habilita la posibilidad de intercomunicacion. Por lo tanto, aunque la
singularidad semiética del ser humano consistié en configurar un len-
guaje articulado, cargado de un valor simbdlico, no se debe perder de
vista que este hunde sus raices en lo biolégico. En consecuencia, esta
condicion convirtié al ser humano en un animal capaz de interpretar
y servirse de la naturaleza para hacer efectivo su proyecto existencial,
tanto individual como colectivamente.

2. Fl ser humano, una construccion narrativa

Las sociedades humanas tuvieron que afrontar problemas y fenoéme-
nos naturales, que organizaron y resolvieron haciendo uso del pensa-
miento simbdlico:

El hombre es un ser simbélico e ingresa de manera forzosa al uni-
verso simbodlico, constituido, en primer lugar, por el lenguaje y de-
sarrollado de tal forma que todos los sujetos que ingresan en él
se tienen que someter a una interpretacion implicita del mundo,

a una clasificacion y valoraciéon del mundo. (Zuleta, 2020, p. 79)
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En tanto seres humanos estamos expuestos a la vida, tanto inte-
rior como exterior; la forma en que interactuamos con ella es a tra-
vés del lenguaje. Este ultimo consistié en el medio para adaptarnos a
nuestro entorno, inscribiendo alli formas normativas que otorgaron
estructuras significativas a la vida en sociedad. Construimos un orden
simbdlico que orienta nuestra relacion con la naturaleza, los otros y
Nnosotros mismos.

La vida humana precisa del entramado de la vida natural y el len-
guaje para hacer posible el despliegue de su existencia. De la vida na-
tural para hacer efectiva su existencia material; del lenguaje para hacer
efectiva su vida simbélica, que se inscribe a su vez dentro del entorno
natural en que convive. La vida humana construye narrativas sirvién-
dose del lenguaje para hacerla inteligible, para organizarla. Entendida
la vida humana como una construccion narrativa, cada cultura confi-
gura un “léxico” con el que justifica unas creencias que sirven como
horizonte de comprension para entablar una relacion con el mundo,
con el medio vital. Cada una de estas creencias encuentra cabida segtin
permita orientarnos y ofrecernos unas consecuencias practicas en orden
a alcanzar los propésitos que establece la comunidad o el individuo.

Todos los seres humanos llevan consigo un conjunto de palabras
que emplean para justificar sus acciones, sus creencias y sus vidas.
Son esas palabras con las cuales formulamos la alabanza de nues-
tros amigos y el desdén por nuestros enemigos, nuestros proyectos
a largo plazo, nuestras dudas mas profundas acerca de nosotros
mismos, y nuestras esperanzas mas elevadas. Son las palabras con
las cuales narramos, a veces prospectivamente y a veces retrospec-

tivamente, la historia de nuestra vida. (Rorty, 1991, p. 91)

De manera que la vida humana se manifiesta en la presencia de mul-
tiples narrativas que buscan dotar de significado tanto la existencia,
como el medio vital en que esta se desenvuelve, configurando modos
de ser en el mundo. No obstante, un rasgo elemental de las construc-
ciones narrativas, de las creencias y de las palabras que nos justifican
es que no son estaticas sino dinamicas, son contingentes, cosa que abre
la posibilidad de cuestionarlas, reconfigurarlas, ampliarlas.
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3. La vida que vale la pena vivir

La vida que vale la pena vivir es una que nos invite a cuestionar nues-
tras creencias mas profundas, para re-describirnos, considerar nue-
vos y mejores modos de ser en el mundo y llevar a cabo un proceso
continuo e incesante de edificacion (Rorty, 1983, p. 325). Entendido
este COmo un proyecto que invita a encontrar nuevas formas de ha-
blar, que sea capaz de sacarnos “de nosotros mismos por la fuer-
za de lo extrafo, para ayudarnos a convertirnos en seres nuevos”
(Rorty, 1983, p. 326), lo que es posible a través de la conversacion.
Para edificarnos debemos conversar; es un proceso que implica un
encuentro con el otro, que pone a prueba nuestra espontaneidad. Sin
embargo, esa otredad se hace presente de multiples maneras. En las
sombras que nos habitan y emergen del silencio para confrontarnos y
hacernos conversar con la nostalgia y el panico, que nos conducen a
revelaciones sobre la unidad que aguarda en lo profundo de nuestro
centro. En ese otro no-humano considerado material de explotacion
y consumo, pero que al atender a sus manifestaciones semioticas se
revela su voluntad de vivir. En la alteridad cultural, cuyas experien-
cias y saberes se han pasado por alto quedando subsumidas a narra-
tivas dominantes que la totalizan.

Conversar nos exige entrar en contacto con nosotros mismos,
los otros humanos y los otros no-humanos. Reconocernos en los ojos
del otro en virtud de una ética horizontal que nos asuma iguales para
atender a los multiples signos presentes en la vida. La manera en que
vale la pena vivir consiste en ultimas en sabernos erraticos y contin-
gentes, pero a sabiendas de que es posible, aunque dolorosa, una mu-
tacion en nuestros modos de habitar el mundo cuestionando nuestras
convicciones, redescribiéndolas, en orden a edificarnos para conside-
rar nuevos mundos posibles.
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¢Cual es la vida
que vale la pena ser vivida?

SARA CATALINA FORERO MEDINA
MAGISTER EN ADMINISTRACION

escubrir y comprender el sentido que tiene la vida no es una labor

facil si se tiene en cuenta que una porcion importante de la mis-
ma se desarrolla sin reflexion. Vivimos por inercia debido a las multi-
ples ocupaciones, el cumplimiento de diversos roles y el seguimiento
de un supuesto lineamiento de vida que la sociedad nos ha hecho creer
que debemos asumir. Sin embargo, las cifras relacionadas con la salud
mental dejan ver cada vez mds que aun cuando el ser humano cuen-
ta hoy con diversas alternativas de esparcimiento, herramientas tecno-
logicas para el trabajo y el desarrollo personal, entre otros aspectos,
esta experimentando un vacio en sus emociones que muchas veces ni
siquiera puede explicar con claridad. La Organizaciéon Mundial de la
Salud —OMS— (2023) estima que aproximadamente 280 millones
de personas en el mundo padecen de depresion, es decir, un 3,8% de
la poblacién. De igual manera, la Organizacion de Naciones Unidas
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—ONU— (2023) indica que en 2019 se registraron mas de 97.000 suici-
dios en el continente americano, siendo el 79% de estos en los hombres.
Lo anterior cobra sentido si se tiene en cuenta que esta época ha
venido generando una serie de contextos que limitan en el ser humano
el desarrollo de habilidades sociales, la formacion de estructuras rela-
cionales sélidas, entre otros aspectos que, como deja ver Lipovetsky
(2002), desestabilizan de manera acelerada las personalidades y nos lle-
van a vivir una segunda revolucion individualista. En todo caso, como
lo manifiesta el Grupo de Investigacion Psicosoc (s.f.), son multiples
las razones que pueden llevar a que una persona experimente falta de
sentido de la vida o vacio existencial; por ejemplo, motivos psicologi-
cos, razones de caracter filosofico, cuestiones de la dindmica cultural,
factores sociales, entre otros. Con base en lo anterior, el objetivo del
presente escrito es desarrollar argumentos que permitan contestar al
interrogante, ¢cudl es la vida que vale la pena ser vivida?

Desde mi punto de vista, la vida que vale la pena ser vivida es
una que esté dotada de significado y sentido para cada individuo,
lo que implica respetar la subjetividad que esto conlleva, ya que re-
quiere una salida de los esquemas, de lo que la cultura y la sociedad
han definido como la forma correcta de vivir y el paso a paso que
todo ser humano supuestamente requiere transitar para ser feliz y
exitoso. Bajo este argumento, cobra sentido lo que Diirckheim (1989)
manifestaba: hemos caido en un nivel de conocimiento racional tal,
que se ha vuelto nuestro propio cautiverio y ha llevado a que nues-
tra vida se vea condicionada al tiempo y el espacio, asfixiando nues-
tro Ser Esencial.

Como afirman Steger et al. (2006, citados en Gongora y Castro,
2011) el sentido y significado de la vida se refiere al sentido que se tie-
ne de la naturaleza del propio ser y la existencia. Asi mismo, Valdés
et al. (2000, citados en Sanchez, 2005) manifiestan que el sentido de
la vida “estd constituido por un sistema de objetivos que justifican a
plenitud la existencia de un individuo, analizada en su totalidad, ante
sus propios 0jos” (p. 19). Esto quiere decir que para dotar a la vida
de significado y de sentido se requiere el fortalecimiento de muchas
dimensiones y ejes de la vida; a continuacion, relaciono algunos que
considero que suman a este resultado.
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Para encontrar el sentido de la vida, el ser humano requiere con-
solidar un buen desarrollo de su personalidad y una identidad que le
genere autoconfianza y autenticidad, esto va directamente vinculado a
la vida que vale la pena ser vivida en tanto que implica no vivir la de
otro u otros, sino la propia. Existen muchos distractores en torno a la
generacion de la personalidad y la identidad, motivo por el cual, desde
mi perspectiva, es fundamental reconocerlos, enfrentarlos y encauzar-
los hacia el proposito que hayamos definido para nuestra vida propia.
Por ejemplo, Bauman (2010, citado por Posadas, 2013), deja ver que el
consumismo en la época posmoderna, denominada por él “modernidad
liquida”, ha sido un factor impulsor de la pérdida de identidad del ser
humano y de inestabilidad de los deseos e insaciabilidad de las necesi-
dades individuales. Bajo esta misma logica, Paramo (2022) argumenta
que en las sociedades actuales el consumo se ha vuelto una entidad sim-
bolica que determina las decisiones de los consumidores, lo que en po-
cas palabras indica que el ser humano carece de identidad propia, cosa
que lo deja vulnerable a la hora de entender el sentido de la vida misma.

Otro aspecto que se requiere para dotar a la vida de significado
y de sentido, desde mi perspectiva, tiene que ver con la generacion de
estabilidad y equilibrio respecto a las diferentes dimensiones y ejes que
configuran la vida, tales como el espiritual, familiar, laboral, social,
entre otros. Tal como lo menciona Honoré (2017), las sociedades nos
han hecho pensar que el tiempo es oro y por lo tanto debemos reali-
zar multiples tareas en todo momento; sin embargo, esto nos deja un
efecto desalentador que tiene que ver con no entender el prop6sito y
el sentido que tiene vivir. Una vida vale la pena ser vivida si nos per-
mitimos disfrutar cada espacio, cada momento, cada actividad, con tal
plenitud que llene nuestro ser de vitalidad, valor y emocion.

Finalmente, quiero hacer alusion al entendimiento del “otro” y
los aportes de la interrelacion con los seres humanos, como un factor
de transcendencia en el sentido de la vida y el impulso hacia una vida
que vale la pena ser vivida. Al ser seres sociales por naturaleza, para
los seres humanos nos es de gran apoyo contar con las apreciaciones,
motivaciones y seguridad que nos pueden brindar otros en el mun-
do. Por tanto, se hace fundamental reconocer la importancia del otro
en nuestra vida y el impacto que tiene también nuestra relacion con
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el otro para su vida. De igual manera, Sanchez (2005) considera que
el sentido de la vida esta directamente vinculado a los valores que se
gestan por las relaciones interpersonales.

El cuestionamiento sobre cual es una vida que vale la pena ser vi-
vida no deberia hacerse de manera aislada o en un tiempo de descan-
s0, sino que es algo que el ser humano deberia responder todos los
dias desde el sentido y significado que le da a su propia vida. Como
afirma Fry (1998), “el proceso de crear un sentido de la propia vida
comienza en la adolescencia y continda a lo largo de la vida™ (p. 395,
citados en Goéngora y Castro, 2011), lo que implica que tenemos un
alto grado de responsabilidad con nosotros mismos; en esta sociedad
aun falta mucho mds trabajo de ensenanza sobre la auto valoracion.
Como efecto de este escrito, se recomienda abordar temas relaciona-
dos que giren en torno a cuestionamientos como: ¢qué limita nuestro
autoconocimiento?, ¢en qué medida el concepto de felicidad se vincu-
la con el del sentido del ser?
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MariaNA VERGEL PINO
EsPECIALISTA EN GOBIERNO Y GESTION PUBLICA TERRITORIALES

Para pensar en la vida que vale la pena ser vivida, se deben tener en
cuenta los factores sociales que favorecen al vivir, puesto que una
sociedad cuyo nivel de desarrollo garantiza el acceso a condiciones de
vida —materiales y simbolicas— Optimas, aseguraria el desarrollo de
la vida humana en todas sus dimensiones. Puesto que, con hambre y
sueflo no se puede pensar, ni ser objetivo, ni feliz. Desde luego contar
con las condiciones que permitan discernir y decidir sobre el proyecto
de vida facilita el alcance de una existencia plena. Sin embargo, al im-
plicar la vida aspectos que trascienden lo material resulta sumamente
complejo plantear la pregunta: ;qué vida vale la pena ser vivida? La
respuesta se dara teniendo en cuenta algunas conclusiones personales,
producto de ideas recibidas en el curso de Pablo D’Ors y Jorge Julio
Mejia en torno a la meditacion.

Abordar la pregunta a partir de una lista de necesidades que de-
ben ser cubiertas para poder vivir la vida que vale la pena ser vivida
reduciria la respuesta a una vision simplista y de corte capitalista. Es
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preciso tener en consideracion que la satisfaccion de necesidades ma-
teriales no es suficiente si el desasosiego interno tiene cautivo al ser
humano. Las posesiones materiales no implican una vida feliz y plena,
ejemplo de ello son las altas tasas de suicidio en paises desarrollados
que garantizan las necesidades basicas, oportunidades, trabajo, etc.
Por lo tanto, la vida que merece ser vivida no es una vida en abundan-
cia material, no se puede recibir nada si se tienen las “manos llenas”.
Ahora bien, una posible via para responder la pregunta estaria en la
disolucion del dualismo que establece una frontera entre alma y cuer-
po. Disolucion que se haria efectiva mediante de la meditacion; pues
como sugiere Jorge Julio Mejia en el texto “¢Qué puede aportar el zen
a la experiencia de los ejercicios espirituales ignacianos?”:

El Zen pretende introducirnos a un mundo profundo en el que
logramos saber cudl es el objetivo de la vida el cual estd en fun-
cién de la vision de la naturaleza de nuestro Espiritu. Pero en el
ambito espiritual, cuando se habla de técnica es necesario saber

que no se habla de algo exterior. (s.f., p. 2)

Antes bien, se refiere a una técnica que orienta el conocimiento inter-
no, a través de la integracién de cuerpo-alma-psiquismo que encamina
a una metamorfosis, la cual invita a un desprendimiento de mutable
(material), que habilita una apertura a lo inmutable (espiritu). Por lo
tanto, la meditacién proporciona un camino a la plenitud en tanto
permite vislumbrar el objetivo de vida segtin la naturaleza del espiritu.

La meditacion es una revelacion que —en palabras de Pablo
D’Ors— ayuda a revelar “quiénes somos”. Al suponer el silencio, la
meditacion es la experiencia en que emergen las sombras y que, al
ser atravesadas, hace posible conocerse a si mismo, conduciendo a
la experiencia de la unidad. La meditacion también es la experiencia
que invita a estar vacios; Ana Maria Schliiter entiende el vacio como
plenitud, que entra en una intima relacion analégica con un “estar
ligeros de equipaje”. Dicho equipaje seria el exceso de carga repre-
sentado en las posesiones materiales y emociones que oscurecen el
camino, pero que la meditacién aliviana en la medida en que contri-
buye al proceso de acoger la oscuridad y el desasosiego como parte
intima e inherente al “yo”.
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Al reconocer el “yo” como unidad compuesta de luz y de som-
bras, resulta factible perdonar y reconocernos en el rostro del otro. En
este sentido, la vida que merece ser vivida es una en la que se acojan
en igual medida la luz y la sombra para hallar paz consigo mismo; en
la que se dé cabida a un vacio que otorgue plenitud, para alivianar el
equipaje. Reflexion que no es ajena al ambito politico, sino que invita
a vaciarse de poder, para reconocer y trabajar en favor de los otros.
Pues como afirma Robin S. Sharma (2010):

La vida es mas plena cuando hay compasién y actos de bondad
diarios. Medita cada mafiana sobre el bien que vas hacer a los
demads durante la jornada. Las palabras sinceras de elogio para

quienes lo esperan, los gestos de afecto a amigos que lo necesitan.
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Protocolo 1: Las emociones como
un lenguaje mas alla de la palabra

DANIEL AUGUSTO DUARTE ARIAS
MAGISTER EN FiLosoriaA CONTEMPORANEA

a primera sesion del curso Habilidades para la vida: discernir, me-

ditar, perdonar, amar abordoé la gravedad de la pregunta historica
por la vida que vale la pena ser vivida. Este protocolo articula en dos
apartados los ejes tematicos de la sesion: sobre “lo cotidiano” y cinis-
mo e intelectualismo moral.

a. Sobre “lo cotidiano”: la sesion tom6 algunos apartados de
Verdad y método de Gadamer (2007) que fungieron como
telon de fondo para pensar las estructuras bajo las cuales la
vida cotidiana se desarrolla. En efecto, los prejuicios sobre los
que esta se edifica se erigen como verdades axiomaticas que
se asientan en el lenguaje con el cual se establece una relacion
con el mundo circundante. En este sentido, lo que se percibe
bajo el tamizaje de los prejuicios no siempre corresponde con
el universo de significacién que se construye en una comunidad.
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Por ejemplo, una persona podria ser profundamente racista y
no reconocerse como tal, pues sus verdades axiomaticas se han
asentado en la costumbre; asi, se juzga el mundo como si fue-
se una realidad independiente de los prejuicios de quien juzga.
Ahora bien, lo cotidiano encuentra un punto de inflexion cuan-
do el “acontecimiento” irrumpe; siguiendo a San Agustin en
Las confesiones, cuando el corazon se “tropieza”. San Agustin
desarroll6 la nocién del tropiezo cuando afirmé que ese mo-
mento vital, la muerte del amigo, lo llevé a convertirse en una
magna cuestio. Es decir, él se entendi6 en ese momento de su
vida como la personificacion de una “gran pregunta”. La se-
sion de seminario llegd a proponer frente a ese fendmeno que
los seres humanos no solo heredamos los rasgos bioldgicos
que corresponden por la misma naturaleza de la reproduccion,
sino que también hay una enorme cantidad de rasgos histori-
cos heredados que se asientan sobre las “verdades” con las que
se interpreta el mundo. También se argumentd que este tipo
de prejuicios moldean y forman lo que somos incluyendo los
aspectos positivos de nuestra vida. Asi las cosas, ¢como expre-
sar este tropiezo como pregunta vital? La propuesta ignaciana
entiende el tropiezo del corazén como el “lugar” en el que las
emociones cobran un papel relevante y terminan expresando
contenidos que estan mas alla del lenguaje discursivo.

Cinismo e intelectualismo moral: Sloterdijk (2015) en Critica
de la razonm cinica elabora una distincion entre el quinismo y
el cinismo. El quinico es aquel que, con sus acciones, expresa
las criticas a las cosmovisiones hegemonicas. Por el contrario,
el cinico es aquel que, domesticado por el poder, evade la res-
ponsabilidad del pensador de llevar a las acciones sus palabras.
Se especializa en evadirse de su vulnerabilidad y, por ello, tie-
ne el riesgo de no permitir el acontecimiento de dejar que su
corazén tropiece, retomando la experiencia de San Agustin en
Las confesiones. Por ejemplo, el personaje de la imaginacion
de Dostoyevski que, en palabras de Ivan Karamazov, evadio el



PROTOCOLO 1: LAS EMOCIONES COMO UN LENGUAJE MAS ALLA DE LA PALABRA

acontecimiento de un encuentro con el creador: el Inquisidor
de Sevilla. En efecto, el Cardenal Inquisidor, al igual que el ci-
nico ilustrado, decidi6 ignorar el tropiezo vital del encuentro
con Jesus de Nazareth para no dejar transformar el status quo
de su contexto. Finalmente, se formul6 a Socrates como el mo-
delo de la coherencia entre pensamiento y accion. Sin embar-
go, como se vio en el Criton, pareciera que en el padre de la
filosofia occidental hay una fuerte inclinacion hacia el intelec-
tualismo moral. ¢Seria ese el camino a seguir para responder a
la pregunta por la vida que vale la pena ser vivida? En efecto,
a Sécrates no le import6 perder su vida a causa de un juicio
injusto. Su argumento fue no faltar a las leyes que lo hicieron
posible como filésofo en Antenas.
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Protocolo 2: No es lo mismo hablar
del silencio que vivir el silencio

SANTIAGO ECHEVERRY (GAVIRIA
MAGISTER EN FILOSOFiA

I a sesion gird en torno a tres grandes ejes tematicos: a) el silencio
como acontecimiento, b) el lenguaje de las emociones en la “an-
tropologia concéntrica” y ¢) las heridas y su funcién redentora.

a. El silencio como acontecimiento: se presentd parte de la
Autobiografia de San Ignacio como un peregrinaje interior
que nace a partir de la experiencia del silencio y la soledad.
En efecto, Ignacio de Loyola se sumerge en una profunda ex-
periencia espiritual tras su accidente de Pamplona. Dicho si-
lencio, iniciado en su casa-torre y continuado en las cuevas de
Manresa terminé reflejando en los Ejercicios espirituales una
intensa experiencia emocional que lo condujo a cartografiar su
vida interior. Durante la sesion, se mostro que ese silencio que
hizo capaz a San Ignacio de adentrarse en si mismo es el mis-
mo en el que es posible acufar la respuesta a la pregunta por la

99



¢HABRA VALIDO LA PENA VIVIR?

100

vida que vale la pena ser vivida. En él se permite sistematizar el
triple camino purgativo, iluminativo y unitivo. Finalmente, se
entendi6 que el silencio se experimenta como nostalgia, panico
y revelacion en tanto espacio-tiempo. “Silencio como nostal-
gia”, para reconstruir lo que somos como personas. “Silencio
como panico”, para dar lugar a la aceptacion de las propias
sombras. “Silencio como anhelo”, en donde se descubre lo que
“se es” y se reconoce la propia identidad.

El lenguaje de las emociones en la “antropologia concéntri-
ca”: en el trabajo de exploracion de la interioridad pueden
encontrarse diversas dimensiones que ayudan a promover el
conocimiento interior. La sesion propuso la nocién de “antro-
pologia concéntrica” de Marco Vinicio Rueda (2010) como un
modelo de comprension de lo humano en el que una serie de
circulos concéntricos articulan algunas dimensiones de la vida
humana: potencia, entendimiento, voluntad y libertad; pensa-
miento; ideologia; religion; sentimientos, afectos y opcion de
vida. Analogamente, Humberto Maturana (2013), en la entre-
vista que lleva por titulo: El vivir en la competencia no hace
que hagamos mejor las cosas, sostiene que todos los seres vi-
vos somos emocionales y, cuando el lenguaje aparece, emerge
la racionalidad en el vivir. Para Maturana, el fundamento de
todo lo que hacemos es emocional. En este sentido, en medio
de las emociones es necesario desenmascarar las falsedades
de la razén; por ejemplo, la afirmacién “tienes que ser racio-
nal” verdaderamente esconde la afirmacion “tienes que hacer
lo que yo diga”. En ese sentido, la confianza debe construirse
sin desconocer los fundamentos emocionales de las relaciones
humanas. A partir de alli, se promueve la escucha, el decir, la
coherencia, el respeto, entre otros.

Las heridas y su funcién redentora: el desarrollo de la sesion
permitié6 comprender que, en el camino del silencio y de las
emociones, es posible autopercibirse bajo una doble perspectiva:
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la herida y el don. Asi pues, es importante reconocer que se tie-
ne un lado vulnerado y herido pues la existencia propia mues-
tra las carencias que se van asentando en la relacion consigo
mismo y con los otros. Por otro lado, en el don se descubre un
“pozo interno” del cual es posible beber; en otras palabras, se
redescubre el maestro interior que guia. ¢Qué vida vale la pena
ser vivida?, esta pregunta podra responderse solo si se hace si-
lencio interior. La sesion terminé con una reflexion sobre la
dificultad de reconocer la autenticidad de las “verdades” que
emergen en el silencio.
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Protocolo 3: La meditacion
como una invitacion a observar
y acoger el desasosiego

JuaN Davip PiNiLLOS PUENTES
MAGISTER EN FILOSOFiA LATINOAMERICANA

Luego de abordar elementos imprescindibles para discernir, como el
silencio y el reconocimiento de las emociones, el inicio del segundo
modulo del curso nos aproximé a la meditacion a partir de tres mo-
mentos: en el primero se abordaron acontecimientos que fueron clave
en la historia para el autoconocimiento humano. En el segundo se hizo
un paralelo entre la bomba atémica y la naturaleza humana, a partir
de Sloterdijk (2015). Finalmente, en el tercero se hizo la relacion entre
el ejercicio de meditar y la posibilidad resolver conflictos.

A lo largo de la historia se han presentado acontecimientos que
impelen al autoconocimiento humano; en ese proceso, asestan golpes
a su soberbia y facilitan el reconocimiento de su vulnerabilidad. El pri-
mero de estos golpes lo dio Copérnico cuando, al proponer el helio-
centrismo, desplazé la Tierra del centro del universo. Posteriormente,
Charles Darwin fue quien puso al ser humano “contra las cuerdas”,
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afirmando que este es un descendiente de los primates y que es tan
solo un producto del azar. Con esta propuesta, arrebata la creencia de
la perfeccion humana, fruto de una naturaleza divina, que lo aseme-
jaba a Dios. Después Freud, con el descubrimiento del inconsciente,
consider6 la imposibilidad de libertad que tiene el ser humano al estar
sometido por las pulsiones, reconociéndolo como un puro limite. De
ahi que el dominio del conocimiento racional, de la ciencia y de la téc-
nica, muestra al ser humano el desasosiego que habita en su interior.

En la sesion se indico, siguiendo a Sloterdijk (2015), que la bom-
ba atémica es un reflejo de la capacidad destructora del ser huma-
no. En efecto, el nucleo de “lo humano” es semejante al interior de la
bomba atémica. Por esa razén, permanece impasible para evitar su
detonacion, ¢es la bomba atomica el Buda de nuestra época? Sentada
en posicion de meditacion reposa su poder destructor. En palabras
del profesor Sloterdijk “las bombas nucleares dan al filosofo el senti-
miento de que aqui se toca el nicleo de lo humano” (2015, p. 215). El
ser humano, en su afan de defenderse a si mismo de un otro distinto,
produjo un aparato que representa el deseo de poder que reposa en el
instinto de autoconservacion. Ciertamente, la bomba atomica es una
metafora que ensefia algo de la naturaleza humana y muestra lo que
somos capaces de hacer con nosotros mismos. Su materializacion es
la proyeccion de la perfeccion técnica, de la capacidad de destruccion
humana y de la necesidad de autoexperiencia que exige de nosotros
en tanto somos ella.

La evidencia de la capacidad de autodestruccion que tiene el ser
humano se encuentra en los conflictos vigentes. Por ejemplo, el enfren-
tamiento en la Franja de Gaza, que ha sometido poblacién civil palesti-
na aun cuando el objetivo es el brazo armado de la Yihad. El conflicto
arabe-israeli que, a través del muro de Cisjordania, segrega al otro.
Los ataques en 2019 en el marco del conflicto indo-pakistani que dejo
cuarenta victimas. El conflicto entre Rusia y Ucrania agravado por la
posibilidad de la inclusion de este ultimo en la OTAN. Sin embargo,
podria pensarse el silencio como una herramienta que posibilite la es-
cucha de la diferencia en la necesidad de encontrar una salida al con-
flicto. Ejemplo de ello fue el acuerdo de Camp David que puso fin al
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conflicto egipcio-israeli por la Peninsula del Sinai; alli, el presidente
Carter supo escuchar los intereses de las partes y ahondar en las razo-
nes del conflicto. Carter encontr6é que Egipto reclamaba soberania e
Israel exigia seguridad; asi las cosas, se acordé devolver el territorio a
Egipto con la condicion de excluir ejércitos enemigos.

Hacer silencio, escuchar, observar, pensar y preguntar es a lo que
invita la meditacion. No para buscar cosas externas ni para caer en la
trampa de un budismo parisino que reduce esta experiencia a un mero
aparentar; tampoco para reproducir las dindmicas capitalistas de acu-
mulacion que haga “inventario espiritual” y cree la ilusion de ilumi-
nacion. Antes bien, el meditar nos invita a ir al “hond6n del alma” y
reconocer que esa bomba somos nosotros mismos. No obstante, este es
un trabajo riguroso que no implica una tranquilidad vacia, al contra-
rio, significa observar el desasosiego que nos constituye para acogerlo
y unificarlo como algo intimo de nosotros. Ahora cabe cuestionarse,
¢como reconocer en el proceso de meditacion que se esta frente a una
experiencia auténtica de la unidad? ¢La meditacion puede volverse un
dispositivo de control?

Referencias

Sloterdijk, P. (2015). Critica de la razén cinica. Siruela.
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Protocolo 4: El amor como
el fruto del “trabajo interior”

MARIANA VERGEL PINO
ESPECIALISTA EN GOBIERNO Y GESTION PUBLICA TERRITORIALES

sta sesion se desarrollo en el contexto del médulo “amar”. El tema

fue puesto hacia el final del curso porque, bajo la légica en la que
fue concebido, es necesaria la preparacion que permita el reconocimien-
to del acontecimiento del amor. En efecto, los tres primeros médulos
tienen la funcion de mostrar que el discernimiento, la meditacion y el
perdon educan y transforman. En consecuencia, abren la puerta a la
propia interioridad y permiten el alivio de las propias cargas. En otras
palabras, tras el trabajo interior acontece el “perfume bello del amor”.

Una sola definicion que describa la palabra “amor” puede ocasionar
efectos adversos a la misma. Por ejemplo, la tradicion griega compren-
di6 el amor bajo tres perspectivas: eros, amor entre amantes; filia, amor
entre familiares, y dgape, amor entre amigos. Sin embargo, el amor tiene
otras tonalidades y una mayor profundidad. Este protocolo sefiala los tres
puntos sobre los que se desarroll6 la sesion: el amor, la moral y la ética.
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El “amor” se presenta bajo la fuerza del “acontecimiento” y
por ello es impredecible, inaplazable e inolvidable. En ese sen-
tido, transforma la manera como se habita el mundo y abre a
la posibilidad de “dar la vida por los demas”.

La moral, siguiendo la propuesta de Johan Carles Melich (2014)
en Logica de la crueldad es aquella que, bajo la forma de una
gramadtica, ensefia las normas de conducta y elimina la ver-
guienza. Dado que se trata de una gramatica, esta se aprende
y se transmite por generaciones, lo que hace dificil tomar una
distancia critica con respecto a ella.

Por otro lado, la “ética” habita en el dmbito de la incertidum-
bre pues no hay parametros establecidos, como los de la mo-
ral, sino la exigencia de estar “a la altura” de una situacion
vital que demande ser compasivo.

Es aqui donde cobra sentido la palabra “amor” que, mas alla de su
etimologia, hace referencia a una situacion vital en la que es necesaria
la respuesta ética. ¢ Como trasponer esta nocién de amor a una colec-
tividad?, ¢es posible convertir esta propuesta en una politica publica?
En la sesion se senalo el arte como la posibilidad del acontecimiento
de un “lugar comun” donde surja el amor.

Referencias
Melich, J. (2014). Ldgica de la crueldad. Herder Editorial.



Relatoria 1: Hacia la vida iniciatica:
meditar, por qué y como.
Karlfried Diirckheim

Jost Gustavo LEnis DURAN
MAGISTER EN ANTROPOLOGIA

1. Presentacion del contenido central
(planteamiento central del autor)

I<arlfried Graf Durckheim enfoca en los dos primeros capitulos del
texto Hacia la vida inicidtica. Meditar, por qué y como (s.f.) los
fundamentos que constituyen el verdadero ejercicio de la meditacion.
Tras exponer las tres razones que conducen al individuo a una exis-
tencia encerrada y oscura, denominada por él “desasosiego interno
esencial”, sostiene que la meditacion es el instrumento y camino ade-
cuado para salir de alli, ya que cuenta con dos caracteristicas: por un
lado, es una herramienta de apertura hacia el Ser superior y, por el otro,
de revelacion. Asi, prodiga al iniciado una nueva conciencia y estado
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alejado de la superficialidad y del materialismo, propios del contexto
de los tiempos modernos, e ilumina su interioridad para revelar otras
posibilidades de su ser personal hasta ahora ocultas.

Para Diirckheim, el camino hacia aquella manifestacion del Ser
divino en el individuo se convierte en un doble ejercicio: de transfor-
macion y de experiencias, que le pondran en contacto con el Ser esen-
cial, siempre y cuando se desarrollen los sentidos que permitan captar
la otra realidad que trasciende la conciencia cotidiana humana. A esa
nueva vivencia abierta a captar que el Ser esencial se encuentra en to-
dos los seres y cosas, y mas alla del tiempo y del espacio, Diirckheim
le denomina “lo numinoso en el campo sensorial”, que en fin Gltimo
serd la actitud que lleve al nuevo nacimiento personal.

Por lo tanto, podemos concluir con el autor que los actos de edu-
car el conjunto de sentidos que poseemos para poder observar al Ser
esencial, y propiciar mediante el contacto con €l un nuevo nacimiento
personal con la inclusion del yo existencial de cada quién, son el como
y el porqué de meditar, respectivamente.

2. Presentacion de los argumentos
centrales de la tesis (capitulo I)

2.1. Desasosiego interno esencial

Con esta denominacion el autor presenta la situacion humana en la
época presente, derivada para él de tres problemas manifestados en
los planos externos e intimos de la existencia:

a. Universal: el desasosiego interno se presenta cuando la adap-
tacion al mundo es total.

b. Histérico: relacionado con la inquietud de nuestro tiempo,
surgida a partir del conocimiento racional; la técnica —tecno-
cracia—, y lo organizacional. Estos tres elementos dan como
resultado el desasosiego interno esencial.
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c. Personal / individual: se presenta cuando la vida se condiciona
al tiempo y al espacio y estos la asfixian.

Diirckheim, adicionalmente, sostiene que la sumatoria de los factores
ay b dan como resultado el punto ¢, que no viene a ser mds que el
desasosiego interno personal.

2.2. Meditar: ejercicio inicidtico

En este apartado, como respuesta a la situacion de tinieblas y entur-
biamiento antes descrita, Diirckheim nos dice cémo encuentra por
experimentacion propia que la meditacion debe ser “el instrumento
de apertura al Ser esencial”. Asi, esta se convierte en un ejercicio ini-
cidtico, en contraposicion al imperio del desasosiego interno esencial
donde domina el ser intimo personal, oscuro y enredado en el mate-
rialismo cotidiano; es el Ser esencial a quien debe permitirse entrar en
nosotros, puesto que él “es el contenido de una experiencia que no tie-
ne solamente valor empirico, sino cardcter de revelacion” (p. 13). Esa
revelacion del camino hacia el Ser a través de la meditacion posee dos
caracteristicas: sefializacion ante lo intrincado de la vida cotidiana e
iluminacion frente a las penumbras de las ideas y personalidad del in-
dividuo. Por ello, nos dice Diirckheim, la meditacion tiene un caracter
sobrenatural y de fuerza transformadora de las experiencias, antes os-
curas y turbias, ahora plenas de luz y ordenadas al surgir en nuestro
interior el Ser esencial.

El autor concluye este apartado afirmando que la meditacién y la
vida meditativa son la respuesta obediente a la gran metanoia, que es
igual a desprenderse de una existencia cuyo unico fin son las necesida-
des, exigencias y belleza del mundo profano, para llegar a la libertad
de una vida orientada exclusivamente hacia la manifestacion del Ser
divino. En resumen, meditar quiere decir transformarse.
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3. Presentacion de categorias y nociones
fundamentales propuestas (capitulo II)

3.1. La meditacion inicidtica: causa de escandalo

)

: causa de

| Categorias |

Para
aquellos
que
Turba Creen que la firmeza de su fe es suficiente y no necesitan una experiencia

Cuadro 1. Categorias de escandalo originadas por la meditacion inicidtica

Fuente: Elaboracion propia (2023).

En la siguiente parte del escrito, Karlfried Graf Diirckheim detalla los
estadios que deben alcanzarse en la busqueda del Ser esencial. Aduce
inicialmente que la meditacion y la vida inicidtica se sostienen en tor-
no a dos polos:

a. La experiencia (del Ser esencial).

b. La transformacion (creadora de una forma individual).

A su vez, la experiencia puede realizarse de dos maneras:

a. Grandes experiencias: constituidas por momentos lumino-
sos; una fuerza cambiante y la caida del sistema de existencia
establecido.
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b. Breves contactos: se trata solo de un roce con la dimension su-
perior, pero no por ello pasa inadvertido para el humano, este
presiente la presencia del Ser esencial.

3.2. Contacto del Ser

Diurckheim explica, con cierta facilidad, que el contacto con la dimen-
sion supranatural se realiza mediante una vision abierta al Ser esen-
cial que esta oculto en todas las cosas; es decir, en seres y objetos. Su
descubrimiento depende de la iluminacion alcanzada.

3.3. Lo numinoso

Con este término, el autor quiere referirse a la calidad de vivencia que
roza otra dimension, otra realidad que trasciende el horizonte de la
conciencia ordinaria. Para explicar, nos dice que esta trascendencia
puede presentar varios aspectos:

a. Gozosa: cuando es angelical, de luz.
b. Horrible: cuando es demoniaca, sombria.

c. Supranatural: es una verdadera experiencia de luz.

Sin embargo, aclara que toda experiencia, ya sea gozosa, horrible o
supranatural, posee calidad numinosa; en otras palabras, trasciende la
dimension habitual que conocemos. Quizas por ello, Diirckheim nos
advierte que lo numinoso ejerce doble atraccion sobre los aspectos de
nuestra personalidad puesto que puede manifestarse como estremece-
dor (tremendum) o como fascinacion (fascinosum).

3.4. La percepcion de lo numinoso
A esta altura, el autor recomienda como primera tarea, para quien de-

sea iniciarse en la meditacion, desarrollar el 6rgano receptivo para lo
numinoso, que es fundamentalmente el adoptar una actitud especial
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que oriente toda la persona. Ese 6rgano seria en realidad la conjun-
cion de todos los sentidos que poseemos y habra que esperar hasta el
siguiente apartado la explicacion de como hacerlo.

4. Conclusiones

4.1. Lo numinoso en el campo sensorial

Al llegar a este nivel, el habito de educar los sentidos, aguzar y afinar
hace parte de los ejercicios. Inicialmente, la persona permanece en una
situacion de sufrimiento que la sume en una profundidad asfixiada;
este, segun el autor, es el mecanismo de nuestro tiempo: poner a sufrir
a la gente. Al educar los sentidos, el individuo se hace mas sensible y
esto lo lleva a establecer la relacion con su Ser esencial; asi, encuentra
la fuente de vida que lo saca del campo de la arida superficialidad de
la existencia. Veamos estas nociones expresadas en el siguiente cua-
dro por categorias:

}/—} sufrir q Profundidad asfixiada q Se hace mas sensible

NO se retoma a ‘

Salida de arida superficialidad h
de la existencia

Establece relacién con su
Ser esencial

Encuentro con la h
fuente de la vida

Cuadro 2. Categorias de la experiencia trascendente
de los sentidos y la transformacion inicidtica.

Fuente: Elaboracion propia (2023).

Finalmente es aqui, en este campo, donde el porqué de la meditacion
encuentra una amplia respuesta. Diirckheim explica que vivir los senti-
dos puede también dar acceso al mundo suprasensorial y plantea como
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requisitos basicos “la receptividad al universo de los sentidos, al igual
que la energia que permite después superarlos; [esto] forma parte de
las condiciones previas al ‘por qué meditar’”. (p. 36)

4.2. La experiencia del ser

Como colofén de toda la lectura podemos encontrar, precisamente en
el quinto apartado, que la razon de la meditacion no es mas que un
nuevo nacimiento de la persona, situando su yo existencial en el lugar
correspondiente dentro de la estructura del individuo y siempre abierto
a su Ser esencial, liberandolo de las ataduras de la dimension cotidiana.

Este renacer (¢acaso reinventarse?) deriva de la triple respuesta que
todos nosotros operamos frente a la ansiedad de vivir marcada por
temores y estados de desesperacion y angustia, ya sea por ideaciones
de destruccion, presencia de lo absurdo o manifestacion del aislamien-
to. Es ante estas situaciones como emergen en nosotros “la fuerza en
la debilidad, la luz en las tinieblas y el amor en el abandono” (p. 40),
dando paso a “la aparicion del Ser esencial, en la experiencia del Ser
mas alla del tiempo y del espacio” (p. 38).

Referencias

Diirckheim, K. (s.f.). Hacia la vida inicidtica. Meditar: por qué y cémo
[Archivo pdf].
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Relatoria 2: Hacia la vida iniciatica:
meditar, ¢por qué y cOmo?

DANIEL AUGUSTO DUARTE ARIAS
MAGISTER EN FiLosoriaA CONTEMPORANEA

I libro Meditar, spor qué y como?, de Karlfried Graf Diirckheim

(1989), ofrece a grandes rasgos ejercicios preparatorios para ini-
ciar el camino hacia la meditacion. La tesis que se desarrolla en los
capitulos uno y dos es que el camino que se debe transitar para esca-
par al triple desasosiego es la busqueda experiencial y transformado-
ra del Ser esencial. Para desarrollar esta tesis, el autor recurre a dos
momentos que seran abordados en esta relatoria: el primero busca
mostrar los problemas alrededor de la meditacion; el segundo, como
se puede lograr la relacion con el Ser esencial a partir del ejercicio de
la meditacion. En esta relatoria se seguira el recorrido argumentativo
propuesto por Diirckheim y finalmente se presentaran algunas con-
clusiones y preguntas generadas a partir del texto.
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1. El ejercicio iniciatico de la meditacion

Dirckheim (1989) comienza el primer capitulo, “De los tiempos mo-
dernos a la nueva era”, exponiendo que la meditacion es un camino
de liberacion del desasosiego que estd orientado por tres problemas:
universal, historico e interno personal. Estos problemas deben llevar
al meditante a plantearse la pregunta de por qué y como meditar; sin
embargo, para dar respuesta, primero hay que determinar de qué se
trata esta practica. El término “meditar” hace referencia al “instrumen-
to de apertura al Ser esencial. De esta forma, el sentido de la medita-
cion es el de un ejercicio iniciatico” (p. 13) desde el cual el meditante
se convierte a si mismo en una nueva naturaleza que le conduzca a la
realizacion de Si.

Ahora bien, la meditaciéon parece escandalizar a muchos en va-
rios sentidos. Escandaliza a quienes no comprenden la iniciacion como
una manera de camino para aquellos que han dejado de ver el miste-
rio; a quienes se mantienen aferrados a sus creencias religiosas; a los
que sienten una amenaza de desestabilizar su fe; a los que restringen
la realidad a las experiencias dentro de los limites de la racionalidad;
finalmente, escandaliza a los seres humanos que creen poder relegar la
vida espiritual y sobreponer una vida mediada por sus propias fuerzas.

2. La meditacion como experiencia
transformadora hacia el Ser esencial

Hay dos experiencias del Ser que transforman al meditante en la vida
iniciatica. La primera corresponde a grandes experiencias que incluso
por la fuerza con que se presentan cambian todo el sistema de existencia
de la vida del ser humano. La segunda son los contactos con el Ser que
son breves, pero no pasan desapercibidos por su calidad experiencial.

Diirckheim comienza desarrollando los contactos con el Ser que,
a manera de analogia, pueden entenderse como un encantamiento. En
palabras del autor: “una especie de encantamiento nos hace sentirnos
a la vez extranos y totalmente nosotros mismos, completamente pro-
tegidos en algo que nos es familiar” (1989, p. 20) y es en este estadio
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en el que emana una fuerza propia. Estos encantamientos deben poner
en alerta al meditante para que se mantenga constantemente abierto a
estos encuentros de contacto con el Ser. Si este contacto es de calidad,
es decir, si la vivencia de esta experiencia trasciende a otra dimension
sobrenatural, se le denomina como numinosa. Las manifestaciones de
las experiencias numinosas pueden ser multiples. Situaciones colectivas
como una ceremonia religiosa o politica pueden llevar a que el contac-
to con el Ser tenga una fuerza supraterrena. No obstante, una excesi-
va racionalizacion limita la sensibilidad original y por tanto hay que
buscar la disposicion para despertar a una vida iniciatica: abrirse a lo
numinoso. La invitacion de una meditacion en busca de lo numinoso,
como lo propone Diirckheim, es un ejercicio que pone en evidencia la
capacidad humana de salir de si. Una manera similar de comprender
este fenomeno descentrado es lo que los profesores Ortega y Duarte
(2023) llaman “ética excéntrica” pues para ellos, en vez de invitar al ni-
hilismo, esta nos lleva a encontrar el “significado de vida” mas alla de
los limites de si. Dicho de otra manera, la compasion de si mismo lleva
al meditante a encontrar el contacto con el Ser despojandose del centro.

La apertura al Ser no significa un abandono de la capacidad sen-
sorial. Los sentidos de manera progresiva funcionan como intermedia-
rios entre el meditante y el Ser. En una practica esotérica los sentidos
deben servir como fuente de experiencia trascendente y por tanto brin-
dar al hombre la capacidad de descubrir su relacién con el Ser esen-
cial. Educar los sentidos requiere la conversion de estos hacia la vida
espiritual, pues dejarse devorar por la sensorialidad termina por repre-
sentar un obstaculo del conocimiento de una vida espiritual. El equili-
brio entre el desprendimiento y la privacion es necesario en el camino
educativo de los sentidos hacia la apertura del Ser, o en palabras de
Diirckheim: “la receptividad al universo de los sentidos, al igual que
la energia que permite después superarlos, forma parte de las condi-
ciones previas al por qué meditar” (1989, p. 36).

La segunda experiencia meditante es la experiencia plena del Ser;
estd marcada por la ansiedad humana de una constante tensiéon en-
tre la seguridad y lo incomprensible, la vida y la muerte y finalmente
el amor que constantemente estd amenazado con su fin. Esta tension
expresa una nostalgia y es alli donde se sitaa el Ser sobrenatural, que
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se erige como la columna que otorga sentido al meditante para entre-
gar refugio ante las contradicciones. La experiencia con el Ser esencial
marca la transformaciéon del hombre —como una metamorfosis— en
la que se logra llegar al fondo de la conciencia de una vida iniciatica.

3. Conclusiones

La vida inicidtica demanda la apertura a la experiencia del Ser esen-
cial. Toda apertura requiere del reconocimiento de tres problemas que
conducen al desasosiego humano: lo universal, la historia y la vida per-
sonal. Sin embargo, este desasosiego confluye en la experiencia perso-
nal que se plantea la pregunta de por qué meditar. En este sentido, la
meditacion se constituye como una herramienta en la que el hombre
comienza un camino de apertura hacia una dimension sobrenatural
donde se encuentra el Ser esencial. La consecuencia de la vida inicia-
tica es escandalizar varios ambitos de la vida humana: la religion, las
creencias, la fe, los sentidos y la racionalidad.

La meditacion se establece como una herramienta en la que se con-
traponen diversos aspectos de la vida humana; estos muestran cons-
tantemente que acercarse al Ser esencial requiere del reconocimiento
de experiencias numinosas y experiencias plenas del Ser. Las numino-
sas son valiosas en tanto mantienen al meditante en un constante con-
tacto con el Ser esencial; las experiencias plenas del Ser, por su parte,
transforman los sistemas del meditante hasta el punto de invitarle a
dominar sus sentidos. Asi las cosas, la meditacion es un camino cons-
tante de educacion de los sentidos para permitir el progreso espiritual
o sobrenatural de experiencias plenas del Ser.

Ahora bien, a pesar de que el camino de la vida iniciatica a la me-
ditacion esta disponible para los seres humanos dadas sus condiciones
de conexion con lo sobrenatural, es licito preguntar, ¢como lograr do-
minar los sentidos en un mundo en el que se sobre estimulan?, ;como
reconocer las verdaderas experiencias del Ser esencial con el ruido que
soportan los seres humanos en el contexto actual? Ante el desasosiego,
la ansiedad y la privacion humana de seguridad, lo incomprensible y
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la vida, ¢por qué no recurrir al suicidio? Una vida que vale la pena ser
vivida, ¢no es acaso aquella encaminada a la libertad de decidir inclu-
so sobre su propia vida?
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Este libro es el resultado de un proyecto académico desarrollado durante el curso
intersemestral "Habilidades para la vida: discernir, meditar, perdonar, amar",
llevado a cabo en la Universidad Santo Tomas en 2023. Sus autores, un grupo di-
verso de docentes, provenientes de varias disciplinas, presentan sus reflexiones per-
sonales sobre el valor y el sentido de la vida, abordando la pregunta clasica de la
filosofia occidental: ¢qué hace que una vida valga la pena ser vivida?

El propésito de la obra es fomentar el dialogo entre académicos sobre el sentido
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A lo largo de sus paginas, los lectores encontraran temas como el bien comun,
el perdon, el papel del dolor en la busqueda de sentido, y la meditacion como ca-
mino hacia una vida auténtica. Asimismo, se exploran conceptos como la autenti-
cidad, la generosidad y la parrhesia (el hablar con franqueza), que son esenciales
para vivir una vida plena y significativa. Cada autor ofrece su vision sobre el valor
de la vida, desde experiencias personales y enfoques académicos, en un esfuerzo por
responder a la inquietante pregunta: ¢habra valido la pena vivir?

El libro no solo reflexiona sobre estos grandes temas, sino que también invita
al lector a un viaje de introspeccion, en el que se le anima a enfrentar sus propias
inquietudes existenciales y a construir una vida que realmente merezca ser vivida.
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