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Nota introductoria  
 

 

Presentamos en este número extraordinario de la Revista R-

Existencias este texto de Pietro Barcellona, Catedrático de Filosofía 

del Derecho en la Universidad de Catania (Sicilia). Fue miembro 

laico del Consejo Superior de la Magistratura y diputado en el Par-

lamento. Entre sus ¼ltimos libros recordamos ñLa palabra perdida. 

Entre la polis griega y el ciberespacioò (Bari 2007); ñLas pasiones 

negadas. Globalizaci·n y derechos humanosò (Traina 2001); ñLa 

estrategia del almaò (Traina 2003); ñCr²tica de la raz·n laica. Colo-

quio con Michele Afferrante y Mauricio Ciampaò (Traina 2006); 

ñDiagnosis del presenteò (Bonanno 2007); ñEl hurto del alma. La 

narración post-humanaò (D®dalo 2008). 

 Constituye la lección magistral por el noventa cumpleaños 

del dirigente e intelectual comunista italiano Pietro Ingrao por en-

cargo del Centro de Estudios e iniciativas para la reforma del Esta-

do, que en distintas etapas ambos llegaron a dirigir y que en la ac-

tualidad dicha tarea está desempeñada por Mario Tronti. 

 El pasado 9 de Octubre de 2008, en un encuentro organizado 

por la Cátedra de Filosofía del Derecho de la Facultad de Jurispru-

dencia de la Universidad de Catania, bajo el t²tulo ñUna vida sin 

alma. Entre monos y robotsò, el mismo Pietro Barcellona resaltaba 

la importancia del texto que ponemos ahora en vuestras manos para 

la reflexión y el debate en estos tiempos de crisis del omnipotente 

orden capitalista...ò Debo confesar que siempre soy muy emotivo  y 

que considero que esto es bueno ya que se transmite una complici-

dad y una empat²a adecuadas para los que escuchan...ò. A continua-

ci·n, se¶alar los momentos m§s emotivos pasados en su vida ...ò 

que el segundo momento de emotivo de su vida fue la lección ma-

gistral a prop·sito del cumplea¶os de Ingraoò, ñ con una gran ten-

sión interna hasta el punto de tener dificultades en  no controlar lo 

que dec²a...ò (extra²do de su intervenci·n disponible en audio en ita-

liano en http://www.radioradicale.it/scheda/264023/una-vita-

senzanima-fra-primati-e-robot). 

  

 Este texto se suma a los que hemos traducido y publicado en 

nuestros cuadernos de lectura y disponibles en la web 

www.iujaen.org, sección Lecturas.  

 

 Redacción R-Existencias 

 Junio  de 2009. 
 

http://www.radioradicale.it/scheda/264023/una-vita-senzanima-fra-primati-e-robot
http://www.radioradicale.it/scheda/264023/una-vita-senzanima-fra-primati-e-robot
http://www.iujaen.org/


 
 

Presentación  
 

Mario Tronti   
 

 

 

El Centro de Estudios e Iniciativas para 

la reforma del Estado (Crs) ha adopta-

do la costumbre de festejar a Pietro In-

grao, el día de su cumpleaños, con una 

Lectio dedicada a él. En 2005, cuando 

cumplió los noventa años, la celebra-

ción se llevó a cabo en la Cámara de 

Diputados, de la que fue presidente, con 

la presencia del jefe del Estado Carlo 

Azeglio Ciampi. El año siguiente la 

Lectio la dio Edoardo Sanguineti sobre 

el tema ñComo se hacen materialistas 

hist·ricosò y que se public· despu®s 

por el editor Manni de Lecce. Este año 

de 2007 la tarea le ha tocado a Pietro 

Barcellona, que fue un muy cercano co-

laborador y gran amigo de Pietro In-

grao.  

Después del otro Barcellona él 

fue presidente del Crs cuando Ingrao la 

dejó, heredando no sólo las principales 

temas de sus investigaciones, sino tam-

bién y sobretodo el espíritu que las 

animaba, un libre espíritu crítico en los 

debates de los actuales órdenes sociales 

o políticos o institucionales. 

La ñLectio Ingraoò es tambi®n una forma que se atribuye a los autores, para 

que ellos nos sitúen en una lectura libre de sí mismos, de su trabajo, de sus conclusio-

nes alcanzadas hasta el momento, de los temas de actualidad que lo interpelan a una 

reflexión más intensa.  

El título del discurso de Barcellona ya señala su interés en observar crítica-

mente el paso de lo humano, no a algo que lo supera, sino que lo abate. No über sino 

post. El ataque del orden actual del mundo a la esencia-hombre es radical, de una ra-

dicalidad agresiva, violenta, de una violencia engañosa y total, que va desde el lugar de 

trabajo al tiempo libre, viene de arriba y de dentro. Es una movilización total, de la 

ciencia y por tanto de la técnica, de la comunicación y  por ello del lenguaje, del ima-

ginario y de lo real juntos, donde lo que ocurre y lo que se cuenta, lo que realmente su-

cede y el espectáculo, se confunden.  

Para desvelar este escenario artificial es necesario incorporar una estrategia 

compleja de análisis. Y eso es precisamente lo que hace Pietro Barcellona, empleando 

varios niveles de análisis y varias culturas disciplinarias: antropología y filosofía, teo-

logía y psicología o economía y derecho. El resultado es un diagnóstico despiadado de 

nuestro tiempo, que no pretende señalar los remedios, porque lo importante ahora es 

señalar los efectos. Desde los efectos se remonta a las causas. Y sobre las causas se es-

tablece la mirada teórica y el juicio político.  

 
 

*  (Profesor de filosofía política y presidente del Centro de Estudios e Iniciati-

vas para la reforma del Estado, ntd). 
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La época del posthumano 
 

 
 

 

1.¿Qué significa una lección magistral? 
 

Lección magistral por el cumpleaños de Pietro In-

grao. Una ocasión extraordinaria para retomar el hilo 

de un discurso interrumpido con la que ha sido la 

experiencia más rica e intensa de mí vida: la relación 

con Pietro Ingrao y mi militancia en el Pci (Partido 

Comunista italiano, ntd).  

 El año pasado, presentando en Florencia el 

libro de Pietro Ingrao ñQuería la lunaò, dije que ïy 

como lo haría poco después de forma más brillante 

Sergio Givone- que ñse trata de una gran novela fa-

miliar y conjunto de una épica de la derrotaò. Mien-

tras van apareciendo los recuerdos de Ingrao, el pue-

blo, el abuelo, la madre, la clandestinidad y el parti-

do, se presiente un destino: asistir al fracaso de la 

más importante tentativa de asalto al cielo que los 

excluidos, los condenados de la tierra, hayan intenta-

do nunca. El hilo rojo de la vida de Ingrao es la reite-

rada insistencia en la insurgencia convertida en ac-

ción política, frente a la exclusión, al persistente es-

tado de subalternidad de gran parte de la sociedad y 

del mundo, y a favor de dotar de fundamento al espí-

ritu de rebelión contra la mediocridad y la ausencia 

de valores de la moderna burguesía. Como en la po-

esía, emerge la necesidad de vencer al silencio de la 

historia sobre los derrotados, que fascinaron de for-

ma ambivalente a Ingrao desde los tiempos de su 

colaboración con Luchino Visconti. El fin de aquello 

a lo que había dedicado toda su vida, junto a tantas 

otras personas.  

 No es casualidad que el libro acabe el los 

años ochenta, tras el asesinato de Aldo Moro y no 

hable siquiera del 89 y la caída del comunismo. 

Quizás nos toque a nosotros, que hemos compartido 

esta derrota, intentar proseguir investigando más allá 

de esa fecha fatal; intentar encontrar las razones más 

profundas, el sentido de éste fin de época. Realmente 

nos encontramos en aquel difícil pasaje en el que han 

muerto los viejos dioses y los nuevos aún no han 

nacido.  

 Lo que se ha hecho indefinible es precisa-

mente el objeto de todo nuestro conocimiento, la 

referencia de todo discurso sensato sobre lo que sig-

nifica el hacer humano: la definición de lo que consti-

tuye específicamente el ser humano. La pregunta 

sobre lo que es problemático en el ser humano, el 

núcleo de toda la duda, que justifica y legitima la 

misma organización de la investigación y el saber, el 

problema de qué es un hombre y qué podemos decir 

al respecto, se ha convertido en algo nebuloso e in-

cierto. El hombre no se puede definir ni siquiera co-

mo un campo sobre el que interrogarnos. Ya no es 

posible establecer ni cuando nace ni cuando muere, 

está en juego la forma misma de la finitud humana.  

 El lenguaje, con el que hemos intentado plan-

tear a los contemporáneos qué es el hombre, se ha 

vaciado de significado (1). La manipulación tecnoló-

gica de lo vivo, la posibilidad futura de una nueva 

integración entre hombre y técnica, entre hombre y 

máquina, determina un salto en la misma evolución 

de la especie y desplaza totalmente las perspectivas y 

los lenguajes tradicionales. Hemos entrado en la épo-

ca del posthumano y de la coincidencia del mundo 

consigo mismo, en el que la posteridad se presenta 

como mutación del estatuto antropológico que tras-

torna todas las dualidades en oposición, todos los 

criterios de distinción, mediante los cuales diferen-

ciaba entre naturaleza y cultura, objetivo y subjetivo 

u orgánico e inorgánico. Más aún, es precisamente la 

categoría de la distinción/diferencia la que no consi-

gue ya ordenar la realidad.  

 Todas las oposiciones se han conciliado y 

se han resuelto en un escenario de tipo evolutivo, 

en el que lo orgánico e inorgánico, la muerte y la 

vida, son las dos caras de un ¼nico proceso ñna-

turalò que tiende a producir selecciones eficaces 

para la supervivencia en un universo irracional. 

La única ley que gobierna la situación en la que 

somos meros espectadores pasivos parece dirigi-

da a conseguir la perfecta integración entre el 

cerebro y el ordenador, entre la humanidad y la 

técnica, para generar una inteligencia artificial 

cósmica, inmune a todos los riesgos vinculados a 

la materialidad física.  
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 El campo de lo humano, que ha sido hasta 

hoy el punto de atracción histórico, ha sido literal-

mente liquidado en este estadio del proceso evoluti-

vo, que intenta realizar la existencia de una perfecta 

inteligencia inmaterial. El artefacto, creado por los 

hombres para ordenar el caos, aparece hoy como un 

estadio de la evolución de la naturaleza viva, que ha 

seleccionado la inteligencia calculadora como factor 

de la metamorfosis destinada a culminar en una inte-

ligencia cósmica, no condicionada ya por la materia. 

La libertad y la voluntad humanas, de las que nos 

sentimos estúpidamente satisfechos, han sido susti-

tuidas por la casualidad y la necesidad que rigen el 

proceso evolutivo guiado por la inteligencia calcula-

dora-selectiva.  

 Un proceso sin sujeto, pero también sin obje-

to, ya que la desaparición de toda intencionalidad 

subjetiva marca también el fin de la constitución de 

un mundo hist·rico real. La ñvirtualidadò en la que 

hemos entrado es, contemporáneamente, la época del 

posthumano y del post-mundo. 

 Si la llegada de este universo totalmente nue-

vo desplaza cualquier otro discurso sobre la realidad 

y la historia ¿en nombre de quién y de qué puedo 

tomar la palabra para dar una lección magistral? 

 Quizás sólo podría expresar con mímica la 

angustia que me asalta con el grito de Münch ante el 

atardecer. No hay palabras para declinar el adveni-

miento de lo totalmente nuevo. Y, sin embargo, esta 

es la paradoja: la llegada de lo nuevo no se puede 

pensar sin la dimensión de lo temporal y no se puede 

describir sin el lenguaje que acentúa nuestra relación 

con la experiencia pasada. Mientras que la represen-

tación de lo que ocurre se manifieste en el tiempo de 

la palabra es posible recuperar un espacio para inter-

rogar al pasado. La memoria queda, así, como el 

único lugar en el que es posible volver a tejer la tra-

ma de los acontecimientos futuros.                 

 

 

2. Experiencia y memoria 
 

Era 1973, a principios del verano. En una amplia 

habitación de una villa en los alrededores de Bari, 

creo que de Diego De Donato, nos reuníamos un 

grupo de compañeros, convocados por Pepe Vacca y 

Mario Santostasi, para debatir sobre los escenarios 

políticos del momento. 

El encuentro fue introducido por Franco 

De Felice. Al final de la mañana, Ingrao co-

menzó a hablar lentamente, como si dialogara 

con sí mismo. Las palabras de entonces me vuel-

ven a la memoria como relámpagos. La crisis del 

comunismo tras la ruptura entre soviéticos y chi-

nos, el pesimismo del grupo dirigente, la retirada 

estratégica ante la ofensiva norteamericana, el 

caso italiano y el eurocomunismo, la calidad 

democrática del país, el significado del 68 y la 

importancia de los movimientos.  
 Cinco años después, en el apartamento del 

presidente de la Cámara de Diputados, con Romano 

Ledda, cada noche después de las nueve, casi durante 

un año, el tema de la crisis se convierte en una urgen-

cia, dando lugar a un pequeño libro en el que se tra-

zaba el recorrido de un debate sobre la cultura y los 

procesos en curso. Pietro Ingrao debatía sobre la no-

ción de crisis tras el breve tiempo de Kennedy, Krus-

chev y Juan XXIII, que le parecía como un mensaje 

de esperanza rápidamente arroyado por el apremio de 

los acontecimientos. El resultado electoral de 1976 

era el último acto de un declinar que se estaba con-

sumando. Todas las cuestiones que explotarían, des-

baratando la agenda política de aquellos años, esta-

ban minuciosamente anotadas en el guión de Ingrao.

 La crisis de los partidos y de la democracia 

representativa, el final del Estado social, el inadecua-

do gobierno político de la economía, el carácter mun-

dial de los procesos de reestructuración capitalista, 

etc, eran ïtodos- los temas que marcaron los debates 

del Centro de estudios e iniciativas para la reforma 

del Estado, con Bolaffi, Cacciari, Cantaro, Cassano, 

Coturri, De Giovanni, Paggi, Serra y los otros centros 

del Pci. Un trabajo muy amplio, de análisis y estudio, 

que sin embargo no penetraba en el sentido común de 

la base del partido.  

 En aquellos años aprendía el arte de la comu-

nicación y el orgullo de pertenecer a un mundo real, 

hecho de mujeres y hombres acomunados por un 

fuerte sentimiento de identidad.  
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 No he vuelto a sentir esa extraordinaria sen-

sación de existir junto a otros y experimentar la mate-

rialidad y la corporeidad de un espacio colectivo. La 

caída del muro 

en 1989 des-

garró por sor-

presa este espa-

cio. Comenza-

ron los años del 

sufrimiento. En 

el Congreso de 

Rimini sentí que 

el tiempo se 

había agotado. 

El comunismo 

se había acaba-

do, pero tam-

bién un mundo 

de afectos y de 

confianza en el 

que había creci-

do como en una 

gran familia. Se 

había agotado el 

último grandio-

so intento de 

construir una 

fuerza política 

capaz de gobernar la economía, el último proyecto 

humanista capaz de mantener las diferencias y los 

conflictos.  

 Desde entonces he intentado constantemente 

entender el porqué de este colapso total.       

 

 

3. La victoria de la historia sobre la política 
 

Las explicaciones coyunturales no son suficientes. 

Priman los estados de ánimo y la atmósfera en los 

que se desarrollan los hechos. El congreso de Rimini 

fue un congreso triste. Recuerdo la expresión de In-

grao tras la reunión en la que estaban madurando las 

condiciones para la escisión. El encanto del congreso 

de Bolonia había desaparecido y no había ya espacio 

para abrazos y lágrimas. Los ojos traicionaban la 

tensión sombría de quien está asistiendo impotente a 

un final.  

Tras los años de sufrimiento, no creo que lo 

que ocurrió fuera una confrontación entre proyectos 

personales que expresaran subjetividades distintas e 

irreducibles. Al contrario, revivo aquellos años como 

la consunción de un destino a la disolución catastró-

fica a la que se había dedicado desde el inicio el mo-

vimiento comunista.  

Cualquiera que fuese, y pueda ser aún, la 

crítica al sovietismo, no hay duda de que la presencia 

de la URSS hacía visible y concreta la existencia de 

una alternativa al mundo capitalista y a la hegemonía 

norteamericana; y, como había dicho Ingrao, el co-

munismo señalaba aún un horizonte que daba sentido 

a la vida de millones de hombres y mujeres. El punto 

sobre el que hay que reflexionar es el de porqué, tras 

ese fracaso, la ñPol²ticaò ha desaparecido de la escena 

mundial y la ideología del mercado y del consumo, 

que tiende a negarle papel alguno, (exceptuando el 

jurídico de la regulación) se expande. 

 Mario Tronti ha escrito páginas muy bellas 

sobre el ocaso de la política, subrayando con veraci-

dad que la ñHistoriaò ha neutralizado la potencia 

subjetiva de la política y del movimiento obrero, 

retomando el proceso de expansión de la producción 

y del consumo. Si no queremos sufrir la fascinación 

de una formulación enigmática y sugestiva, es nece-

sario, aunque sólo sea por un momento, detenerse en 

esta dialéctica entre Historia y Política, porque en ella 

está escrita la tragedia de la modernidad, como gran 

conflicto entre necesidad y libertad.  

La libertad es impensable si la relación entre 

la humanidad y la naturaleza, lo que Marx llamaba la 

correspondencia orgánica con la naturaleza, es vista 

en  términos de necesidad, de una ley natural indero-

gable. Bajo este perfil, la invención de la economía 

política, que abre la vía a las instituciones de la mo-

dernidad, fue el más genial impulso del pensamiento 

burgués, ya que convirtió la satisfacción de las nece-

sidades mediante el mercado en un mecanismo (casi) 

automático.  

Como ha escrito Pietro Costa, el proyecto de 

la modernidad se basa en una visión antropológica en 

la que el hombre es esencialmente sujeto de necesi-

dades y el gobierno jurídico un sistema de normas de 

equivalencias contractuales mediante las que se lleva 

a cabo la distribu-

ción de la riqueza.  

En la eco-

nomía política 

desaparece cual-

quier perfil no 

económico del 

individuo y toda 

determinación 

cualitativa de la 

persona concreta, 

como el honor, la 

dignidad, la virtud, 

etc. En la ideología 

burguesa el hom-

bre debe serlo ñsin 

cualidadò, ya que 

su presencia en el 

ciclo económico de 

la producción y del 

consumo es sólo 

una ñfunci·nò de 

la conservación y 

la reproducción de 

la especie. Tiene 

razón Hannah Arendt cuando afirma que el hombre, 
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el cual existe en el proceso  productivo mediante el 

trabajo manual, se asemeja más al animal que al ser 

humano (2).  

La ideología burguesa es impolítica en sí 

misma; la visión antropológica del sujeto de necesi-

dades no requiere 

una esfera pública 

donde se delibere 

sobre los fines colec-

tivos, sino una suma 

de acuerdos indivi-

duales que confluye 

en el mercado. Por 

otro lado, la lucha 

contra la aristocracia 

tenía como objetivo 

el restituir el gobier-

no de la vida a la 

naturalidad de las 

necesidades y los 

intereses. La política 

económica existía 

para restituir a la 

naturaleza su papel 

de selección de  prio-

ridades.  

Contra este 

naturalismo subrepticio, el movimiento obrero situó 

la instancia política de reelaborar todo lo que excede 

a la economía para configurarla como el objetivo de 

otra forma de vida, capaz de volver a dar a la activi-

dad humana la excelencia no calculable del amor, la 

belleza, el arte y el pensamiento. Para crear el espacio 

propiamente humano de la sociabilidad como lugar 

de la valorización no económica de la persona.  

Tiene razón, por tanto, Tronti cuando afirma 

que el fin del movimiento comunista es al mismo 

tiempo el fin de la política, como el terrible esfuerzo 

humano para construir un espacio autónomo respecto 

al biológico-naturalista de la producción y la repro-

ducción de la especie: el espacio de la creación del 

sentido, de las metas individuales y colectivas que 

dan dignidad al quehacer humano. Si el burgués es 

por estatuto un hombre biológico-natural, el político 

es por estatuto su antagonista. 

El proyecto comunista del gobierno político 

de la economía, de la crítica de la economía política, 

representa la ambición de crear un espacio normativo 

que no sea el mero reflejo de las ñleyes naturalesò 

vigentes en la economía de la satisfacción de las ne-

cesidades. La historia que vence sobre la política es 

la historia natural de la conservación y reproducción 

de la especie frente al proyecto de una humanidad 

que se libera de los imperativos biológicos para aca-

bar con el exceso de subjetividad dedicado a objeti-

vos no económicos.  

La paradoja del movimiento comunista fue la 

de asumir la economía capitalista como medio para 

su superación, quedando atrapado en las lógicas que 

quería modificar. La antigua alternativa entre plan y 

mercado representa, emblemáticamente, la subor-

nación de la ideolog-

ía comunista a prin-

cipio de la primacía 

de la economía y es 

sobre este terreno 

que maduró la derro-

ta fatal, ya que res-

pecto al sistema de 

las necesidades el 

plan es ciertamente 

menos eficiente que 

el mercado. 

Escogiendo 

el terreno de la eco-

nomía es difícil ima-

ginar un éxito no 

catastrófico, ya que 

el plan produce sólo 

burocracia y rigidez, 

respecto a la necesi-

dad de flexibilidad 

que la economía de 

mercado requiere.             

 

4. El fracaso de la ideología burguesa 
 

 Cuando en 1987, publiqué El individualismo 

propietario (3), Alessandro Natta me dijo que, 

quizás, en esa reconstrucción de la explosión del 

individuo de masas se podría vislumbrar una de las 

razones de la crisis del comunismo. 

 No he compartido nunca la clásica distinción 

entre estructura y superestructura, pero no he dejado 

de reconocer la extraordinaria coincidencia de la 

formas de auto-representación con los cambios en la 

organización capitalista del trabajo. No hay duda de 

que, por ejemplo, el psicoanálisis de Freud represen-

ta, de modo más significativo, la interioridad del 

hombre burgués tal y como hoy aparece. El ideal del 

hombre viril, dedicado a la educación de sí mismo 

según la ética de la madurez, de la autonomía y de la 

responsabilidad, coincidía perfectamente con la nue-

va antropología de la modernidad; aunque se admita 

que la referencia al inconsciente parecía hacerse a los 

aspectos irracionales, la representación de un Yo que 

consigue dominar sus pulsiones según el modelo 

ideal representado por el Padre que, con su autoridad, 

domina la familia, ofrece también un ejemplo de 

laboriosidad y esfuerzo, que se corresponde perfec-

tamente con la atmósfera social creada por la primera 

revolución industrial. (4) 
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 Así como el modelo de la familia obrera y el 

mutualismo solidario representa los ideales de una 

sociedad que gira entorno a la gran fábrica fordista. 

Estado social, familia obrera y cadena de montaje son 

las columnas de un nuevo compromiso que expresa el 

equilibrio en la necesidad del ñbienestarò y la dura 

fatiga del trabajo. La ética de la madurez se une con 

la ética del trabajo y la cooperación, ofreciendo un 

marco de 

referencia a 

los nuevos 

actores: la 

fábrica, el 

sindicato 

obrero y el 

Estado. 

 La 

promesa de 

la moder-

nidad, de la 

autonomía 

individual 

y la liber-

tad sin 

viejas ata-

duras, si-

gue traba-

jando en 

profundidad, desquiciando los fundamentos de los 

vínculos afectivos familiares y de clase, suscitando 

expectativas y necesidades de bienestar que exigen el 

fin de toda autoridad.  

 La tercera revolución industrial coincide con 

el desencadenamiento de la contestación juvenil con-

tra todo tipo de autoridad y el mismo psicoanálisis es 

alterado por los movimientos del 68. Entre 1968 y 

1977 se consuma lo que, visto desde la distancia de 

los años, viene representado como el éxito de la ins-

tancia de la libertad y la autonomía individual, el 

gran parricidio de toda autoridad: ello marca, por el 

contrario, la regresión del ideal individualista a una 

forma de narcisismo infantil, tendente únicamente a 

la satisfacción de cualquier necesidad.  

 La época dl consumo de masas lleva a disol-

ver la tradicional dicotomía de las clases e inaugura 

un ciclo productivo cada vez más fragmentado en mil 

tareas parceladas. Acaba la gran fábrica, pero se di-

suelve también todo ideal colectivo. El consumidor 

se convierte en la figura central del nuevo imaginario 

de la sociedad del bienestar. El capital se naturaliza y 

se desarrollan las nuevas formas del capital cognosci-

tivo, que usa la capacidad de conocer como recurso 

fundamental de la producción. Pero, lo que más im-

porta, la economía se libera de la política e inicia la 

operaci·n de ñnaturalizaci·nò del ciclo que transfor-

ma el mercado en un ñhecho naturalò, con sus leyes y 

sus principios. La construcción del imaginario colec-

tivo alrededor de los modelos mediáticos del éxito y 

de la performance se manifiesta como un potente 

ataque a la tríada que, hasta ahora, había gobernado 

la conducta: la ley (del Padre), el Estado y la reali-

dad. 

 La naturalización de la economía produce, 

paradójicamente, la desmaterialización de la vida 

real, cada vez más dirigida por fuerzas extrañas a la 

cultura de la ética, de la madurez y del trabajo. El 

principio del placer, que Freud había situado como 

antagonista del principio de la realidad, realiza su 

triunfo hasta hacer coincidir el sentido de la vida con 

la satisfacción inmediata de cualquier necesidad. La 

fantasía omnipotente del consumo ilimitado se acopla 

con la negación de toda subjetividad política: la fan-

tasía unifica en un solo bloque la biología y el capi-

tal.(5) 

      

 

5. La deconstrucción del sujeto y el final del 

dualismo 
 

El mundo se disuelve en mil detalles que no permiten 

síntesis alguna, el pensamiento vacila ante la crisis de 

los modelos de representación tradicionales.  

 La política, privada de la fuerza de proyec-

ción de la subjetividad, decae en técnica administra-

tiva e instrumento de cálculo del consenso necesario 

para conseguir el crecimiento económico y el desa-

rrollo de las fuerzas productivas.   

 El final de la gran política es una consecuen-

cia de la primacía de la economía y del desarrollo de 

las fuerzas productivas. 

 La paradoja de este resultado es que el mo-

vimiento comunista ha terminado siendo un instru-

mento inconsciente de su propia disolución. Asumió 

la economía y el desarrollo de la técnica como objeti-

vo fundamental de sus acciones, acabando con su 

conversión en el motor (funcional) de su propia diso-

lución, ya que cuanto más aumenta el papel del apa-

rato técnico-económico ïes decir, el mecanismo que 

produce bienes y bienestar económico- más disminu-

ye el papel de la subjetividad y del proyecto.  

 Si el crecimiento económico guiada por el 

desarrollo técnico se convierte en el único medio para 

realizar los objetivos particulares, es inevitable que 

estos se conviertan en irrelevantes respecto al gran 

instrumento que los hace realizables. El medio se 

convierte en el fin general, la subjetividad se rompe 

en la empírica pluralidad de los fines y en la exalta-

ción universal del único medio que garantiza la  posi-

bilidad de su realización. Cuanto más desarrollo y 

bienestar  asegura el matrimonio entre economía y 

t®cnica, m§s se anula la humanidad en la ñbiol·gicaò 

satisfacción de las necesidades. (6) 

 Pluralidad de la subjetividad hasta la extrema 

singularidad, diseminación del ciclo productivo hasta 

la negación de todo vínculo territorial, crítica del 

modelo humanista de la subjetividad basado en el 

dualismo entre mente y cuerpo, son los elementos de 

la nueva constelación. El carácter necesario y meta-

Monográfico 1    Junio 2009     Pág ina 8  



 

 

hist·rico del ñdesarrollo de las fuerzas productivasò y 

la neutralidad de la técnica son los ingredientes que 

determinan, en el imaginario colectivo, la desapari-

ción del sujeto político de la escena del mundo. Si el 

sentido de la vida es la satisfacción de las necesida-

des, entonces lo que consiente realizarlas es el siste-

ma de producción para el mercado (el lugar donde las 

necesidades encuentran a las mercancías). No hay 

espacio para la política, salvo para favorecer este 

desarrollo. No hay ningún deber ser, ningún valor, 

ningún principio válido que se pueda oponer a la 

normatividad inmanente del proceso económico. El 

único saber que corresponde a esta fase es el saber 

científico y no ya la filosofía política, que parece 

cada vez más una reliquia del pasado.  

 Cacciari, en un libro destinado a influir sobre 

las generaciones futuras, Krisis,(7) ha propuesto el 

tema de la desaparición de la verdad filosófica como 

inicio de una crisis irreversible de la estrategia co-

munista. El nuevo estatus de la ciencia destituye de 

todo significado toda teleología política y toda filo-

sofía del sujeto. El problema es, eventualmente, en-

tender como la crisis de los fundamentos filosóficos 

está ligada a la metamorfosis del capitalismo. Es 

verdad que ante el vacío del sujeto se abre el espacio 

de la contingencia, lo que ocurre ya no se puede cri-

ticar en base a un proyecto. Ningún saber científico 

puede dar fundamento te·rico al ñsocialismoò , que 

aparece como mero hecho privado de validez.  

 Frente al funcionamiento mecánico de la 

relación entre biología y técnica, el llamamiento a la 

idea del proyecto y del sujeto se convierte en una 

patética lamentación. Después de la muerte de Dios, 

también el sujeto humano es arroyado en la disolu-

ción de todo valor.  

 La parábola del sujeto es la parábola de la 

política. El sujeto fue, de hecho, el garante del indi-

vidualismo empírico, en cuanto pudo representar el 

fundamento trascendental de las acciones individua-

les y colectivas, de las que rescata la contingencia 

incorporándola en el hilo de la historia y en el fina-

lismo del mundo. Filosofía de la historia y filosofía 

del sujeto, bajo este punto de vista, coinciden en la 

época de la instauración del espacio inicial de la mo-

dernidad.  

 La historia tiene un telo (o teleo, prefijos 

procedentes del griego, fin, ntd) porque el sujeto 

tiene un telo. Bien sea en la radical inmanencia de la 

práctica, la historia no es la historia natural, sino his-

toria de los hombres, de su libertad y de su capacidad 

de dominar los acontecimientos.  

 La crítica de los fundamentos, la demostra-

ción de la imposibilidad de asumir toda premisa de 

que el proceso histórico lleva consigo una desarrollo 

consciente, la puesta en crisis del mismo modelo 

epistemológico que se apoyaba en la capacidad del 

sujeto de representar la verdad del mundo, el fin de 

toda representaci·n ñcentradaò y productiva de or-

den, abren la puerta a la conclusión de que la historia 

no tiene ningún sentido propiamente humano y que el 

sujeto no tiene ninguna sustancia, sino sólo la fun-

ción de argumento de acusación del discurso. El suje-

to es sólo una figura del lenguaje. 

 Frente a la imposibilidad de fundamentar el 

mundo y el sujeto, se abre, entonces, el espacio inde-

terminado de la contingencia, del acontecer casual. 

La contingencia rompe toda idea de ñcentroò, de de-

sarrollo programado, de proyecto, y nos condena al 

abismo de la insignificancia. La gramática de la rela-

ción  sujeto/objeto, que durante siglos ha guiado el 

pensamiento de los hombres, se disuelve en la abso-

luta inconsistencia de todo fenómeno. La unicidad de 

la visión del mundo se resuelve en la infinita multi-

plicidad de los puntos de vista.  

 La multiplicación de los lenguajes y de las 

diferencias locales, sin embargo, no expresa la recu-

peración de la dignidad sustancial de los modos de 

vida, sino solamente la multiplicación de las diferen-

ciaciones funcionales, las diferencias efímeras y oca-

sionales que no producen ningún nuevo orden. 

 El ¼nico modo para ñdescribirò esta indife-

renciada proliferación de la individualidad es la idea 

de Sistema de Luhman, (8) que retoma de la investi-

gación de los neuropsicólogos Varela y Maturana la 

figura del sistema autopoietico. Un sistema auto-

constituido totalmente, que instituye la diferenciación 

funcional como motor del proceso evolutivo.  

 Las metáforas de la naturaleza viviente co-

mienzan, así, a ser usadas para explicar el funciona-

miento de la sociedad, mientras desaparece la posibi-

lidad de distinguir lo específico humano de cualquier 

otro ser vivo.  

 Junto a la Historia, al Sujeto y al Mundo, 

también la filosofía cae en la nada del relativis-

mo y la incertidumbre. El comunismo no aparece 

ya como un telo de la historia, sino un mero 

hecho empírico o, peor aún, una ilusión mante-

nida por la fuerza.  
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 En la fragmentación atómica de la sociedad, 

triunfa el desencanto, mientras la nueva revolución 

informática desquicia los antiguos víncu-

los territoriales de la Gran Empresa.                      

 

 

6. El post-humano 
 

No hay ya límites para  reducir el mundo 

a sistema de funciones interconectadas, 

reguladas por el código inmunitario de la 

supervivencia y la reproducción. La an-

tropolog²a que sustituye a la antigua ñ®ti-

ca de la madurezò es la de la satisfacci·n 

inmediata de las necesidades. Parece pa-

radójico, pero la nueva alianza entre 

técnica y biología nos ofrece una repre-

sentación de lo humano mucho más cer-

cana a la vida de los primates que al alien-

to espiritual de una relación con la divini-

dad.  

 La crisis del comunismo señala el 

fin de la ilusión humanística y abre las 

puertas a la escena del  post-humano. (9) 

 La hibridación biotecnológica 

prefigura el posible advenimiento de 

un nuevo estadio evolutivo de la 

humanidad, caracterizado por el entre-

lazamiento cada vez más intimo entre 

la biología y la tecnología y de la in-

terconexión en red. Las formas en las 

que se declina el concepto de post-

humano son muchas y plantean pro-

blemas conceptuales, prácticos y éti-

cos: también las técnicas de procrea-

ción asistida, de las que tanto se discu-

te, vuelven a entrar en la perspectiva del post-

humano, desde el momento en que no miran a la 

ñreproducci·nò sino a la ñproducci·nò del hom-

bre según especificaciones más o menos preci-

sas.  
 El post-humano exige, pues, una investiga-

ción analítica que prefigure modos, posibilidades y 

límites. Una de las más inquietantes posibilidades 

que se ofrecen al post-humano es la de convertirse en 

una entidad codificada, caracterizada por la preemi-

nencia absoluta de la información sobre su soporte 

material, el cuerpo: un  post-humano descarnado. Se 

trata de una ver-

sión extrema del 

post-humano, 

caracterizada por 

un reduccionismo 

informativo que 

parecen tener 

muchos de los 

que lo apoyan.  

 En el post-humano codificado el cuerpo se 

convierte en algo superfluo, o bien, que desaparece. 

O, mejor dicho, se con-

vierte en algo indiferente, 

es sustituido por un so-

porte arbitrario, que sirve 

solo para contener el en-

jambre de bites que des-

criben la estructura del 

mismo: la información 

contenida en un cuerpo se 

puede extraer e introducir 

en otro cuerpo, en una 

máquina, en el silicio de 

un robot. Si la identidad 

de un en Sí mismo con-

siste en una cierta confi-

guración neuronal, enton-

ces el cuerpo se convierte 

solamente en una sede 

ocasional de aquel en Sí 

mismo, que puede ser 

transferido a cualquier 

otro soporte. El cuerpo 

deja de ser lo que siempre 

fue: el rasgo distintivo 

último de la identidad 

individual.  

 El cuerpo se opu-

so siempre a la aspiración 

científica de construir un 

mundo puro, aséptico, 

duradero, que ha llegado 

a su cima en la segunda 

mitad del siglo XX con la 

inteligencia artificial (IA) 

funcionalista.  

 La desconfianza en los debates sobre el cuer-

po serpentea en la tradición occidental desde hace 

siglos y se entrelaza con la inquietud procurada por el 

genio. Cuerpo y genio son símbolos y actores de la 

insubordinación, se oponen al intento permanente del 

hombre occidental de impartir ordenes y normas al 

mundo. El hombre ha intentado siempre reconstruir 

la realidad, primero a través de la razón, después con 

la computación y finalmente con el procedimiento de 

cálculo. Cuerpo y genio, por distintas vías, compro-

meten el intento de regulación del mundo y ponen en 

peligro las certezas del hombre. Para defenderse de 

esta amenaza, al cuerpo se le contrapuso la mente y al 

Monográfico 1     Junio 2009     Página 10  



 

 

genio la inteligencia analítica, argumentativa y cal-

culadora, que hoy confluyen en un solo y tranquiliza-

dor remedio, que une cálculo y pensamiento, y que 

está en la base de la Inteligencia Artificial 

funcional: la actividad de la mente coin-

cide con la ejecución algorítmica.          

 

 

7.- Modernidad y post-humano 

 
Desde este prisma, la contraposición entre 

modernidad y post-modernidad no rige. 

Realmente es la pareja de la libertad indi-

vidual y el desarrollo de las fuerzas pro-

ductivas (aparato técnico-económico) lo 

que inspira y caracteriza a las lógicas 

evolutivas del capitalismo, más allá de los 

específicos contextos históricos. Si la 

antropología de la modernidad inaugura 

la nueva configuración del individuo co-

mo sujeto de necesidades, destinado a satisfacerlas de 

forma inmediata, es inevitable que el único objetivo 

que corresponde a tal representación sea el de la 

máxima expansión de la riqueza consumible, fuera de 

todo vínculo material dependiente del tiempo y el 

espacio tradicionales. La disolución del mundo en el 

aparato capitalista-tecnológico instituye un código 

inmunitario global capaz de garantizar la superviven-

cia de la vida más allá de todo condicionamiento 

relativo a los límites naturales del universo y de la 

materia.  

 La libertad de los modernos, de hecho, es la 

aspiración a una potencia ilimitada, que se realiza 

autónomamente al disolverse los vínculos sociales y 

que, precisamente por esto, se invierte la necesidad 

del mecanismo destinado a satisfacer la infinidad de 

objetivos particulares. La metamorfosis continua se 

convierte, por la modernidad, en la progresiva ade-

cuación del principio de la libertad a la necesidad del 

desarrollo de las fuerzas  productivas de la técnica. 

Para llevar a cabo la contingencia de la infinita plura-

lidad de necesidades, hay que aceptar la necesidad 

del modo de producir que maximiza la capacidad de 

crear riqueza.  

 El verdadero telo de la modernidad es la de-

rrota de la finitud y de la mortalidad, que unifica el 

pluralismo de las formas en el destino a la inmortali-

dad del ser.  

 Desde este punto de vista, la modernidad 

aparece no sólo coherente con sus éxitos actuales 

sino que su representación se manifiesta de forma 

profunda: la aspiración a hacer coincidir ser y deve-

nir, muerte y vida, proyectando la singularidad indi-

vidual en un universo destinado a la evolución infini-

ta del código inmune de la naturaleza viviente.  

 El post-humano es, esto, la prolongación de 

la ideología moderna de la omnipotencia de la auto-

constitución de la práctica y la inmutabilidad del ser. 

Una ideología de la inmortalidad enmascarada de 

conquista científica, que, mientras tanto, crea el efec-

to de perpetuar hasta el infinito la antropología del 

hombre como sujeto de necesidades y del modo de 

producir que le corresponde.  

 El post-humano es la implantación de la in-

manencia del código viviente en el proceso evolutivo 

que no admite ninguna hipótesis de trascendencia o 

fundamento: norma y hecho coinciden en la hibrida-

ción de biología e inteligencia artificial, hombre y 

ordenador.   

 

 

8.- Modernidad y religión 
 

Todo lo que es sólido se descompone, todo lo que es 

sagrado se disuelve...Lo mejor del Manifiesto de 

Marx recoge el espíritu de la revolución burguesa y la 

modernidad. Asumir la indeterminación y la fluidez 

como principios constitutivos de una nueva época, en 

la que se manifiesta lo realmente nuevo respecto a las 

incrustaciones metafísicas y supersticiosas de las 

épocas anteriores. Una continua destrucción creativa 

o una continua creación destructiva: el principio del 

aniquilamiento del tiempo y el espacio en los que, 

hasta hoy, han habitado los hombres desde la prehis-

toria. El tiempo nuevo se inaugura consumiéndose, el 

espacio nuevo se despliega hasta su máxima expan-

sión planetaria. Nada sostiene ya al mundo con la 

autoridad de un fundamento cósmico: no hay orden 

en el Universo que responda a lógicas trascendentes. 

No es casual que la crítica de la religión y de la Sa-

grada familia sean el corazón de la nueva visión del 

mundo, antes que marxista y burguesa, como ha dis-

tinguidamente demostrado Bermann.(10) La religión 

y la institución familiar aparecen como límites inso-

portables a la racionalidad humana, que promete a 

cada cual la libertad de realizarse por sí mismo según 

sus propios fines particulares.  

 Si no se capta la diferencia entre encontrar en 

un modelo trascendente la garantía del sentido de la 
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conducta individual y de la vida misma y la imposi-

ción, por el contrario, del sujeto burgués como inicio 

y fundamento del nuevo orden, no se llega a entender 

la evolución de la modernidad hacia el actual estado 

de neutralización de toda subjetividad política y de 

toda consistencia real del mundo. La integral natura-

lización de la vida, que exige pensar en un punto 

oscuro para el advenimiento de la vida en el universo 

(la nada de la que surge el Ente), no puede dejar de 

producir la progresiva evaporación del mundo en el 

mecanismo de la selección de las necesidades.  

 Precisamente, Marx puso en relación la lle-

gada de la burguesía con la disolución de lo sagrado, 

ya que la ideología burguesa representa el adveni-

miento de una nueva visión del hombre y del mundo, 

en la que la posibilidad de apropiarse de las cosas es 

la consecuencia de la posibilidad producción total del 

objeto. Todo lo que es manipulable también se puede 

producir y todo lo que se puede producir es suscepti-

ble de apropiación.  

 La ilimitada posibilidad de producción y la 

inmediata posibilidad de apropiación coinciden, de 

forma que el mundo se convierte en lo que puede ser 

susceptible de apropiación y producirse sin limites. 

Al contrario, lo sagrado (que no tiene que coincidir 

con alguna religión) representa el límite más allá del 

cual se detiene la disponibilidad humana, ya que ello 

depende de una fuerza que trasciende las facultades 

humanas de todo individuo singular (y de la suma de 

los individuos).  

Lo sagrado coincide con la realidad, con lo 

que no puede ser reconducido a la acción humana. 

Como ha resaltado muchas veces Mircea Eliade, lo 

sagrado y la realidad coinciden, en el sentido de que 

lo sagrado representa la presencia de algo relacionado 

con lo que significa el hombre y no con la produc-

ción. Lo sagrado es el orden que confiere un estatus 

de realidad a las cosas y a los acontecimientos en 

virtud del significado que asumen ellos en relación a 

lo humano.  

 Ser consciente de un mundo real y significa-

tivo está íntimamente conectado al descubrimiento de 

lo sagrado (el nacimiento, la muerte, una tempestad o 

una erupción) y mediante esa experiencia el espíritu 

humano ha aferrado la diferencia entre lo que se reve-

la real, potente, significativo, y lo que no lo es, es 

decir, el caótico y peligroso flujo de cosas, sus fortui-

tas apariciones y desapariciones privadas de signifi-

cado. 

 Es suficiente decir que lo ñsagradoò es un 

elemento estructural de la conciencia y no un estadio 

de su historia. Un mundo lleno de significado ïy el 

hombre no puede vivir en el ñcaosò- es el resultado 

de un proceso dialéctico que puede definirse como la 

manifestación de lo sagrado. La vida humana se dota 

de significado imitando a los modelos paradigmáticos 

revelados por ñseres sobrenaturalesò. (11) 

 La imitación de estos modelos más allá de lo 

humano constituye una de las características funda-

mentales de la vida ñreligiosaò estructuralmente 

común a cualquier cultura y época. De los antiguos 

textos religiosos relativos al cristianismo y al isla-

mismo, la imitatio Dei como norma y directiva de la 

existencia humana no fue nunca interrumpida y, de 

hecho, no podía haber sido de otro modo. Desde los 

más arcaicos niveles culturales, el vivir como ser 

humano es un hecho religioso en sí mismo, porque el 

nutrirse, la vida sexual y el trabajo, tienen un valor 

sacramentado. En otras palabras, ser ïo, más bien, 

devenir- un hombre significa ser ñreligiosoò. (12) 

 La reflexión filosófica, desde su inicio, estu-

vo siempre en debate con un mundo con un signifi-

cado genéticamente y estructuralmente religioso y 

esto fue así no sólo para los primitivos, para los 

orientales y los presocráticos:  

 La dialéctica de lo sagrado sirvió como mo-

delo y precedió a todos los movimientos dialécticos 

sucesivamente descubiertos por el pensamiento. La 

experiencia de lo sagrado, con el revelador ser, signi-

ficado y verdad en un mundo desconocido, caótico y 

espantoso, ha preparado el camino al pensamiento 

sistemático. (13) 
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 La relación entre lo sagrado y la reali-

dad, a través del proceso de significación, permi-

te comprender la ruptura antropológica, que tiene 

lugar en la modernidad, entre una antropología 

basada en la trascendencia y una antropología de 

la propia constitución de lo humano como sujeto 

absoluto de lo ñmundanoò de lo real. Antes de la 

idea de que el cosmos existiese en función de la 

inteligencia constructiva del sujeto humano y de 

la capacidad de reproducir en el pensamiento los 

mecanismos de la naturaleza, los hombres consi-

deraron que la realidad (el nacer y morir, el ali-

mentarse y el habitar) representaba una potencia 

extra-humana, que se pod²a ñdomesticarò solo 

mediante la creación de un espacio simbólico, en 

el que lo no humano entraba en relación de signi-

ficación con la experiencia humana.  

 En este marco, la negatividad de la expe-

riencia, la muerte, el dolor, el sufrimiento, adquieren 

un sentido dentro de un mundo significativo desde el 

punto de vista de un orden cósmico que expresa el 

finalismo del universo y la eternidad de la transfor-

mación de lo vivo. La finitud y el dolor de la muerte 

son rescatados de la eternidad del universo y de la 

vida. El problema de la ñsignificaci·nò de los aconte-

cimientos se sitúa frente a la ausencia de sentido de 

los eventos ñnegativosò. 

 En la modernidad la disolución de lo sagrado 

se sitúa al comienzo del proceso de irrealización del 

mundo, al negar la autonomía estructural de lo que no 

se deja reducir al funcionamiento de lo subjetivo y 

del pensamiento del sujeto. De la disolución de lo 

sagrado depende la tendencia a la negación del otro 

(no obstante la retórica del altruismo) y del límite a la 

omnipotencia narcisista representado por el principio 

de realidad.  

 La disolución de la realidad como límite de la 

subjetividad implica, al mismo tiempo, la negación 

de la alteridad como la imposibilidad de reducirla 

radicalmente a la l·gica del ñyo piensoò. La alteridad 

como ñopacidadò del ser otro respecto a la potencia 

cognoscitiva del yo pensante; la alteridad como ser  

irreducible, como interrogación sobre lo que existe 

fuera de sí, es el principio de realidad y del sentido 

del límite. El reconocimiento de la finitud y de la 

particularidad-parcialidad del propio estar en el mun-

do impulsa a ir más allá del yo, más allá de la mera y 

natural diferencia sexual. (14) 

 La alteridad es el signo de la imposibilidad 

de la reductio ad unum y de la estructural vocación a 

la realización entre el sí mismo y el otro. El testimo-

nio de una falta de ser que obliga a buscar, más allá 

de los propios límites, la alteridad que da sentido a la 

existencia individual. Pero, al mismo tiempo, es el 

signo de lo irreducible de la existencia humana a 

mero proceso reproductivo de la especie, ya que ella 

se sustrae a las leyes naturales, biológicas y universa-

les, en cuanto que está mediada necesariamente por la 

palabra y el lenguaje, que restituye libertad a lo que 

de otro modo sería mera necesidad natural. Sin la 

palabra, el lenguaje que separa el instinto de la liber-

tad, sería impensable el amor entre el sí mismo y el 

otro, como dimensión específicamente humana de 

elección entre posibilidad y necesidad.  

 El eros no es un concepto materialista que 

reproduce la atracción sexual que se manifiesta en el 

mundo animal, sino la expresión de la espiritualidad 

del deseo del otro desde un punto de vista humano, 

que no refleja las leyes de la reproducción de la espe-

cie, sino, al contrario, la lógica de una libre asunción 

de la responsabilidad de procrear. El hombre puede 

elegir entre ser una mera función del proceso repro-

ductivo o ser el responsable de una participación 

consciente en el proceso de darle continuidad a la 

especie. Traer hijos al mundo es una manifestación 

de la confianza en la realidad, en la persistencia del 

universo más allá de la contingencia de lo que ocurre 

por ñcasualidadò.                    

 

 

9.- La necesidad de creer 
 

Llegados a este punto es necesario reconocer que 

frente al fantasmal escenario de la coincidencia de lo 

orgánico y lo inorgánico, de la disolución de lo 

humano en lo post-humano de la Inteligencia artifi-

cial capaz de producirse por sí misma, no hay argu-

mentos lógicos para oponerse. Se puede simplemente 

objetar que también la pre-dicción del futuro que los 

sacerdotes de la técnica proponen a los últimos hom-

bres, como el éxodo de todo tipo de vínculo corporal, 

constituye solo una ñcreenciaò, una ñfeò en el cienti-

ficismo y en la tecnología, y que, por ello, a ella se 

puede oponer otra fe, otra opción por la que vale la 

pena seguir y asumir la responsabilidad de pensar y 

de interrogarse. 

 Esta opci·n, esta ñ¼ltima feò de la cual 

podemos adornarnos, no es sólo la voluntad de no 

destruir la tradición humana que se nos ha consigna-
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do desde hace siglos de construir monumentos, sino 

la de volverla a proponer como opción a favor de la 

búsqueda del sentido de la vida, un sentido que su-

pere los límites de la existencia de cada uno de noso-

tros, de volver a plantear, en la época de la disolución 

técnica de lo humano, la necesidad de creer. 

 Si el ñextranjeroò en el que nos hemos con-

vertido en esta jaula de acero tiene alguna posibilidad 

de futuro es porque, a pesar de todo, ante un cielo 

estrellado consigue sentir la presencia de un Universo 

que nos reconcilia con el mundo vacío: el Universo 

nos transmite el dulce respiro de la fraternidad frente 

al Infinito.  

 Es sorprendente que una estudiosa de semi-

ótica, psicoanalista y laica, como Julia Kristeva, haya 

situado en el centro de su reflexión sobre el mundo 

contempor§neo la ñnecesidad de creerò, (15) como 

algo que no se puede reducir a una explicación natu-

ralista o cientificista de las dinámicas psíquicas del 

ser humano.  

 Julia Kristeva sitúa en el abismo del áni-

mo el porqué de la búsqueda de Dios, como algo 

que se puede explicar no como supervivencia de 

la visión supersticiosa y mitológica de la vida, 

sino como instancia permanente que nace de la 

necesidad de encontrar en el modelo de un ñPa-

dre amorosoò las razones de una búsqueda de 

relación no destructiva con el otro respecto a sí 

mismo. Contra las presiones de la coacción a 

repetir un modelo competitivo destinado a pro-

ducir la anulación del otro, Kristeva sitúa en 

primer plano la necesidad psíquica, profunda-

mente humana, de encontrar en el amor por el 

otro el sentido de la vida.  
 Kristeva considera que antes del padre edípi-

co, rival y competidor del joven Yo subversivo y 

deseoso de poder, está la experiencia ancestral de un 

Padre amoroso que haya percibido/concebido la dife-

rencia sexual no como lucha entre los sexos, sino 

como búsqueda común de una justicia cósmica, basa-

da en la convivencia de los opuestos en un universo 

sensato, destinado a dar continuidad a la vida huma-

na. Sin esta imagen del Padre amoroso, que encarga a 

la especie humana la tarea de dar continuidad a la 

especie, la vida individual y colectiva se convierte en 

una guerra permanente por la dominación del otro. 

 Se comparta o no las sugestivas hipótesis de 

Kristeva, queda el hecho de que la necesidad de creer 

en algo que trascienda la contingencia de hacer 

humano, es un presupuesto que no se puede anular 

del mismo estar en el mundo. 

 Si nuestra vida se resolviera en el círculo del 

principio de la satisfacción de las necesidades inme-

diatas y en la producción de un mecanismo (artificial) 

que perpetúe la normal tensión entre necesidades y su 

satisfacción, entre tensión y relajación (propio de la 

dialéctica de la necesidad), no quedaría ya espacio 

para nada que no sea una progresiva adecuación a la 

lógica naturalista de la necesidad y de la satisfacción, 

confiando a la evolución natural solamente la tarea de 

una toma de conciencia de las dinámicas biológicas 

del proceso de selección. La conciencia sería sólo la 

pantalla de un proceso que se desarrolla autónoma-

mente de toda intervención voluntaria y consciente en 

el acontecer de los eventos. La historia representaría 

la sucesión de los estadios de la evolución de la espe-

cie: desde un estadio inconsciente a aquel de una 

adhesión consciente al proceso evolutivo.  

 Prescindamos por un momento de las aporías 

de la construcción evolucionista (la constitución de 

una subjetividad que se anula en su impotencia al 

intervenir en el proceso natural, la visión de un pro-

ceso evolutivo que tiene como ñobjetivo sensatoò el 

aniquilamiento de la conciencia que lo hace inteligi-

ble) e intentemos verificar el impacto que tiene esta 

negaci·n de lo ñsagradoò del naturalismo evolucio-

nista sobre la percepción del propio ser en el mundo 

de cada uno de nosotros. 

 La omnipotencia del sujeto moderno, que se 

situó al inicio de la cadena causal de la existencia del 

mundo, se anularía en la impotencia de una atención 

pasiva de lo que ocurre sin ningún control intencio-

nado.  

 Paradójicamente, la evolución del mundo 

significa para el ser humano la insensatez de sus ac-

ciones. El objetivo de cada uno de nosotros no tiene 

ningún significado desde el punto de vista de la po-

tencia del mecanismo evolutivo. La insensatez de 

todo proyecto humano de intervenir activamente en el 

proceso evolutivo corresponde a la pérdida de la 

perspectiva de intervenir subjetivamente en el curso 
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de los acontecimientos: el fin del proyecto humanista 

de la subjetividad es, inevitablemente, el fin de la 

política como posibilidad de cambiar el curso de los 

eventos.  

 El mundo se ha convertido en un bullir des-

ordenado de átomos enloquecidos que testifican solo 

la inconsistencia de cualquier proyecto de construc-

ción de un mundo humano. 

 Sin trascendencia no hay espacio para una 

condición humana que se constituya a partir del des-

envolvimiento entre finitud, mortalidad, parcialidad 

de la existencia y totalidad, armonía y coherencia del 

Universo (de la totalidad cósmica). Y sin ese descarte 

no hay espacio para la dimensión política como con-

curso de la subjetividad humana en la construcción 

del mundo y de un orden nuevo. Un retorno de la 

política, realmente, volvería a plantear el problema 

del papel específi-

co del hombre en 

el destino del 

mundo, que no 

parece posible en 

la perspectiva de la 

evolución cientifi-

cista. El hombre 

pertenece, según 

estas opiniones, a 

la pura casualidad 

de las turbulencias 

contingentes del 

necesario finalismo 

evolutivo: la fun-

cionalidad de la 

casualidad como 

oportunidad para 

una m§s ñinteligen-

teò selección de lo 

que es útil a la 

supervivencia y a 

la reproducción de 

lo vivo.  

 Este es el 

resultado de la 

concepción post-humanista del mundo que, pasando 

de la crítica de la religión y de la disolución de lo 

sagrado, atribuye el futuro de la especie a la hibrida-

ción de la máquina inteligente y el cuerpo humano. 

 Como escriben los post-humanistas, la última 

resistencia a la completa coincidencia entre el artifi-

cio y la naturaleza, de la técnica y la cultura, del 

hombre y el ordenador, es sin embargo la presencia 

del cuerpo humano como materialidad irreducible, 

que impide la total resolución computacional de la 

vida en la inteligencia artificial. 

 Pero es precisamente a partir de la irreducti-

bilidad material del cuerpo humano como se puede 

mostrar el carácter ideológico de esta perspectiva. 

Imaginar un mundo sin hombres es posible, pero es 

un contrasentido respecto a la experiencia cotidiana 

del vivir y del mo-

rir, del amar y del 

sufrir, del luto y de 

la alegría, de todo 

lo que constituye la 

experiencia de 

cada ser humano.  

 Reducir el 

hombre a un so-

porte de la inteli-

gencia artificial 

puede resultar abs-

tractamente imagi-

nable, pero es se-

guramente prácti-

camente imposible. 

El ñsoporteò expe-

rimenta cambios y 

emociones, que no 

pueden traducirse 

en algoritmos, sin 

los que, sin embar-

go, no podría sub-

sistir como soporte 

físico de la máqui-

na inteligente. El soporte es el residuo irreduci-

ble a partir del cual la pregunta sobre qué es un 

hombre se vuelve a proponer integralmente. 

 La modernidad ha terminado. La pará-

bola de la Ilustración del dominio de la natura-

leza se ha concluido en el naufragio de la 

ñraz·nò calculadora, la virtualizaci·n del mun-

do ha conseguido reproducir la vida in vitro, 

pero el tumulto de las pasiones actuales aún 

necesita ser ñinterpretadoò. 

 Encontrar  las palabras con las que se 

pueda expresar esta discontinuidad entre meca-

nismo y sentimiento es verdaderamente un 

problema. 

 Faltan las palabras adecuadas. Pero, 

mientras que la liquidación de la realidad del 

mundo llega por medio del lenguaje, es posible 

rastrear en el mismo discurso científico las aporías de 

toda solución definitiva de los interrogantes sobre el 

hombre. El lenguaje humano no está llamado sólo a 

describir, sino también a evocar lo que no se puede 

decir en la trama del silogismo. Depende de nosotros 

el descifrar los signos de los tiempos para compren-

der las demandas de sentido que urgen tras los mo-

vimientos de la sociedad, también para narrar los 

acontecimientos.        

 

10. El significado del dolor 
 

Hay algo que no se deja racionalizar en la visión 

evolucionista, que va más allá de los argumentos que 

hemos evocado: que no se puede suprimir el dolor 
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humano frente a la pérdida, ante la muerte, la frustra-

ción, la derrota, etc. El dolor de la existencia no en-

cuentra explicación en la perspectiva evolucionista y, 

sin embargo, a partir de la conciencia del dolor, de la 

mortalidad y de la finitud, se constituyen la subjetivi-

dad humana y la demanda de sentido.  

 ¿Porqué el dolor, el mal, la violencia, el estu-

pro, la carnicería del cuerpo, la guerra infinita, la 

enemistad entre sí mismo y el otro, porqué la sospe-

cha, la desconfianza respecto al compañero y al ami-

go, el deseo de aniquilar al otro, la prepotencia y la 

arrogancia en la vida cotidiana? Porque nos hemos 

convertido en enemigos uno del otro, porque cada 

grupo, cada nación, cada cultura, se define por su 

odio hacia el otro?  ¿Cuál es la raíz del odio que 

amenaza la continuidad de la vida? 

 El odio expresa la victoria de la soledad 

amenazada por los perseguidores internos y externos, 

es la proyección de la incapacidad de aceptar la com-

plejidad de la propia personalidad.  

 La imposibilidad de encontrar en lo ñsagra-

doò el espacio de coexistencia y de la ambig¿edad ha 

creado en la modernidad la exasperación del odio 

como forma de afirmar el Yo. Un Yo interrogado por 

las Erinias, destinado a perpetuar el círculo de la 

venganza, como único modo de estar en el mundo.  

 El retorno de lo ñsagradoò, de lo que no est§ 

disponible para la técnica (el verdadero desplaza-

miento de la modernidad), es la única resistencia a la 

disolución de lo humano en el mecanismo de la arti-

ficialidad virtual, capaz de generarse por sí mismo sin 

mediación externa alguna. En esta disolución se 

cumple el destino de Occidente en su inexorable 

so. S·lo el l²mite de la ñsagradoò permite aún ver 

ñm§s all§ò, de redefinir el espacio y el tiempo de un 

nuevo acontecer.  

 Como escribe Steiner, sin el problema de la 

existencia de Dios se dan sólo pensamientos tristes, 

retraídos en el presente y reducidos al único interés 

de la satisfacción de las necesidades, hasta el agota-

miento de todo impulso de la vida humana a traspasar 

su propia finitud: el tiempo se disuelve en la satisfac-

ción obtusa de toda expectativa. Sin el límite no hay 

ñfuturoò y sin futuro no hay ni profec²as ni política, 

hay sólo fuga en las fantasías de la utopía. 

 Reducir la política a administración de los 

intereses, a economía política para garantizar la me-

jora de las condiciones de supervivencia, hasta la 

saturación de toda esperanza posible más allá del 

límite de la humana animalidad, equivale a suprimir 

la misma autonomía de la política respecto a la eco-

nomía (así como, en otro plano, la inmortalidad 

técnico-científica se propone suprimir toda necesidad 

de creer). Cito ahora a Tronti, que ha considerado a 

Ingrao uno de los ñprofetasò del siglo XX: 

 Si la política es producción de futuro, profec-

ía y utopía son dos modos, distintos y opuestos, de 

ver el futuro. ñVerò es la palabra adecuada. Se obser-

va y se analiza, después se interviene, si es necesario, 

se combate, siempre de forma subalterna respecto a 

lo que hay, se acepta lo que hasta ahora ha habido, se 

renuncia a pensar sobre lo que podría ser; esté más 

acá o más allá del presente resulta anulado, si alguna 

vez hubo historia, ahora ya no la hay.  

 Pro-fecía: predicción de un evento futuro por 

delegación divina. Pro-fetizo: hablo en nombre de,  

en vez de Tehos, de Numen, de Dios. Mt. 2,15: ñPero 

todo eso sucede para que se cumplan las profec²asò; 

26,54. 

(é) La profec²a anuncia el futuro, no porque sea 

el espejo o el esquema de una realidad ya dada, 

sino porque es el germen de las cosas que la pro-

fec²a misma suscita en aquel momento (é) Por 

esto el discurso del profeta es un único grito, 

condenado a repetirse y repitiéndose a transfor-

marse en un esfuerzo oratorio, hasta que su invo-

cación no es acogida. (16) 

 La tecnociencia y el posthumano no ofre-

cen otra cosa que la prolongación de la vida pre-

sente, pero no pueden resolver el enigma de la 

finitud-mortalidad, ya que ñno tienen el tiempoò 

para pensar más allá de la circularidad de la 

máquina viviente, en el eterno presente de la 

auto-producción y la tautología. No es posible 

asumir la miseria trágica de la finitud.  
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 ñA pesar de la vistosa apariencia, no nos 

amenaza la presunción fanática de poseer la verdad, 

como ocurría en otra época, sino la paralizante certe-

za de de que radicalmente se puede opinar de todo, 

que no deja espacio salvo para la indiferencia, es 

decir, a un oculto pero despiadado conflicto de inter-

eses, o a una vana y dolorosa agitación para 

llenar el vac²o.ò De aqu² su coherente y dis-

cutible visión de la modernidad como ñuna 

enorme enfermedad que ha crecido en el 

espacio fracasado del evento escatológicoò 

(17) 

 Si estamos aún aquí festejando el 

cumpleaños de Ingrao es porque él pertene-

ce, como ha escrito Tronti, a la categoría de 

los profetas, de aquellos que no se han resig-

nado a reducir la política a economía. Toda 

su vida y el trabajo de Ingrao ïespecialmente 

desde 1979 a 1989- mediante una peculiar 

percepción de la urgencia de la crisis han 

puesto sobre el tapete el tema de una nueva 

pol²tica, capaz de ñverò el presente. Los años 

de trabajo en el Crs han sido un último inten-

to de ofrecer una perspectiva a las mujeres y 

a los hombres que corrían el riesgo de ser 

arrollados en las ruinas del 89: no un mero 

retorno al trágico pasado del siglo XX, lleno 

de horrores, campos de exterminio y gulag, 

sino un distanciamiento de la coyuntura en 

condiciones de reabrir la perspectiva de una 

temporalidad no agotada. Todo el período de 

investigación del Crs es un fuerte presagio 

del inminente final, pero también la prueba 

de la convicción de que todo lo que ha acon-

tecido no son sólo hechos execrables y herrores, sino 

también grandes esperanzas y sacrificios generosos 

de muchas mujeres y de muchos hombres anónimos.  

 En Crisis y tercera vía, un libro olvidado 

demasiado rápidamente, Ingrao respondía así a una 

pregunta de Romano Ledda:  

 Lo importante es no retraerse, no encerrarse 

ante las contradictorias formas en las que se expresa 

simultáneamente esta crisis y este crecimiento del 

ideal socialista. Al contrario, hacer las cuentas con 

estos impulsos; ver en ellos un potencial. Por esto, 

más que nunca, en este momento los enemigos de las 

clases explotadas son el integrismo y el corporati-

vismo. Encerradas en sí mismas, serán derrotadas; 

fragmentadas en segmentos corporativos, se convier-

ten solo en una cara de las muchas de la sociedad: se 

reducen a ñnecesidadesò emp²ricas. Por ello no po-

demos aceptar la reducción de las fuerzas en lucha, la 

marginación de una parte de ellas y su reducción a 

revuelta, gheto o corporación. (18). 

 A pesar de todo, ñla duda de los vencedoresò 

abre la puerta a la inquietante presencia de este ñex-

cedente de mujeres y hombresò que son excluidos de 

la ñvida digitalò del mundo globalizado.  

 

 De nosotros descendéis  

De lo que fuimos. 

La rosa no existiría para nosotros.  

Si nos olvidas, se abre un abismo. (19)                      
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(1) He intentado abordar este tema en el libro ñLa 
palabra perdidaò, Dedalo, Bari, 2007. Creo que la 

moda de reconducir toda dimensión de la expe-

riencia a la biopolítica, a la relación entre poder y 

vida, entre gobierno de los cuerpos y lo puro físi-

co, está agotando toda posibilidad de cuestionar 

la ambigüedad del lenguaje humano. Parece co-

mo que se confirmar²a la ñprofec²aò de Lacan de 

la inexistencia de un yo que habla, sino transmi-

sores hablados de la potencia anónima del len-

guaje.  

Nadie conseguirá nunca entender nada del es-

tado actual de cosas, si no se descifra hasta qué 

punto somos deudores de la ñrecapitulaci·nò de 

nuestra historia, presente en la vida de cada uno y 

en la elaboración colectiva, que ha permitido po-

der transformar el mismo lenguaje humano en 

objeto de reflexión filosófica. El símbolo es por 

definición producción colectiva, creación social 

de objetos mentales que no se pueden reconducir 

a ningún evolucionismo biológico y que com-

prometen nuestra capacidad de comprender más 

allá de los límites de la lógica racional.  

Cuando el signo y la cosa coinciden, toda la ex-

periencia del mundo se resuelve en las operacio-

nes de intercambio de información, y el lenguaje 

se convierte en una gramática del intercambio de 

la información. La palabra simbólica, por el con-

trario, establece la separación entre la representa-

ción y la cosa y, en el espacio de esta originaria 

no coincidencia del que habla con el ñobjetoò, in-

augura la aventura de la relación entre el lenguaje 

y la naturaleza. 

 En realidad, en la reflexión sobre el lenguaje 

se olvida a menudo que la palabra no es sólo un 

signo, sino un símbolo. Creo que es necesario 

apelar al pensamiento feminista para entender es-

ta diferencia. Nosotros somos todos distintos, el 

hombre y la mujer no son la misma cosa, pero es-

tamos hechos de una raíz común que no puede 

decirse en las formas del lenguaje codificado 

seg¼n aquel. Cfr. A prop·sito: Aa.Vv, ñEl pen-

samiento de la diferencia sexualò, ñDiotimaò, La 

Tortuga Ediciones, Milán, 1990; P. Aulagnier, 

ñLa violencia de la interpretación. Del pictogra-

ma al enunciadoò, Borla, Roma, 1994; C. Casto-

riadis, ñLas encrucijadas del laberintoò, Hopeful 

Monster, Florencia, 1988; L. Muraro ñPunto o 

ganchilloò(introducción de I. Dominianni), Ma-

nifestolibros, Roma, 1998. 

(2) H. Arendt, ñVida activa. La condici·n huma-

naòBompiani, Milán, 1988. 

(3) P. Barcellona, ñEl individualismo propietarioò 

Bollati Boringhieri, Turín, 1987. 

(4) Cfr. para este propósito el análisis de E. Zaretsky, 

ñLos misterios del almaò, Feltrinelli, Milán 

2004; y más en general D, López, ñAn§lisis de 

car§cter y la emancipaci·nò, Jaca Book, Milán, 

1970; F. Stoppa, ñEl ofrecimiento al Dios oscu-

roò, Franco Angeli, Milán, 2002; L. Annunziata, 

1977. ñLa ¼ltima foto de familiaò, Einaudi, 

Turín, 2007.  

(5) Cfr. También F. Ciaramelli, ñLa destrucci·n del 

deseoò, Dedalo, Bari, 2000. 

(6) La técnica es hija del proceso de abstracción; 

durante mucho tiempo estuvo guiada socialmen-

te, ya que nacía de la producción social que exig-

ía instrumentos. Hoy la técnica se ha hecho autó-

noma respecto a la relación social y se ha incor-

porado a la relación productiva, añadiendo a la 

primacía de la razón instrumental de los medios 

sobre los fines. Si la técnica se autonomiza, si 

realiza el fenómeno, descrito por Emanuele Seve-

rino, de la organización técnica de la técnica: ella 

responde sólo a su propia potencia con el único 

de fin de crecer continuamente; autónoma incluso 

de los objetivos particulares, subordinados al 

único fin del  incremento técnico.  

Hoy la tecnificación de la vida es ya una rea-

lidad, con el riesgo de que pueda llevar a una 

transformación del estatuto antropológico del 

hombre. La fantasía del hombre libre se ha trans-

formado en la fantasía del hombre máquina y es-

to significa un cambio de época. Me limito a se-

ñalar , a este propósito: P. Barcellona, ñEl suici-

dio de Europa. De la conciencia infeliz al hedo-

nismo cognitivoò, Dédalo, 2005; E. Boncinelli, 

ñEl alma de la t®cnicaò , Rizzoli, Milán, 2006; 

E. Severino, ñEl destino de la t®cnicaò, Rizzoli, 

Milán, 1998.  

(7) M. Cacciari, ñCrisisò, Feltrinelli, Milán, 1977. 

(8) He analizado la teoría luhmaniana tanto en ñEl 

suicidio de Europaò como en el reciente libro 

ñLa palabra perdidaò, ya que estoy convencido 

de que el sistema de Luhmann  es claramente re-

volucionario respecto a los anteriores conceptos 

sistémicos, que se basaban en su conjunto en una 

lógica material sostenida por las relaciones de ti-

po lógico deductivo. Se trataba de conjuntos es-

tructurados de sentido, que permitían deducir 

consecuencias lógicas de sus premisas; el sistema 

de Luhmann describe, por el contrario, el funcio-

namiento de los organismos vivos, que se traduce 

más que en una teoría del sistema en una episte-

mología y en una lógica. La epistemología de 

Luhmann, consiste en la idea, como un a priori, 

de que los procesos ideales se pueden describir 

sobre la base de un principio de diferenciación 

que opera de forma inmediata en la distinción en-

tre sistema y ambiente.  

En la concepción de Luhmann desaparece el 

yo, el sujeto. La pareja sistema/ambiente se auto-
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define por relación, pero esta forma de describir 

lleva a que todo es reversible y contingente, nada 

tiene ya sustancia y la única cosa que nos queda 

es la técnica y la biología. Ninguna mediación 

parece ya posible; el lenguaje, que exigía ser in-

terpretado, para Luhmann se transforma en algo 

como la inteligencia artificial: un lenguaje de 

signos con correspondencias automáticas.  

El sistema es la forma a través de la que toda 

entidad del mundo entra en contacto con el resto 

del ñambienteò, con intercambio rec²proco de in-

formación, que permite al sistema reducir la 

complejidad del ambiente, para poderla utilizar 

para la propia supervivencia. El concepto de fun-

ción es aquello que permite especificar la lógica 

sistémica como lógica específica de todo orga-

nismo vivo que tiende a su supervivencia y a su 

reproducción. Cada sistema se caracteriza por te-

nerse a sí mismo como referente; puedo innovar-

se y corregirse de forma propia. A cada sistema, 

además del código de diferenciación y auto-

producción, le corresponde un programa que de-

fine su específica funcionalidad.  

Si seguimos viviendo según el logos, no po-

demos escapar a las consecuencias planteadas por 

Luhmann, que son el resultado de la victoria de la 

tradición formalista frente a la material del dere-

cho. El pensamiento de Luhmann es un epílogo 

del de Kelsen: así como para Kelsen el derecho 

no tiene nada que ver con la vida, para Luhmann 

el sistema no tiene nada que ver con la vida, sino 

que, al contrario, la produce.  

El sistema es un hecho determinado, y hoy 

hemos ya llegado al punto en que, para explicar 

nuestro modo de vida, el sistema es la forma más 

completa; a fuerza de decir que somos una fun-

ción, nos comportamos como tal.  

Para Luhmann, el a priori es la forma del sis-

tema, que coincide con el paso del capitalismo 

industrial tradicional al nuevo capitalismo. Las 

teorías puras no existen, sino que cuanto más pu-

ras son más dependen de un punto material más 

fuerte. El sistema de Luhmann tiene un efecto 

neutralizador; si partimos de la idea de que el lo-

gos neutraliza progresivamente todo lo vital, y 

por ello complejo, contradictorio y ambiguo, nos 

damos cuenta de que, progresivamente, se ha im-

puesto una neutralización de la política y de la 

sociedad. Cfr. N. Luhmann y R. De Georgi, ñTe-

oría de la sociedadò, Franco Angeli, Milán, 

1993; N.Luhmann, ñComo es posible orden so-

cialò,Laterza, Bari, 1985. 

(9) Las tecnologías actuales están cambiando nuestra 

materialidad, nuestro modo de vivir, nuestras 

mismas estructuras de pensamiento; ya que no se 

limitan a fortalecer nuestro físico o nuestros sen-

tidos, sino que juegan con el instrumento más 

elemental de nuestra relación con el mundo, el 

objeto en el que se basa nuestra identidad de 

hombres: el cuerpo.  

La transformación tecnológica de lo humano 

es el tema que especialmente corresponde al 

imaginario del ñfin de los tiemposò. La experien-

cia de la condición humana, ancladas hasta ahora 

a las imágenes tradicionales de la responsabili-

dad, la culpa y la libertad, no se puede volver a 

proponer. El mundo de la técnica desplegada no 

es aún el Monstruo nacido del cientificismo ilus-

trado, sino el resultado evolutivo de un ñproyecto 

inteligenteò de la misma materia del Universo 

que tiende a realizar, mediante el hombre bióni-

co, la victoria sobre la muerte y a garantizar la 

eternidad.  

No sólo el mundo virtual se sustrae a los 

límites del espacio-tiempo del quehacer de los 

comunes mortales, sino que aparece como un 

verdadero ñpara²so artificialò en el que todo es 

posible y donde la fantasía omnipotente puede 

desplegarse sin límites de la materialidad. El 

mundo virtual anula todas las diferencias entre lo 

orgánico y lo inorgánico, entre vida y muerte, en-

tre hombres y mujeres, para hacer sitio a un pul-

sar fluctuante de átomos felices. La reproducción 

técnica de la vida es el intento más radical de sus-

traer la procreación a la materialidad de los cuer-

pos, de convertir a las mujeres en meros contene-

dores de energía vital.  

La relación entre la psique y el cuerpo, entre 

la inmaterialidad de las funciones mentales y la 

materialidad del aparato sensorial, es el enigma 

que el hombre ha confrontado con el universo 

simbólico en el que ha crecido nuestra civiliza-

ción. Destruir esta relación significa entregarse a 

la aventura del post-humano.  

Creo que todas las teorías que reducen la 

complejidad de la experiencia al binomio po-

der/vida son inadecuadas y están fuertemente 

ideologizadas; no son convincentes ni en el plano 

epistemológico ni en el plano histórico-social.  

Sobre estos temas está en curso de publica-

ción, por la gente de Dédalo, ñApocalipsis y 

Posthumanoò (de P. Barcellona y F. Ciaramelli).  

Entre las numerosas publicaciones de los 

ñposthumanistasò, aqu² me limito a se¶alar: G.O. 

Longo, ñEl hombre simbi·tico: pruebas de la 

humanidad futuraò, Meltemi, Roma, 2003; R. 

Marchesini, ñPosthumano. Hacia nuevos mode-

los de existenciaò, Bollati-Boringheri, Turín, 

2002.  

(10) M. Bermann, ñLa experiencia de la moder-

nidadò, El Molino, Boloña, 1985. 

(11) También imaginarios (nda) 

(12) M. Eliade, ñLo sagrado y lo profanoò, Bolla-

ti Boringhieri, Turín, 1992 
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(13) Idem. Además, M. Zambrano, ñLo humano y 

lo divinoò, Ediciones Trabajo, Roma, 2001, con 

prefacio de V.Vitiello. 

(14) He encontrado una profunda afinidad entre el 

pensamiento de trato de expresar desde hace al-

gunos años y la reflexión filosófica de María 

Zambrano, sobre los temas de filiación, de la re-

lación entre los dos sexos, de la poesía como di-

mensión filosófica, de la imposibilidad de escin-

dir el sentir del pensar y sobre la reincorporación 

de la percepción.  

Hoy parece como casi que la percepción haya 

desaparecido, vemos de tal manera las cosas en el 

mundo como fueron vistas por otros antes que 

perdemos la experiencia del percibir reflexiva-

mente. De hecho, la destrucción de la relación de 

filiación y la idea de la autarquía del logos des-

truyen la experiencia: todo está programado, todo 

lo que ocurre está ya previsto, está contenido en 

la idea que preside su funcionamiento.  

La autarquía del logos está dando al mundo 

la impronta de una ejecuci·n de ideas, la ñfalsa 

verdadò de una redondez perfecta. Pero la vida, 

sin embargo, puede ser como una elipse, un 

círculo excéntrico que se desfasa continuamente 

porque existe lo imprevisto, se moviliza el estu-

por y entran en acción las emociones. 

La lógica del descubrimiento científico no es 

la lógica del logos, es una lógica irreducible a un 

desarrollo lineal; el logos, negando la generación 

y procediendo por la vía de la autarquía, ha su-

primido la experiencia y el sentir.  

Luisa Muraro afirma que el pensamiento in-

dependiente no habla ya del ser del hombre. Ca-

lla porque el mundo lo ha suplantado en su reali-

zación, calla porque ya no está unido a la profun-

didad de la transformación de las emociones, del 

miedo y de la angustia. Las emociones no se 

transforman y así están obligadas a expresarse sin 

mediación mediante la violencia. La deriva de las 

emociones impide toda posibilidad transformati-

va, toda creación.  

Creo que lo que está ocurriendo hoy está es-

crito en el código de la modernidad: el sujeto 

moderno es el sujeto abstracto, que niega toda 

posible determinación. El pensamiento de la dife-

rencia ha puesto en el centro del debate este te-

ma, desvelando la violencia de lo neutro y ne-

gando la diferencia irreducible.   

Incorporar la diferencia al debate, como lo 

irreducible a uno de la multiplicidad, como nece-

sidad de salir de la lógica y el pensamiento del 

uno, debería reabrir la partida sobre qué y cómo 

pensamos. Creo que hay que reconocer al pensa-

miento feminista su lucha encarnizada contra el 

logocentrismo, contra esta racionalidad abstracta 

que nos llega de una proyección ilustrada que ha 

perdido su ligazón con la instancia de la emanci-

pación integral de un sujeto que no es puro cere-

bro, sino cuerpo., no pensamiento reflexivo, sino 

cuerpo pensante. Creo que hay que reconocer es-

ta crítica fundamental de la escisión, llevada a 

cabo por el lenguaje masculino, entre razón y pa-

sión. 

Estoy en deuda con el pensamiento feminista, 

también por partir de sí mismas como mujeres; 

creo que es decisivo partir de la experiencia res-

pecto al continuo partir del logos que ha caracte-

rizado la historia del pensamiento de la moderni-

dad. En el partir de sí mismo está la necesidad de 

reaccionar ante una mortífera objetivación de la 

despersonalización, a la cancelación de lo que 

querríamos traer al debate, la necesidad de llevar 

a escena a nosotros mismos en una integridad no 

manipulable.  

Recuperar la palabra es posible sólo si se 

asume hasta el fondo el carácter originario y 

trágico de la ausencia, del registro continuo del 

límite, del confín y de la educación a sobrepasar-

lo, a dejarse invadir por la situación, a estar dis-

puestos a convertirse en otro. Este juego de iden-

tidad y diferencia, este ser y no ser parte de sí 

mismo, de la identidad y de la no identidad, no 

puede decirse con el lenguaje ñl·gicoò y preci-

samente por esto debemos producir otros lengua-

jes. 

Señalo algunos textos con los que he debati-

do en mis reflexiones: A. Buttarelli, ñUna filo-

sofía enamorada. María Zambrano y sus ense-

¶anzasò, Bruno Mondadori, Milán, 2004; B. Du-

den, ñEl cuerpo de la mujer como lugar p¼bli-

coò, Bollati Boringhieri, Turín, 1994; G. Fraisse, 

ñLa diferencia entre los sexosò, Bollati Boring-

hieri, Turín, 1996; L. Melandri, Las pasiones del 

cuerpoò, Bollati Boringhieri, Turín, 2001; L. 

Muraro, ñEl orden simb·lico de la madreò, Edi-

torial Riuniti, Roma 1991; M. Zambrano, ñA la 

sombra del dios desconocido. Antígona, Eloisa y 

Diotimaò Nuevas Prácticas Editorial, Milán, 

1997; M. Zambrano, ñFilosof²a y poes²aò, Pen-

dragon, Bolonia, 1998; M. Zambrano ñHacia un 

saber del almaò, Rafael Cortina, Milán, 1996.  

(15) J. Kristeva, ñLa necesidad de creerò, Donze-

lli, Roma, 2006. 

(16) M. Tronti, ñEl ocaso de la pol²ticaò, Einau-

di, Turín, 1998. 

(17) Idem. 

(18) P. Ingrao ñCrisis y tercera v²aò, Editores 

Riuniti, Roma, 1978.En castellano se publicó es-

te texto de Pietro Ingrao en Barcelona, junio de 

1980, en la editorial Laia, con traducción de 

Jordi Moners (ntd). 

(19) P.Ingrao, ñLa duda de los vencedoresò, 

Mondadori, Milán, 1986.                     
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