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Muhammad Igbal. Contribucion para una
Antropologia de la Religion

Muhammad Igbal. A Contribution for a Religion’s Antropology

Carlos Montes C.”

Un siglo de actuacion puramente extensiva, que exclu-

ye toda elevada produccion artistica y metafisica -diga-

moslo en dos palabras: una época irreligiosa, pues tal

es precisamente el concepto de la gran urbe-, es una
época de decadencia.

Oswald Spengler.

La decadencia de Occidente.

Resumen

De la obra del fil6sofo indio Muhammad Igbal (1876-
1938), La reconstruccion del pensamiento religioso en
el islam, extraigo sus ideas directrices, que considero
contribuyen de manera capital para la elaboraciéon de
un repertorio conceptual y un acervo teérico en el con-
texto de una Antropologia de la Religién. El tema esta
expuesto en tres partes. En la primera [Muhammad
Igbal], expongo mi decisién de escoger a este pensa-
dor como referente para la teoria antropolégica. Luego
me refiero a las condiciones histéricas en las que el
autor vivi6. En la segunda parte [Alma y materia], con-
trasto los paradigmas de la ciencia moderna con los
paradigmas implicitos del pensamiento de Igbal, esta-
bleciendo una oposicién entre una concepcion mate-
rialista del universo con otra espiritual. En la Ultima par-
te [Razdn y religion], intento establecer los vinculos, y
delimitar las fronteras, entre el conocimiento cientifico
y la experiencia religiosa del pensador indio, en un con-
trapunto con los enfoques de la antropologia socio-
cultural.

Palabras Claves: Realidad, consciencia, experiencia,
percepcién, materia/espiritu, espacio-tiempo, ego, sis-
tema simbolico, ethos/cosmovisién, paradigma, Ser,
sagrado/profano, metafisica, ontologia.

Abstract

From the work of the Indian Philosopher Muhammad
Igbal (1876-1938), The Reconstruction of the Religious
Thought in Islam, | select his principal ideas, which |
consider contribute in a capital way. For the development
of a conceptual repertoire and a theoretical heritage in
the context of a Religion’s Anthropology. The topic is
shown in three parts. In the first one [Muhammad Igball,
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| state why | decided to choose this thinker as a referent
of the anthropological Theory. Then | make reference
to the historical conditions in which the philosopher lived.
In the second part [Soul and Matter], | contrasted the
paradigms of the modern science with the implicit
paradigms of Igbal’s thought, establishing an opposition
between a materialistic conception of the universe with
an spiritual one. In the last part [Reason and Religion).
| try to set the bonds, and define the frontiers, between
the Scientifical knowledge and the religious experience
of the Indian’s philosopher, in a counterpoint with the
approaches of the sociocultural anthropology.
Keywords: Reality, conscience, experience, perception,
Matter/Spirit, space-time, ego, symbolic system, ethos/
cosmovision, paradigm, being, sacred/profane,
metaphysics, ontology.

Introduccion. «Buscar en otra
parte»

Hace un tiempo ya, el antropdlogo norteamericano
Clifford Geertz (1997) criticaba la situacién «acade-
micista» -en el sentido de encerrarse en un circulo de
enfoques reiterados y circunscrito a determinados au-
tores- en que la antropologia se encontraba respecto a
la comprensién del fendmeno religioso. El autor critica-
ba la actitud de los antropdlogos, que aparte de aportar
con nuevos datos, no lograban salir de los enfoques
tradicionales de autores tales como Durkheim, Weber,
Freud o Malinowski. Para Geertz la idea no era des-
echar tales postulados, pero si esforzarse por lograr
ampliarlos, considerandolos como puntos de partida a
la hora de elaborar nuevas teorias que pudiesen erigir
una antropologia de la religion, pero reiteraba que se
trataba precisamente de eso, de tratarlos como puntos
de partida y no otra cosa.

En la teoria antropoldgica de Geertz en torno al fend-
meno religioso, los sistemas simbolicos ocupan el lu-
gar preponderante, en especial los referidos a los sim-
bolos sagrados. Esta Posicion de los sistemas simbdli-
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cos es por el autor «invertida» respecto a los anterio-
res enfoques -ya sean sociologistas, psicologistas o
racionalistas. En Geertz adquiere predominancia el sim-
bolo (1997: 96) por encima de la «institucidn»: Durkheim
es puesto de cabeza.’

El ndcleo que Geertz propone como modelo de com-
prension del fenémeno religioso es el que ha conceptua-
lizado con los términos de ethos y cosmovision, siendo
los dos extremos de un péndulo experiencial que se
retroalimentan mutuamente, donde el primero es un
reflejo activo del segundo y éste es confirmado a cada
instante por aquél. Lo importante en este modelo, es
que Geertz -al concederle un caracter paradigmatico al
fendmeno religioso- lo sitla fuera de la comprensién
inductiva y racionalista de la ciencia (1994: 124), pero
sin reducirlo al mundo de la «irrealidad». De ahi que
considere reduccionista la comprensién de la experien-
cia religiosa que lo explica por «otra cosa» distinta (la
sociedad, el inconsciente, el poder, etc.) a ella misma.
En este sentido es que la irreductibilidad del fenémeno
religioso como lo entendid el historiador de las religio-
nes Mircea Eliade (1996) no debia conformarse con
los tradicionales métodos y enfoques de las ciencias
sociales predominantes, ya que en el estudio de la ex-
periencia de lo sagrado, éstas no se han percatado de
caracter ontologico (Ibid.). Para el pensador rumano,
lo sagrado no constituye una «fase» de la historia de la
conciencia, mas bien es parte indisoluble de su estruc-
tura (1978).

El Sery lo sagrado son, en dltima instancia, idénticos
(1999). En la comprensién del fendmeno religioso como
dimensién irreductible del hombre, ha sido el Circulo
de Eranos (en el que han participado autores como
Dumézil, Corvin, Durand, Campbell, Coomaraswamy o
el mismo Eliade) tal vez, el nicho intelectual que mas
ha reaccionado contra los reduccionismos -ya sean de
caracter sociologico o psicologico (Ries, 1995)-, fuente
de la cual la antropologia sociocultural no ha bebido
demasiado -Geertz tampoco fue una excepcion. Esta
posicién critica ante tales reduccionismos la ha recal-
cado el antropélogo peruano Manuel Marzal, fiel parti-
dario de la irreductibilidad del fenémeno religioso, quien
compartiendo la postura de Eliade al respecto, ha sido
categdrico frente a la posicion marxista de la religion y
sobre todo al enfoque psicoanalitico de Freud (2002:
65y ss.).

Geertz nos invita a «buscar en otra parte» (1997: 87)
con el fin de poder ampliar las fuentes tradicionales.
«Puesto que las ciencias del hombre son interde-
pendientes, cada descubrimiento de importancia reper-
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cute en las disciplinas afines» (Eliade, 1996: 118), y es
esta actitud la que nos ayuda a evitar aquel «academi-
cismo» que Geertz critic. «Buscar en otra parte», ;don-
de? ;Qué nos puede aportar el pensamiento de hom-
bres un tanto ausentes de nuestro acervo cultural?
¢ Sdlo las tradiciones académicas occidentales tienen
la Ultima palabra? Creo que no. Si deseamos enrique-
cer nuestro acervo tedrico en antropologia, en especial
en el area de la antropologia religiosa, puede resultar
muy refrescante el beber de otras fuentes.

I. Muhammad Igbal

Fue en una serie de conferencias -a instancias de la
Asociacion Islamica de Madras que el autor realizd en-
tre 1928 y 1932, en las ciudades del mismo nombre,
Hyderabad, Aligarh y Londres-, publicadas en 1930 con
el titulo de «Six Lectures on the Reconstruction of
Religious Thought in Islam»? donde Muhammad lgbal
(1876 — 1938) expuso sus ideas centrales en torno al
lugar que ocupa la experiencia religiosa en la cultura
moderna (en especial en el mundo islamico). Su preocu-
pacién siempre se centrd en proyectar hacia el futuro
una «espiritualizacion» de la cultura por una via acorde
con las exigencias cognoscitivas del mundo moderno,
ya que para Igbal «el hombre moderno, al desarrollar
habitos de pensamiento concreto (...) ha disminuido
su capacidad para esa experiencia, y sospecha de ella
porque puede caer en lo ilusorio» (2002: 21).
Muhammad lgbal fue un representante de aquel sector
de la sociedad musulmana que Gellner ha denomina-
do como «alto islam» (1994: 22y ss.) y Geertz, el islam
«escriturista» (1994: 131 y ss.) refiriéndose ambos a la
capa de la sociedad musulmana de la «alta cultura» de
las grandes urbes, en contraste con las capas popula-
res y campesinas. Intelectuales conocedores de su tra-
dicion clasica y conocedores ademas de la sociedad
europea, ya que muchos de ellos se educaron en las
universidades de Francia e Inglaterra principalmente®.
Este «alto islam» constituy6 una importante rama de lo
que se ha denominado como Reformismo Islamico, que
Laroui prefiere denominar como Neo islam (1984). Igbal
fue un representante de aquellos reformistas liberales
y modernizantes, partidarios de romper el letargo tradi-
cionalista de la sociedad musulmana, movimiento re-
formista que desde el siglo XVIII venia proponiendo una
transformacion cultural radical en el mundo islamico®,
una idea que miraba hacia el futuro de la cultura mu-
sulmana y que en lgbal se hacia patente como cuando
decia:

Simposio Teoria: La Orientacion... 843



Yo no necesito el oido de hoy,

yo soy la voz del poeta del mafiana (2002: 17).
La tension cultural que vivié Igbal durante el cambio de
siglo se caracteriz6 -y sigue caracterizandose- por lo
Geertz (1994) llamo «La batalla por lo real»: proceso
de aculturacion (que la cultura occidental impuso a las
sociedades colonizadas) en que la pérdida del poder
de los simbolos tradicionales, no logra dar respuesta
frente a la nuevas experiencias vividas, situacion que
afecta desde los paradigmas generales, hasta la vida
cotidiana del sentido comdn. Dicho de otra manera: una
crisis del ethos y la cosmovision de la cual depende.
El proceso de secularizacion® que la expansion de Oc-
cidente difundié desde el auge de su expansion colo-
nial desde fines del siglo XIX en adelante, hizo necesa-
rio en el mundo islamico -y no sélo en él-, elaborar ten-
tativas de respuestas culturales y tecnolégicas acorde
con las exigencias de la modernidad. En la sociedad
musulmana gener6 el surgimiento de movimientos
reformistas de variados espectros ideolégicos; desde
el rechazo de los procesos de aculturacién que trastor-
naba el equilibrio social y amenazaba con desarmar la
estructura de valores tradicionales, hasta la adopcién
militante de asumir con todas sus implicancias aquel
proceso de secularizacion. Una posicion intermedia fue
la de establecer puntos de contactos entre lo que se
consideraba compatible con los valores de la moderni-
dad y la identidad cultural islamica. Fue en el contexto
de esta posicion en que un sector del «alto islam»,
emprendi6 un proyecto de reconstruccion cultural que
implico el rechazo de lo que consideraban estructuras
anquilosadas en el tradicionalismo estéril y la bienveni-
da a los cambios modernizadores que veian compati-
bles con el espiritu de la cultura musulmana.
Muhammad Igbal fue un hombre que vivié en una épo-
ca critica de la historia mundial y de la historia del mun-
do islamico en particular: el cambio de siglo.
Las transformaciones acaecidas durante esta época
fueron para el mismo Occidente transformaciones radi-
cales. Las terribles contradicciones nacidas de aquella
convergencia no estaban todavia claras. Se hicieron
evidentes en 1914 con la Primera Guerra Mundial, y la
Revolucién Rusa de 1917 fue la primera en polarizar-
las politicamente. «Con la guerra habia nacido un nue-
vo tipo de sufrimiento. Los hombres se vieron obliga-
dos a enfrentarse por primera vez a un horror total, el
horror de lo que se interponia en el camino de su pro-
pio progreso. Y se vieron forzados a enfrentarse a ello
en términos de su propia responsabilidad, y no en los
de una simple confrontacion entre enemigos claramente
definidos» (Berger 1997: 160 y ss.).
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El engranaje del sistema imperialista mundial; opuesto
a éste, una internacional socialista; los cimientos de la
fisica, la fisiologia y la sociologia modernas; el incre-
mento del uso de la electricidad, la invencién de la ra-
dio y el cine; el inicio de la produccion en cadena; la
publicacion de periodicos de circulacién de masas; las
nuevas posibilidades estructurales ofrecidas por el ace-
ro y el aluminio; el rapido desarrollo de las industrias
quimicas y de produccion de materiales sintéticos; la
aparicion del automavil y el aeroplano: ¢qué significa
todo ello? Existen momentos de convergencia, cuando
numerosas transformaciones entran en un periodo de
cambio cualitativo similar, antes de divergir en una
multiplicidad de términos nuevos. Las transformacio-
nes que convergieron al inicio del siglo XX en Europa
cambiaron el significado del tiempo y el espacio. El
poder y el conocimiento humano se ampliaron de una
forma asombrosa a través del tiempo y el espacio. Por
primera vez, el mundo, como totalidad, dej6 de ser una
abstraccion y se hizo imaginable realmente. «El proce-
so de secularizacién habia quedado por fin completa-
do, el hombre se vio entonces con la capacidad de ex-
tenderse indefinidamente allende lo inmediato: se apo-
der del territorio espacial y temporal en el que hasta
entonces se habia supuesto la existencia de Dios [...]
...la unidad del mundo ha quedado propuesta [...]
...desde 1900 el mundo ha venido siendo tratado como
una unidad. La unidad del mundo ha sido reconocida
de facto». (Ibid.: 156 y ss.).

Si en el siglo XIX se organiz6, amplié el horizonte del
conocimiento, aunque seguia fiel a los fundamentos
newtonianos, al sistema l6gico-matematico, los concep-
tos de ley, de distancia y de fuerza, en el siglo XX, la
fisica cuantica representd lo contrario de aquello a lo
que habia aspirado la ciencia clasica: se iniciaba el prin-
cipio del fin, el punto culminante de la ciencia que, pa-
radojicamente, niega sus fundamentos mecanicistas
(Djait 1990: 228 y ss.). Los desarrollos de la fisica, que
culminaron en la teoria de la relatividad y en la cuantica,
echaron por tierra los principales conceptos de la vi-
sion cartesiana y de la mecanica newtoniana (Ibid.: 146).
En la esfera del conocimiento la revolucion que experi-
mento la fisica, el paradigma gnoseoldgico de la cultu-
ra occidental, revolucién que conllevé al advenimiento
de un nueva episteme, que operd, como nos refiere
Durand «... en el seno mismo del proceso racional (pero
de una razén que no es ya clasica, 0 al menos no es
aristotélica) ha levantado la prohibicién, o simplemente
la sospecha, en la que el cientifismo del pasado siglo
habia recluido al procedimiento simbdlico y las activi-
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dades especificamente religiosas...» (1995: 84). Es
desde este «nuevo espiritu cientifico» -parafraseando
a Bachelard- que reacciona contra su propia forma de
comprender el universo y la ciencia misma, el que Igbal
considerara el umbral por el cual el fenémeno religioso
cruzard para encontrarse con una forma plenamente
moderna de legitimidad ontoldgica. Para Igbal los fun-
damentos epistémicos que sostienen a la nueva fisica
-y a la nueva ciencia- se convertiran en los pilares que
serviran de base para la «reconstruccion» de un nuevo
tipo de conocimiento, en que la religién volvera a ser
tomada con seriedad.
Igbal ve en los paradigmas de la nueva fisica un
reencuentro con los paradigmas de la fisica del Islam
clasico. Fisica elaborada principalmente por la escuela
asharita, partidaria de una cosmologia anticlasica -tan
anticlasica como la fisica cuéntica o la de la relatividad-
y acorde con el espiritu coranico, por ende con el espi-
ritu de la ciencia isldmica. Es precisamente la critica
del universo newtoniano -que para Igbal conllevé al pro-
ceso de secularizacion en Occidente debido a su
deismo implicito que finalmente termind por desterrar
a Dios (y todo lo espiritual) de su funcionamiento
mecanicista (la «maquina newtoniana» nos diria Capra)-
que la nueva fisica empezaba a concebir el punto de
encuentro entre una concepcion espiritual del universo
de la cosmologia islamica y de una concepcién no
materialista implicita en la nueva cosmologia de Occi-
dente.
El pensamiento de un limite impuesto al espacio
y al tiempo perceptivos abruma la mente. Lo fini-
to, como tal, es un idolo que estorba el movimiento
de la mente. Ahora bien, para sobrepasar sus li-
mites, la mente debe superar el tiempo serial y el
vacio puro del espacio perceptivo [...] Una de las
razones por las que el atomismo de Demacrito
nunca fue popular en el mundo islamico consiste
en que supone la existencia de un espacio abso-
luto. Los asharies se vieron obligados a un tipo
diverso de atomismo, y trataron de superar el
espacio perceptivo con recursos similares a los
del atomismo moderno (Igbal, 2002: 129).

I1. Alma y materia

El estudio del fenédmeno religioso por las ciencias mo-
dernas, como planteaba en la introduccion, ha estado
topando contra un muro que el materialismo y el positi-
vismo se han negado a reconocer. Si bien se puede
estar consciente de las categorias ontoldgicas que fun-
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damentan el pensamiento cientifico de Occidente, no
se tiene tanta conciencia de los paradigmas esenciales
que han cimentado aquella ontologia predominante.
Desde que Thomas Kuhn (1990) en su Estructura de
las Revoluciones Cientificas, introducia en la filosofia
de la ciencia el concepto de «paradigma», poniendo
en tela de juicio la concepcidn positivista de la ciencia,
tomamos consciencia de las transformaciones revolu-
cionarias de la misma. La condicién paradigmatica de
la ciencia implicaba el que se adoptaban nuevos es-
tructuras de pensamiento (nuevos paradigmas) desde
los cuales, no solamente miramos el mundo que nos
rodea desde otra perspectiva, sino que literalmente -y
esto el lo realmente importante- se vive en un mundo
diferente (1990: 176 y ss.). Esas formas diferentes de
comprender el mundo, segln Kuhn, son los que deter-
minan nuestros «intereses» epistemoldgicos, nuestros
«instrumentos» y nuestros «métodos» de conocimien-
to, ya que son ellos (los paradigmas) los que configu-
ran nuestra particular percepcion de las cosas (lbid.).
Si la dimension religiosa posee aquel caracter pa-
radigmatico que nos refiere Geertz, es facil caer
en una comprension reductiva de ella cuando in-
tentamos dar cuenta de «otra» creencia (que no
es la «nuestra») o de «las» creencias religiosas
en general (si es que pensamos no tener algu-
na)® por lo que resulta fundamental considerar
las implicancias de que cuando intentamos dar
cuenta de una determinada religion, estamos in-
tentando referimos a una realidad paradigmatica
que puede resultar demasiado extrafia para nues-
tra forma de concebir la realidad y despojarla de
su propia ontologia.
En el pensamiento de Muhammad Igbal la Realidad es
esencialmente res cogitans, un res cogitans absoluto,
en el que la res extensa es mas bien una modalidad de
la primera, no su opuesto irreductible, pero a la vez, en
esta Realidad se despliega en una jerarquia conscien-
te en grados de consciencia, metafisica que ha sido
caracteristica de la filosofia isldmica y que ha sido siste-
matizada principalmente por la gnoseologia del islam
shiita desde Suhrawardi hasta el presente.
En la historia del pensamiento musulman la idea de
grados de la Realidad aparece en los escritos de
Shihabuddin Suhrawardi Magtul’”. En los tiempos mo-
dernos encontramos esta idea desarrollada en mucha
mayor escala en Hegel, y en épocas mas recientes, en
Reign of Realativity, obra que Lord Haldane publicd poco
antes de morir. He concebido la Realidad Ultima como
un Ego, pero debo afiadir que del Ego Ultimo sélo se
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derivan egos. La energia creadora del Ego Ultimo, en
quien el hacer y el pensar se identifican, funciona como
unidades de ego. EI mundo, en todos sus detalles, des-
de el movimiento mecénico de lo que denominamos
atomo de materia hasta el movimiento libre del pensa-
miento, es la autorrevelacion del Gran Yo Soy. Cada
atomo de energia divina, por muy bajo que se halle en
la escala de la existencia, es un ego. (...) Con todo
rigor, es real Unicamente o que es directamente cons-
ciente de su propia realidad (Igbal, 2002: 80 y ss.).

En estas proposiciones donde la Realidad es conscien-
cia, podemos percibir una simpatia con la filosofia
hegeliana, que desde otros presupuestos afirmaba esta
concepcion de «idealismo objetivo» (Morris, 1995: 26)
del universo. Es sabido que fue Hegel quien con su
filosofia dialéctica intenté superar el dualismo
epistemoldgico caracteristico de la filosofia que le an-
tecedio (Ibid.), por ello una filosofia no mecanicista, ni
estrictamente racionalista como la de Hegel, que resul-
ta mas cercana al pensamiento occidental, nos recon-
duce a ciertas concepciones que Igbal sostiene de la
Realidad introduciéndonos en una determinada zona
de su concepcion metafisica del Ser.

Las categorias espacio-temporales que Muhammad
Igbal concibe, difieren de las concepciones del espacio
euclidiano y de caracter absoluto del universo de
Newton. Es dentro de estas categorias en que la en
Realidad de su metafisica lo espiritual posee el carac-
ter ontoldgico que la metafisica de Occidente deseché.
Para Igbal el mundo espiritual esta en contacto con todo
el universo en forma analoga a aquella en que el alma
esta en contacto con el cuerpo, pero para Igbal el alma
no estad dentro ni fuera del cuerpo; ni esta proxima al
cuerpo ni tampoco separada de él. Asi, atravesando
las infinitas modalidades del espacio se alcanza el es-
pacio divino, libre de todas las dimensiones y centro de
conexion de todos los infinitos. «La via filoséfica que
conduce a Dios como omnipsique del universo pasa
por el descubrimiento del pensamiento vivo como prin-
cipio Ultimo del tiempo-espacio» (Igbal.: 134). Aqui no
hay un lugar para la separacion cartesiana de la res
extensa y la res cogitans que necesita encontrar aque-
lla «glandula pineal> -Descartes la definié como el punto
de contacto entre el cuerpo y la materia- que hiciera de
puente entre ambas. En esta concepcién de la Reali-
dad no se necesita recurrir a un dualismo epistemolé-
gico, aquel dualismo «esquizomorfo» que Durand ha
reprochado de la ciencia y la filosofia occidental (1999:
35).
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¢ Quiere esto decir que el alma y su organismo
son dos cosas en el sentido cartesiano, indepen-
dientes la una de la otra aun cuando a veces se
hallen misteriosamente unidas? Me inclino a con-
siderar perfectamente gratuita la hipotesis que
considera la materia como una existencia inde-
pendiente (...) Por ello supongamos provisional-
mente que el cuerpo y el alma son dos cosas
independientes entre si pero misteriosamente
unidas. Descartes fue quien por primera vez plan-
ted el problema. Opino que su planteamiento y
su criterio final al respecto estuvieron muy influi-
dos por la herencia maniquea de los primeros
tiempos del cristianismo. Empero, si son indepen-
dientes entre si y no se afectan mutuamente,
entonces recorren lineas perfectamente parale-
las, debido a una especie de armonia preestable-
cida, como pensaba Leibniz (...) Si, por otra par-
te, suponemos que alma y cuerpo se afectan mu-
tuamente, entonces no podemos encontrar nin-
gln hecho observable que muestre exactamen-
te dénde y como se realiza la interaccién y quién
toma la iniciativa (...) Tanto el paralelismo como
la interaccién son insatisfactorios. Pero aun asi
la mente y el cuerpo se unifican en la accién. (...)
El sistema de experiencias que denominamos
alma o ego también constituye un sistema de
actos. Esto no borra la distincién entre alma y
cuerpo; solo los acerca mas (lIbid: 107).
En el Islam la oposicién entre alma y materia no se
manifesté como en el pensamiento occidental y esta
situacion nos permite comprender en cierta forma por
qué en Occidente se produjo un proceso de seculariza-
cion y en el Islam no, a pesar de que el método cienti-
fico haya sido una creacién de este Ultimo®. Esta duali-
dad ontolégica de Occidente es explicada por el
etnolingliista Benjamin Lee Whorf que establecia en
su articulo La relacion entre lenguaje y pensamiento y
conducta habituales (1974), la indisolubilidad entre pen-
samiento y lenguaje, entre lenguaje y cultura, en que la
construccion de la realidad de una sociedad nace de
las estructuras de su sistema lingiistico. Whorf plan-
teaba que las categorias de pensamiento de la cultura
occidental se han caracterizado por una dicotomia esen-
cial entre los conceptos de formay sustancia (forma +
sustancia) en la que los modos de percibir la realidad
en Occidente cristalizan en una concepcion del tiempo
y del espacio como «cosas» (en el islam en cambio se
han concebido mas bien como «actos»). «De la dicoto-
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mia forma mas sustancia han derivado en gran parte
los puntos de vista filoséficos mas caracteristicos en la
tradicion occidental. De aqui dependen el materialis-
mo, el paralelismo psicofisico, la fisica -por lo menos
en la forma tradicional newtoniana-, el punto de vista
dualistico (la cursiva es mia) del universo en general».
(Ibid.: 144). Esta concepcion conlleva a percibir el tiem-
po y el espacio como entes objetivos, como categorias
ontoldgicas dadas -los a priori kantianos-, como «intui-
ciones» pero «...el espacio newtoniano, el tiempo y la
materia no son intuiciones: son férmulas de la cultura y
el lenguaje (la cursiva es mia). Alli fue donde Newton
las encontré» (Ibid.: 145). Lo importante es que para la
comprension de otras categorias ontolgicas espacio-
temporales, es preciso tener presente que «...los con-
ceptos de «tiempo» y «materia» no se dan en la expe-
riencia en exactamente la misma forma para todos los
hombres, sino que dependen de la naturaleza del idio-
ma a través del uso de los cuales se hayan desarrolla-
do» (Whorf.: 151).

En el Islam la idea de un infinito inmavil no se asumid.
El cosmos se ha tendido a concebir como un proceso
creador constante tiempo y espacio por ende estan sien-
do creados también. La infinitud de Dios por ejemplo,
no es infinitud espacial, donde el espacio y el tiempo
son concebidos como creacién de El, es decir, son
subsumidos por la conciencia (absoluta en este caso).
El tiempo y el espacio serian «interpretaciones que el
pensamiento hace de la actividad creadora del Ego
Ultimo». (Igbal, 2002: 75) concepcion que observamos
en las «Confesiones» de San Agustin. Muhammad Igbal
se pregunta si acaso «;Confronta el universo a Dios
como Su otro, mientras que el espacio se sitlia entre
ambos?» y afirma: «El universo no puede considerar-
se como realidad independiente colocada frente a El.
Esta concepcion de la materia reduce a Dios y al mun-
do a dos entidades separadas una enfrente de la otra,
en receptaculo vacio de un espacio infinito» (Ibid.). Para
la cosmologia islamica, el universo no es un otro exis-
tiendo per se opuesto a Dios, por ello la escuela ashari
en el siglo X, reaccion6 contra la idea aristotélica de un
universo fijo. Nazzam con su teoria atomista del uni-
verso, intento superar el obstaculo que presentaba el
«espacio vacio» y postulé su teoria del Tafrah (salto). A
diferencia de la fisica clésica occidental, el movimiento
no se concibié como un cuerpo desplazandose de un
punto a otro, recorriendo una «distancia», sino que los
atomos aparecen y vuelven a aparecer de un punto a
otro en el espacio. Un espacio mas bien cualitativo, no
cuantitativo (Ibid.: 78). «El veredicto de la ciencia mo-
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derna es exactamente igual al de los asharies, pues
descubrimientos recientes en el terreno de la fisica so-
bre la naturaleza del tiempo presuponen la discontinui-
dad de la materia» (lbid.: 82).

I11. Razon y religion

Muhammad lgbal fue un pensador que llegd a decir
que «...no queda lejos el dia en que la religion y la
ciencia descubran mutuas armonias hasta hoy insos-
pechadas» (2002: 22). En Igbal se ve un intento por
delinear con la mayor nitidez posible los &mbitos tanto
de la religién y de la ciencia, tarea ésta importante para
él, ya que la Reconstruccion del pensamiento religio-
s0... pasaba necesariamente por la necesidad de es-
tablecer los nexos entre el pensamiento cientifico y la
experiencia religiosa, situacion que respondia a las
necesidades propias de la modernidad.

Ciertamente, existieron en el transcurso de los siglos
varios intentos de armonizar las verdades de la fe y las
de la ciencia en Occidente. «A partir del siglo XVIII se
conocen los esfuerzos peligrosos -por lindar con el
spinozismo- de los oratorios y especialmente, de
Malebranche para hacer «concordar» la ensefianza de
la Iglesia y la cosmologia con la teodicea cartesiana.
Vendra después la grandiosa tentativa hegeliana de
alinear sobre la objetividad positiva de la historia del
espiritu humano los datos de la revelacion cristiana
(Durand, 1995: 82).

De acuerdo con Morris, como las ciencias sociales, han
estado eludiendo las implicaciones del pensamiento
hegeliano, desarrollandose en gran medida como re-
accion, o incluso en oposicion a su metafisica, «...de-
fendiendo y desarrollando asi el pensamiento y las
premisas de la llustracion» (1995: 20 y ss.), se ha erigi-
do un muro entre una comprension «idealista» de la
Realidad y otra «materialista» de ella. «Hegel trat de
incorporar y, al mismo tiempo, de trascender todos los
dualismos que la ciencia mecanicista y la filosofia
kantiana habian generado, y que para Hegel eran esen-
ciales y necesarios para el progreso del pensamiento
humano (Ibid.: 21). En cierta medida esa concepcion
del progreso del pensamiento en Hegel, por la supera-
cion del dualismo epistemoldgico y del modelo
mecanicista del universo, guarda relacién con los in-
tentos de Reconstruccion del pensamiento religioso que
lgbal intenta forjar en el mundo islamico, claro que lo
que en Hegel es una nueva perspectiva, para la filoso-
fia isldmica -como lo sefalaba mas arriba- habia sido
una tradicion.
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La oposicién cartesiana entre consciencia y materia,
entre sujeto cognoscente y objeto conocido, que ha
caracterizado a la ciencia positiva, ha desterrado la
Realidad metafisica por no poder ser «empiricamente»
verificable. Tanto la Aufklarung alemana como la llus-
tracion francesa y el empirismo britanico forjaron las
estructuras de pensamiento que terminaron concretan-
do el proceso de secularizacién, proceso que el Islam
no ha asumido del todo y donde la tradicién de su pen-
samiento metafisico ha resistido la adopcién del para-
digma secular, que en Igbal se manifiesta con vehe-
mencia, € insiste en rechazar.
El racionalismo aleman se presenté como un alia-
do de la religion, pero pronto se cayd en la cuen-
ta de que el aspecto dogmatico de la religién no
es susceptible de demostracion. No quedaba mas
recurso que eliminar el dogma del depésito sa-
grado. Con la eliminacion del dogma sobrevino
la concepcioén utilitarista de la moral y, de esta
forma, el racionalismo culminé el reino de la in-
credulidad. En este estado se encontraba el pen-
samiento teoldgico en Alemania cuando surgio
Kant. Su Critica de la razén pura puso de mani-
fiesto las limitaciones de la razén humana y con-
virtié en un montén de ruinas toda la obra de los
racionalistas. (...) El escepticismo de Al Gazzali
...virtualmente realizé una obra del mismo tipo
en el islam, al asestar un golpe decisivo a aquel
racionalismo que se movia en la misma direc-
cién que el racionalismo prekantiano en Alema-
nia (...) Ni Kant ni Al Gazzali vieron que el pensa-
miento, precisamente en su acto de conocer, su-
pera su propia finitud (...) Por su participacion
progresiva en la vida de lo aparentemente extra-
fio, el pensamiento arrasa los muros de su finitud
(...) el pensamiento es una salutacion entre lo
finito y el infinito (Igbal, 2002: 26 vy ss.).
El conocimiento es para Igbal «...percepcion sensorial
elaborada por el entendimiento» (lbid.: 32). Pero el co-
nocimiento analitico no puede traspasar fronteras in-
franqueables. Para la filosofia islamica, el conocimien-
to por el corazén (qalb), simbolo de interioridad
cognoscitiva, complementa y sobrepasa por su percep-
cion unitiva del Ser, a la percepcion sensorial y al cono-
cimiento basado en categorias légicas. «El corazén
[galb] es una especie de intuicion o de vista interior, es
mas bien, una manera de tratar con la Realidad donde
la sensacién, en la acepcidn fisioldgica del término, no
desempefia ningln papel> (ibid.: 35). «Carecemos de
un sentido para experimentar otras mentes (...) nues-
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tro conocimiento de otras mentes no deja de ser exclu-
sivamente inferencial» (Ibid.: 38).
Existirian dominios o campos en los que la ciencia ra-
cional-empirica puede conocer un aspecto del fenéme-
no religioso, pero en otros dominios la ciencia resulta
impotente. Para Igbal, la religién no busca explicacio-
nes de la naturaleza en términos de causalidad. Desea
interpretar una region completamente diferente de la
experiencia humana cuyos datos no pueden reducirse
a los de cualquier otra ciencia (Ibid.: 43). Lo mas im-
portante de todo esto es que no se trata de una limitante
negativa para la ciencia, sino que «El conflicto entre
ambas [entre ciencia y religion] no se debe a que una
se base en la experiencia concreta y la otra no. Ambas
toman la experiencia concreta como punto de partida.
Entran en conflicto debido a que equivocadamente se
piensa que ambas interpretan los mismos datos pro-
porcionados por la experiencia» (Ibid.).
¢ Cudles son entonces los limites de la Razon, las fron-
teras del conocimiento cientifico? Jaspers nos habla
de la impotencia de la ciencia respecto a la cognoscibi-
lidad del mundo, conocimiento de una «totalidad» que
sin embargo se erige en el sentido mismo de la ciencia,
que a su vez se articula en un proceso «...de la igni-
cion mutua entre el logos y el alogon» (1985: 126 y
ss.). En la ciencia es en la cognoscibilidad de lo finito,
de los objetos, donde despliega toda su potencia, su
error radica en intentar «...poner en orden el mundo
entero mediante la razén. Esta supersticion tipicamen-
te moderna espera de la ciencia lo que esta no puede
realizar (...) En esta situacion se trata de conquistar y
apropiar aquella auténtica ciencia que con la misma
claridad que conozca lo cognoscible también se dé
cuenta decididamente de sus propios limites» (Ibid.: 130
y ss.). Lo que la trascendencia puede insinuar a la exis-
tencia factica es una cifra (simbolo) y no un concepto
analitico. La Realidad para Jaspers es el texto cifrado
del Ser. Igbal al igual que Jaspers otorga calidad
ontoldgica al Ser, que es siempre metafisico, pero tal
vez se diferencia porque piensa que es posible cono-
cer el Ser de las cosas, pero este conocimiento ya no
es el conocimiento de la ciencia, del pensamiento ana-
litico; es el conocimiento que solo lo otorga la expe-
riencia religiosa.
La religion no se satisface con meros conceptos;
busca un conocimiento mas intimo del objeto que
persigue y una asociacion mas intima con él. [...]
Precisamente, la experiencia que conduce a este
descubrimiento no es un hecho intelectual ma-
nejable conceptualmente. Es un hecho vital (la
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cursiva es mia), una actitud, consecuencia de una
transformacién bioldgica interior que no puede ser
captada en la urdimbre de las categorias lgicas.
Sélo puede encarnarse en un acto que cree o
que estremezca el mundo; sélo de esta forma el
contenido de esta experiencia intemporal puede
difundirse en el movimiento temporal y hacerse
efectivamente visible a los ojos de la historia (Ibid.:
169).
Y de esta afirmacion podemos comprender mejor la
importancia que a través de la historia ha tenido en la
experiencia religiosa la «conducta consagrada». Para
Geertz el ritual constituye el puente entre el péndulo
del ethos y la cosmovision (1997: 107), actitud que bien
da cuenta el antropélogo norteamericano, pero que en
lo que Muhammad Igbal nos intenta comunicar resulta
de una transparencia cristalina, cuando Igbal compara
el conocimiento analitico, de un tipo de conocimiento
que podriamos denominar sintético: la oracién.
El acto de la oracidn, por estar orientado hacia el
conocimiento, se asemeja a la reflexion. No obs-
tante, en su nivel mas elevado, la oracion es muy
superior a la reflexion abstracta (...) se eleva por
encima del pensamiento para captar la Realidad
misma con el objetivo de participar consciente-
mente de su vida. Esto no tiene nada de mistico.
La oracién como medio de iluminacion espiritual
es un acto vital normal que permite al islote de
nuestra personalidad descubrir sibitamente su
situacion dentro de una totalidad mayor de la vida
(Igbal, 2002: 94).
Tanto para la religion como para la ciencia, Igbal desig-
na un tipo diferente de objetividad respecto al conoci-
miento. La via que conduce a la objetividad pura, atra-
viesa lo que podria denominarse purificacion de la ex-
periencia. El conocimiento religioso y el cientifico si-
guen cursos paralelos, pero ambos constituyen des-
cripciones del mismo mundo, con la diferencia que en
el proceso de conocimiento cientifico, el punto de vista
del ego es necesariamente excluyente, mientras que
en el proceso de la consciencia religiosa, esta Ultima
se dirige a la unidad de la experiencia; en el primero
conocimiento es analitico, en el segundo sintético, los
dos se dirigen a la purificacién de la experiencia en sus
respectivas esferas (Ibid.: 179).
Ahora bien, esta diferencia entre el estado misti-
co y la conciencia racional ordinaria no significa
discontinuidad con la conciencia normal, como
equivocadamente pensd el profesor Williams
James. En ambos casos obra sobre nosotros la
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misma Realidad. La consciencia racional ordina-
ria dada nuestra necesidad practica de adaptar-
nos a nuestro entorno, considera la Realidad
fragmentariamente y selecciona sucesivamente
grupos de estimulos aislados para obtener una
respuesta. El estado mistico nos pone en con-
tacto con el proceso total de la Realidad en el
cual todos los estimulos diferentes se fusionan y
forman una sola e inanalizable unidad (Ibid.: 37).
No deja de ser interesante cdmo Igbal logra definir los
tipos de relaciones entre lo que podemos llamar cons-
ciencia religiosa y sentido comun. En Igbal parece no
producirse aquella confusién, que segln Geertz, tan-
tos estragos provoco en la antropologia, cuando ésta
comenzd a interesarse mas que «... en costumbres e
instituciones cuanto en los tipos de interpretaciones que
los hombres aplican a su experiencia, las construccio-
nes que afiaden a los hechos por los que viven; no sélo
como se comportan las personas, sino como ven las
cosas» (1994: 115).
La polarizacion que se produjo entre los partidarios del
«misticismo primitivo» (Lévy-Bruhl) y los partidarios del
«pragmatismo primitivo» (Malinowski) termin6 por par-
tir al ser humano en dos pedazos; donde los partida-
rios de un extremo o de otro, debian repartirse una de
sus mitades. Geertz pensaba que esta lucha encarna-
da se genero por una «confusion» en la interpretacion
del pensamiento. No se trataba de una mente religiosa
y otra pragmatica, de un pensamiento preldgico y otro
l6gico, de un hombre racional y de otro irracional. Se
trataba de una misma mente que poseia un «sentido
comin» no tan «com(n» como parecia, y de una «con-
ciencia mistica», no tan «mistica» como imaginabamos.
Como escribia Shweder: «Hay mucho mas en la mente
del hombre que logica y ciencia natural» (1996), lo que
implica a su vez que «si» hay légica y ciencia natural
...pero algo mas. Aqui es que -volviendo al principio-
Geertz propuso su modelo de ethos y cosmovision,
donde las aparentes contradicciones se esfumaban.
Para Geertz el sentido comin estaba impregnado por
una realidad paradigmatica (cosmovision), por lo que
aquél no era pura «tecnologia popular» (como pensa-
ba Malinowski), mas bien era una «estructura de la
mente» y el tipo de consciencia religiosa se configura-
ba por la «constatacion de la insuficiencia de las nocio-
nes del sentido comin ante la importante tarea para
las que han sido asignadas: dar sentido mas alla de la
experiencia» (1994: 118 y ss.), y asi en un movimiento
circular entre conductas practicas y paradigmas, entre
ethos y cosmovision, en que se desenvolvia la mente
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humana, por medio de sistemas simbdlicos y acciones
(para Geertz el rito es el nexo vital entre los dos polos).
Aungue no es mi propdsito presentar en detalle a
Geertz, lo expongo porque por vias diferentes, con in-
tenciones distintas, muchos aciertos de Igbal, o de otra
forma, pocas confusiones antropoldgicamente hablan-
do, que yo he encontrado en él, respecto a muchos
tdpicos concernientes a la comprension del fenémeno
religioso, pueden deberse al hecho de pensar, precisa-
mente desde «otro lugar» -en el sentido de Kuhn-, des-
de otra cosmovision, que bien podria ser una fuente
revivificadora para el estudio antropoldgico de la reli-
gion si le otorgamos la fuerza ontoldgica a la idea de
que, como nos dijo Igbal:

La religion es la Unica forma de tratar seriamente

la realidad (2002: 169).

Notas

' Si bien una de las criticas que le han imputado a la
concepcion del fendmeno religioso de Geertz ha sido
la de que «...nunca analiz6 completamente las fuerzas
sociales que producian las creencias y practicas reli-
giosas» (Morris, 1995: 384), y que esta falencia es atri-
buida a que «Toda la perspectiva de Geertz permane-
ce fiel a la tradicion idealista alemana» (lbid.), es un
tema que me parece de suma trascendencia, ya que
soy de la opinidn que si esto tiene algo de cierto (aun-
que Geertz mismo no se considere ni un idealista ni un
materialista), es decir, de permanecer fiel al idealismo
aleman, considero mas que un defecto, una virtud.

El idealismo aleman ha convivido un tanto al margen
de las ciencias sociales en general y de la tradicion
antropoldgica en particular. Como bien nos refiere
William Adams en Las raices filosdficas de la antropo-
logia, sobre la enorme influencia de esta corriente en la
antropologia boasiana -incluso en Tylor-, es cierto tam-
bién, que la influencia del idealismo aleméan en la an-
tropologia ha sido fragmentaria.

Ha sido la figura de Herder (no la de Hegel) y su con-
cepcion particularista de la unién de Volk y Geist
(Volkgeist) la que repercuti6 en la antropologia cultural
alemana de la Kulturkreis y luego en la norteamerica-
na; por el contrario, la Weltgeschichte universalista no
ha tenido trascendencia en la antropologia (2003: 297-
348). Mas alla de esta situacion, ha sido desde la
Geisteswissenschaft («ciencias del espiritu») de don-
de han surgido los aportes mas significativos en la com-
prension de la dimension simbdlica de la cultura, y sea
de su dimension estética como religiosa. El mismo Igbal
reconoce en la tradicion idealista alemana lo més
rescatable de la tradicion filoséfica de Occidente.

2 Para este trabajo utilizo la obra de Muhammad Igbal.
2002. «La reconstruccion del pensamiento religioso en
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el islam». Madrid, Editorial Trotta. Traduccion al caste-
llano por José Esteban Calderdn. 181 pags.

3 Muhammad Igbal se educé primero en el colegio de la
mision escocesa de Sialkot en la provincia del Panjab;
luego en el colegio gubernamental de Lahore; mas ade-
lante fue profesor en el Colegio Oriental de la Universi-
dad del Panjab. Posteriormente realizé estudios en el
Trinity College de Cambridge, en Heidelberg y en
Munich. A su regreso a India en 1908, trabajé como
profesor de su antiguo colegio en Lahore. Fue presi-
dente de la All India Muslim League creada en 1906;
representante indio en el Congreso Panislamico en 1931
y uno de los mentores intelectuales del futuro estado
de Pakistan creado en 1947 (Barcena, 2002).

* Desde Abdel Wahab en Arabia, Sha Wali Al& de Dehli.
hasta los reformistas del siglo XIX como Yamal al-Din
Al Afgani, Muhammad Abduh, Sayyir Amir Ali y Sayyid
Ahmad Jan, entre los mas representativos.

5 Clifford Geertz sostiene que «La secularizacién del
pensamiento en el mundo moderno ha tenido muchas
causas Yy tomado mucha formas; pero en el nivel cultu-
ral es, en gran medida, el resultado del crecimiento
explosivo de otra perspectiva cultural ajena al sentido
comdn, aunque al mismo tiempo su principal encarna-
cién: la ciencia positiva» (1994: 129).

& Como ejemplo de la problematica que esto suscita es
la experiencia que Thomas Kuhn nos relata en su in-
tento por comprender la mecanica aristotélica: «No
puede sorprender que me acercara a los textos de
Aristoteles teniendo muy clara en mi mente la mecani-
ca newtoniana que habia leido. Esperaba responder a
la pregunta de cuanta mecanica habia sabido Aristoteles
y cuanta habia dejado para que la descubrieran gente
como Galileo y Newton. Dada esa formulacion, descu-
bri rapidamente que Aristételes no sabia nada de me-
canica (...) Esta conclusion era corriente, y podria ha-
ber sido correcta en principio. Pero yo la encontraba
turbadora porque, mientras leia sus escritos, Aristoteles
me parecia no soélo un ignorante en mecanica, sino
ademas un fisico terriblemente malo (...) ;Cémo era
posible que su caracteristico talento le hubiera aban-
donado tan sistematicamente cuando pasé al estudio
del movimiento y la mecénica? (...) ¢ No podria ocurrir
que la culpa fuera mia y no de Aristételes? (...) Subita-
mente, los fragmentos en mi cabeza se ordenaron por
si mismos de un modo nuevo, encajando todos a la vez
(...) Afirmaciones que me habian parecido previamen-
te grandes errores, hora me parecian, en el peor de los
casos, errores de poca importancia dentro de una tra-
dicion poderosa, y en general fructifera. Este tipo de
experiencia -las piezas ordenandose subitamente por
si mismas y apareciendo juntas de un modo nuevo- es
la primera caracteristica general del cambio revolucio-
nario...» (1996: 61y ss.).

7 Toda la filosofia shiita desde XII con Suhrawardi hasta
los pensadores iranios actuales, ha desarrollado una
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gnoseologia de las realidades espirituales ascenden-
tes del universo, lo que podriamos designar como una
«angelologia».

Para que lo «real», para que lo sagrado pueda hacerse
presente, ha de necesitar de un espacio y un tiempo
que no son ya los del vacio y la indiferencia geométrica
Euclidiana, ni la indiferencia y el tiempo de los relojes
de la fisica clasica. La filosofia hermenéutica islamica
ha elaborado una cartografia simbdlica, una topografia
de lo sagrado en que el mundus imaginalis que nos
refiere Corvin -desterrado en Occidente por la Idgica y
la fisica aristotélica- suprime las irreductibilidades de
los dualismos tan tenaces en Occidente como el alma
y materia, concepto y simbolo, realidad e imaginario
(Durand, 1995: 112). Es precisamente el ‘alam al-mithal
el punto de unién de las realidades de la conciencia y
del mundo, es el espacio del simbolo por excelencia
-en el sentido etimolégico del término- donde se
corporiza el espiritu y se espiritualiza la materia.

8 «Me parece que fue Nazzam quien primero formuld el
principio de la ‘duda’ como inicio de todo conocimiento.
Al Gazzali amplié el concepto (...) y preparé el terreno
para el método cartesiano. (...) Ishraqui e Ibn Taymiyyah
emprendieron una refutacion de la logica de Aristételes.
En la época moderna, la objecion de Abu Bakr Razi,
concebida con un espiritu totalmente inductivo, la for-
muld John Stuart Mill. Ion Hazam, en su Horizonte de la
Iégica, muestra que la Unica forma de un argumento
digno de confianza la suministra la induccion. Asi sur-
gié el método de observacion y experimentacion. (...)
€s un error suponer que el método experimental s un
invento europeo. (...) Europa tardé mucho en recono-
cer el origen islamico de su método cientifico...» (Igbal,
2002: 126-127).

Muhammad Igbal nos dice que en la obra Making of
Humanity de Briffault se hace explicito este reconoci-
miento. «Las discusiones sobre quién fundé el método
experimental [...] forman parte de la colosal tergiversa-
cion de los origenes de la civilizacién europea. EI mé-
todo experimental de los &rabes ya se habia difundido
y cultivado amplia y entusidsticamente por toda Euro-
pa en tiempos de Bacon.

La ciencia constituye la aportacién més trascendental
de la civilizacion arabe al mundo moderno. [...] La deu-
da de nuestra ciencia no consiste en descubrimientos
sorprendentes o teorias revolucionarias; la ciencia le
debe mucho més a la cultura arabe: le debe la existen-
cia. [...] Lo que denominamos ciencia surgié en Europa
como resultado de un nuevo espiritu de indagacion, de
nuevos métodos de investigacion, del método experi-
mental, de las observaciones, de las mediciones, del
desarrollo de las mateméticas en forma desconocida
para los griegos. Los arabes introdujeron ese espiritu y
esos métodos en el mundo europeo» (Cit. en: Igbal,
2002: 127-228).
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Vida, Cognicion y Cultura: Cartografiando
Procesos de Auto-Eco-Organizacion

Ivan Oliva Figueroa®

«Organismos, fascinantes redes de si mismos no sus-
tanciales/vacios, nada mas ni nada menos que exis-
tencias circulares, de niveles multiples y final abierto,
siempre movidos por la falta de significacion que ellos
mismos engendran al afirmar su presencia.»
Francisco Varela

El presente trabajo propone un derrotero epistemolégico
preliminar en torno a las nociones de vida, cognicion y
cultura, desde la base de algunos elementos de la teo-
ria de la complejidad y en especifico, en torno a la no-
cion de auto-eco-organizacién. Con ellos, se pretende
la busqueda de isomorfismos o propiedades transver-
sales a todas estas nociones, centrandose en la ideas
de complejidad, autonomia y dependencia.
Consciente del riesgo de reducir fenémenos de 6rde-
nes cualitativamente distintos, el objetivo del trabajo
radica en encontrar elementos de sentido transversa-
les a estos procesos y con ello aportar en la compren-
sion de las continuidades y saltos cualitativos entre los
dominios bioldgicos y antropoldgicos de la cognicion.
Se enfatiza en la necesidad epistemoldgica de expan-
dir las consideraciones acotadas a principios termodi-
namicos en la interpretacion de las dindmicas auto y
€C0 organizativas, evocando no solo instancias mate-
riales y energéticas, sino ademas, informacionales y
cognitivas, propias del campo biol6gico y antropoldgico
que se intenta abordar.

Ala luz de lo anterior, el profundo replanteamiento epis-
temoldgico que viene gestandose al interior de la cien-
cia, desde la misma ciencia, tiene que ver fundamen-
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talmente con la concepcién de sujeto y su participacion
en el proceso de construccion de conocimiento. Qui-
zas el correlato mas cercano a la nocién de sujeto en
las ciencias fisicas, quimicas y bioldgicas, es el con-
cepto de observador, quien, desde la concepcidn posi-
tivista, ha sido desterrado de los procesos explicativos
de la narrativa cientifica hegeménica. Dicha concep-
cion pasiva y neutral del observador es profundamente
replanteada desde el trabajo transdiciplinario en feno-
menologia, fisica cuantica, ciencias cognitivas y antro-
pologia cognitiva, de cuyos estudios se desprende una
nocion de observador activo y constitutivo a la obser-
vacion que realiza, donde la percepcién y la concep-
cion se entrelazan. Esta aproximacion, al centrarse en
la autonomia y auto-organizacién de los procesos bio-
cognitivos, reconoce que la vida es fundamentalmente
un proceso de construccion de identidad que se pro-
yecta relacionalmente en dominios cognitivos signifi-
cativos, expandiéndose a la nocién de auto-eco-orga-
nizacion.

Asi, la orientacion epistemoldgica compleja se da ha-
cia un campo de investigacion cualitativamente distin-
to, basado en la relacion/organizacién y no en la disyun-
cién/oposicion de los elementos de inteligibilidad de los
procesos de generacidn de conocimiento. Desde este
enfoque sistémico y relacional de la cognicién, el ob-
servador y sus dominios de autonomia ya no se conci-
ben como fuente de ruido o impureza de la actividad
cientifica, por lo que, incluso su restitucién podria con-
siderarse un acto de rigor cientifico.

Simposio Teoria: La Orientacion...



