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1. La teoria de los dos mundos'® como una mirada cri-
tica a la escisién entre lo real y lo virtual

En la cultura occidental, esta escisién tiene su ori-
gen en la idea platénica de la existencia de dos mundos:

'* Esta teorfa ha sido desarrollada en investigaciones filoséficas-ambientales sobre la
escision entre naturaleza y cultura, naturaleza y sociedad.
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el mundo de las ideas, o sea de lo real, y el mundo de las
apariencias, o sea el mundo de lo que se nos aparece, que
es este mundo tangible y terrenal, material y degenerativo,
este mundo en movimiento (Noguera, 2003).

La herencia judeocristiana y platénica hizo que la cul-
tura occidental se construyera sobre la especie de estructura
dual, que fue el soporte tanto de las relaciones de dominio y
explotacién inmisericorde de las tramas de la vida llamadas
“naturaleza”, como también de una mirada reduccionista y
maniquea del concepto de realidad. Durante toda la his-
toria del cristianismo occidental esta escisién llevé a que
el concepto de realidad se le diera a lo celeste, a lo divino,
gracias a la lectura realizada por los filoséficos cristianos, de
Platén.

En la modemidad, el concepto de realidad vir hacia
lo terrenal, el aqui y el ahora, la naturaleza y la vida social,
gracias a la interpretacién que los filésofos de la escolastica
y luego algunos artistas del Renacimiento, hicieran de la
filosoffa aristotélica, interpretacién que llevé a colocar lo
real en el lugar en el que Platén habia colocado lo aparen-
te. Esta se centrd, como cultura en la materialidad, en su
explotacién, en su valoracién técnica y como recurso de la
especie humana.

Sin embargo, en el reduccionismo tanto el concepto
de realidad, como el de las practicas humanas, continuaron
presentes hasta hace varias décadas, cuando otra dimensién
de realidad, la virtual, apareci6 de forma muy contundente,
en escena.

Un neoplatonismo hizo su aparicién también.
Comenz6 el viraje de la cultura hacia la realidad virtual,
abandonando muchas de las practicas corporales y carna-
les, para introducirse en el mundo de las pantallas. Pero esta
realidad virtual entraba a las casas de todos nosotros, tenia
su sitio en nuestra habitacién y comenzaba a revolucionar el
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tiempo y el espacio: esa realidad eran la radio y la televi-
sién.

No era que en culturas diferentes a la nuestra o en
anteriores épocas histéricas de occidente, no hubiera exis-
tido la realidad virtual. Lo virtual como un dmbito de la
imaginacién creadora, hace parte de la aiesthesis humana.
La imaginacién desborda la realidad material, carnal y cor-
poral, y constituye otras formas de la realidad del arte, los
suefios y la realidad teérica, realidades que en adelante lla-
mamos virtuales.

Entonces la virtualidad ha existido siempre, se actua-
liza en hechos o sucesos, herramientas, objetos, formas de
comunicacién, esquemas de relacién, como también ma-
neras de hacer las cosas. La historia del hombre es constan-
te virtualizacién de la sociedad en la que vive. Desde esta
perspectiva la educacién ha sido también virtual y se ha
manifestado a través de artefactos, lugares y horarios que
permiten la relacién de conocimientos, profesores y la co-
nexién entre una realidad y otra, es precisamente eso: que
ambas gozan de la misma constitucién. Ambas son realidad.
Son manifestaciones de la permanente creatividad humana
(son construcciones de la conciencia y de la inteligencia).
Surgen de la naturaleza como formas de ser, como espiritu,
como mente (Bateson, 1993). Estdn en la memoria de la
vida desde hace millones de afios, la una como concrecién,
la otra como posibilidad.

La virtualizacién y la actualizacién son grados opues-
tos de una naturaleza similar, y para que exista una de ellas
debe existir la otra, pero “no al mismo tiempo, ni en el
mismo espacio”.

Para Aristételes virtus significa potencia, posibilidad
de ser; por ello la palabra virtud encarna caracteristicas que
el ser humano puede desarrollar, gracias a un ethos cultural.
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El cristianismo asumi6 este concepto y lo permeé de doc-
trina en cuanto a que las virtudes se redujeron a siete, que
se oponfan a los siete pecados m4s graves llamados pecados
capitales.

La realidad viene de rex o sustancia, que tiene dos for-
mas de ser escindidas en occidente: la rex pensante o sea la
razén y la rex extensa o sea el cuerpo, la materialidad. Con
Descartes esta escisién se realiza plenamente, para dar paso
al predominio de la razén sobre el cuerpo y sobre la mate-
rialidad. Con la paulatina desacralizacién del mundo, sur-
gida de la misma modernidad, el concepto de virtud queda
relegado a los vestigios del ambito religioso, por lo que se
impone por asi decirlo, un concepto de realidad que atien-
de mis a las necesidades y exigencias econdémicas, politicas
y sociales de la cultura burguesa altamente libertaria.

La modernidad burguesa marginé entonces aquellas
figuras menospreciadas, o miradas como fuente de engafio
por las figuras dominantes de poder, ya fueran religiosas o
tecnocientificas. Si la terrenalidad y la carnalidad habian
sido vistas como fuente de pecado por el judaismo y el cris-
tianismo, cémo podrian considerarse el cuerpo y las estruc-
turas de la vida terrenal, sino, y en el mejor de los casos,
como medio de un conocimiento mds elevado y auténtico,
trascendental al mismo cuerpo y a las mismas estructuras de
la vida terrenal, que serfa el conocimiento cientifico, y en
tanto que dicho cuerpo y dichas estructuras mundovitales
de lo terreno, pudieran constituir fuentes mas elevadas del
conocimiento.

La entrada de la Modernidad en la teoria como un
segundo comienzo, ya que el primero se habia dado con
Platén, fue la entrada en un mundo virtual, el de la ciencia,
donde su matematizacién creé una constelacién de ideas y
verdades que se abrogaron el derecho a ser lo tnico real. El

112



reduccionismo cientificista se movié pendularmente, de lo
virtual a lo corporal o carnal, pero nunca acepté que lo uno
fuera una nueva forma de lo otro, ni viceversa.

2. La teoria de la integracién: Spinoza

Sin embargo, cuando se habla de virtualidad, parecie-
ra como si esta dimensién de la realidad, fuera una novedad
aparecida en el seno de los desarrollos tecnolégicos acaeci-
dos durante el siglo XX. Es comun pensar que la virtualidad
se opone a la realidad y que ella perjudica el contacto que
el ser humano pueda tener con otros seres humanos, pues
es también comun incluso entre académicos y profesores
destacados, la idea de que la virtualidad no permite una
comunicacién completa y escinde al ser humano de su co-
tidianidad, de sus contextos y de su realidad.

Se desarrollan conceptos a partir del uso de las
Tecnologias de Informacién y Comunicacién como herra-
mientas para dar soporte a los procesos de virtualizacién
y actualizacién. Es en el ciberespacio, constituido a partir
de Internet, que se favorecen las conexiones de los indivi-
duos y la aparicién de sinergias; su caracteristica de con-
texto (ambiente) vivo (cambiante) parece compartirse de
una mejor manera, y los grupos que hacen uso de él tienen
acceso a herramientas que les permiten orientarse en con-
junto por intereses 0 competencias.

Como los intelectuales europeos del siglo XVIII leen
a Spinoza, inmediatamente lo marginan, porque él estd
proponiendo en su Etica, que no existen dos sustancias sino
una sola. No es posible entender al hombre fuera de la na-
turaleza, sino enteramente dentro de ella, como sustancia
que se crea y se recrea a si misma. Para Spinoza, “la libertad
no es simplemente libertad de pensamiento, sino expansi-
vidad del cuerpo, su fuerza de conservacién y reproduccion
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en tanto que “multitudo”. Es la multitudo que se constituye
en sociedad con todas sus necesidades” (Negri, A. 1993,
p. 333). La libertad spinoziana no es ruptura con la natu-
raleza, sino expansion creciente de la misma a través del
cuerpo que en relacién con el alma, plantea Spinoza en
su Etica: “No solo entendemos que el alma humana esta
unida al cuerpo, sino también lo que debe entenderse por
unién de alma y cuerpo. Sin embargo, nadie podrd enten-
derla adecuadamente, o sea, distintamente, si no conoce
primero adecuadamente la naturaleza de nuestro cuerpo”
(Spinoza, 1975 en Negri, 1993, p. 125).

El conocimiento del cuerpo segiin Spinoza, implica
el conocimiento de la naturaleza de la cual somos co-sus-
tanciales. Nuestros actos son actos de, en y para nuestro
cuerpo-naturaleza. Esta propuesta es totalmente contraria
a la propuesta kantiana (1972), que separa radicalmente la
ética de toda determinacién de la naturaleza, porque para
Kant la ética se basa en maximas universales, que trascien-
den el espacio-tiempo de la geografia, la cultura, las dife-
rencias étnicas y las condiciones sociales.

El pensamiento de Spinoza en su Ethica, muestra la
crisis de una forma interesante. Spinoza segin Negri, quie-
re romper, ir mds alld de las oposiciones paradojales entre
cuerpo y alma, o entre pensamiento y afectos, entre la sus-
tancia pensante y la sustancia extensa, entre lo real como
naturaleza, como materialidad, y lo virtual como potencia.
Spinoza quiere disolver estas contradicciones, en una con-
tinuidad, en una integralidad no dialéctica, sino ontolé-
gica. Sin ninguna mediacién. “Lo que aqui (en la Ethica)
comienza a configurarse como crisis es la convergencia es-
pontdnea de las dos tensiones: pero todo ello se da de una
manera vaga y no expresamente percibida, casi a despecho
de la voluntad sistemdtica” (p. 119). La relacién entre sus-
tancia y modo, es el problema fundamental de Spinoza. “El
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mundo es paradoja de diversidad y conciencia: sustancia y
modo se rompen la una sobre el otro y viceversa” (pp. 119
y 120).

Para Spinoza en su Ethica, el orden y la conexién con
las ideas, es lo mismo que el orden y la conexién con el
mundo. No hay dos acontecimientos diferentes que se en-
cuentren mediatizados por un concepto, sino que mundo
y Dios, Dios y Razén son lo mismo que se diversifica, se
singulariza, se ramifica. “La potencia salvaje de la natura-
leza spinozista es, como siempre, el primer escenario del
proyecto constitutivo. El derecho natural es, entonces, la
ley misma de la naturaleza en su inmediacién” (Negri, p.
320).

La naturaleza virtual es a la vez expresién y potencia-
cién. Esta potencia es el desenvolvimiento del cuerpo. No
hay una separacion entre lo que tiene lugar, o es y lo que
adn no ha tenido lugar: utopia.

Para Lévy las cosas solo tienen limites establecidos en
lo real, la virtualidad es un continuo paso entre el interior y
lo exterior de un mismo objeto, la identidad de los mismos
es juzgada y ya no hay excluidos ni incluidos en los sitios
y en los momentos. Los elementos que la conforman no se
pueden establecer con precisién, estan dispersos y no hay
pertenencia a una posicion.

Segin la lectura que Negri hace de Spinoza, “...una
praxis constitutiva forma la desutopia. La desutopia es la
representacion tedrica de la determinabilidad, de la fe-
nomenologia de la praxis: desutopia como determinacion
como actualidad determinada” (...). “El ser estd maduro
para la libertad. La libertad y la felicidad se construyen,
por tanto, como manifestaciones del ser. La desutopia es
un perseguir las trazas de la potencia del ser” (...). “Lo que
revela la potencia del ser es jque es plano y compacto!, lo
que mide su actualidad jes su presencia como dado!” (...).
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“Emancipacién es, por tanto, organizacién del infinito, de-
claracién de la potencia humana como expresién determi-
nada de lo indefinido. La desutopfa es la forma especifica de
la organizacién del infinito” (p. 364).

Mientras que la modernidad kantiana, hegeliana e
incluso marxista se basa en la utopfa, es decir en todas la .
posibilidades de ser del Ser como telos, Spinoza, critico
profundo de la modernidad, muestra que todas las posibi-
lidades de ser del Ser, son en la praxis o en la actualidad.
Cada momento del ser, es organizacién del infinito. En
cada especificidad de la naturaleza ya sea material o vir-
tual, estd el ser como organizacién del infinito.

Spinoza va en contravia de todo el pensamiento mo-
demo por lo cual solo es leido con profundidad en las pri-
meras décadas del siglo XX, cuando la escuela francesa de
la sospecha pone en tela de juicio todo el edificio de la
filosofia de la subjetividad, gracias entre otras a la feno-
menologia husserliana, que no encuentra diferencias entre
el sujeto-yo que reflexiona y la intersubjetividad trascen-
dental, abriendo asf una puerta a la posmodernidad en el
sentido de que no es posible pensar en la subjetividad sino
como intersubjetividad cultural y pensarla asi, es pensarla
en el mundo-de-la-vida-cotidiana, y no como metafisica
(Noguera, 1996).

Estas concepciones influyen en la educacién en cuan-
to que comienza a pensarse en la contextualizacién de los
aprendizajes, en las redes significacionales que reciben y
sustentan un aprendizaje, en la construccién de diversas
imdgenes de los saberes gracias a las diferencias contextua-
les de orden ecosistémico, geografico, climético, geolégico
y biolégico; y de orden cultural, étnico, simbélico, expresi-
vo y virtual. Se podrfa hablar, de que tendencias de la edu-
cacién como la Escuela Nueva y el Constructivismo entre
otras, beben de la fuente de los estudios culturales nacidos
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a su vez, de la creciente relacién entre filosofia y cultura
(ciencia, tecnologia, arte y cotidianidad).

El hombre es influenciado en diferentes momentos de
la historia por los diversos contextos de los cuales inten-
ta resolver problemas; ello genera el tipo de conocimiento
que va adquiriendo; también lo afectan los cambios en el
ambiente en el cual vive y los recursos que tiene a su dispo-
sicién.

Sin embargo, estas tendencias culturalistas de la edu-
cacién, no logran romper los escollos epistemoldgicos de
la escuela moderna. Son voces menores, que no logran
derrumbar el imaginario de la escisién entre naturaleza y
cultura. El pensamiento de Spinoza sigue marginado por
ser un pensamiento de una potencia integradora que no
conviene a los intereses de la economia de la globalizacién,
figura hipermoderna de la economia capitalista.

3. La tecnovirtualidad como expresion cultural de la
expansion estética

Las investigaciones pedagdgicas realizadas en los ul-
timos afios, muestran que es posible el uso de la dimensién
virtual y de las tecnologias que se aplican a la construccién
de dicha dimensién, para ampliar la cobertura de las ins-
tituciones educativas en el sentido de poder llegar a mds
personas, a mds territorios, a mas etnias de un pafs, de un
continente e incluso del planeta.

La discusién presentada en esta ponencia gira enton-
ces alrededor de estos problemas, desde una dptica integral
vy holistica, donde lo tecnolégico y lo humanistico confor-
man ya una serie de pensamientos, actitudes y retos que
invitan a una comprensién compleja, integral, ecoldgica y
sistémica de dichos fenémenos.



Los dispositivos tecnomaquinicos de la contempora-
neidad, han abierto nuevas formas de historicidad; a la li-
nealidad teleolégica de la historia de los siglos XVIII, XIX y
principios del XX, le ha sucedido el tejido denso de interac-
ciones, intervalos, de lineas de fuga y de puntos fugaces de
encuentro, que forman tramas cadticas de tiempos y espa-
cios que apuntan en diferentes direcciones. Pero la técnica
en la contemporaneidad no es un elemento mds de nuestra
cultura, sino su base. Es impensable comprender la cultura,
la vida social, sin los dispositivos tecnomaquinicos. Como
dirfa Félix Duque (1995) recordando a Heidegger (1960),
el ser de la contemporaneidad es el ser de la técnica. Es la
manera como es la contemporaneidad. Desde Descartes, los
animales astutos “...en cuanto que su invencién: el conoci-
miento, invierte ilusoria y catastréficamente la relacién de
denominacién y dependencia (...) al hacer la Naturaleza
un material de construccién disponible y a la mano (eso
que antes llamamos “realidad”) para autoproducirse como
“Historia Universal” y, por ende, para erigirse en Sefiores
de una naturaleza artificialmente capitidisminuida”... “La
técnica, seria esa ficcién por la naturaleza es vista —engafio-
samente— por el conocimiento humano como materia bru-
ta al servicio de la historia del -hombre—" (Duque, 1995).

Tanto la visién optimista cartesiana como la pesimis-
ta heideggeriana de la técnica, obedecen a una posicién de
la modernidad, que es la escisién entre sujeto y objeto de
conocimiento.

Estas dos visiones han influido notoriamente en las
reflexiones y acciones realizadas sobre la tecnologia y las
humanidades.

Mientras la tecnologfa en la Modemnidad buscé la
universalidad pero desde la perspectiva de una economia
de mercado y dentro de las légicas del capitalismo, alejan-
dose de sus propios origenes, por cuanto la tecnologia es
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una forma de la técnica y por tanto es tecné, que significé
para los griegos, produccién, la técnica es una expresién
estética. .

Todas las formas de técnicas creadas por las diversas
culturas, constitutivas de las culturas, son manifestaciones
de la dimension estética de la especie humana.

La técnica es la forma como la especie humana se ha
adaptado al medio. Es al mismo tiempo la manera como la
especie construye formas de comunicacién, formas de ha-
bitar la tierra y formas de ser (Leroi-Gourham). Cada con-
texto cultural ha creado sus propias formas de ser técnicas;
la dnica cultura que ha propuesto tecnologias universales,
es la cultura moderna.

Es desde esta perspectiva que estamos observando
esas formas de acercamiento y de didlogo entre la tecnolo-
gia y las humanidades hoy. Lo virtual es al mismo tiempo
una expresion técnica de la cultura contempordnea, pero al
mismo tiempo es una expresion estético-cultural.

La separacién entre tecnologia y humanidades ha
tenido un cardcter eminentemente ético—politico—econd-
mico—; es un imaginario (y por ello no menos real) que
ha desempefiado un papel muy importante en la escisién
moderna entre mundo de la técnica y la ciencia y mundo
de la imaginacién la intuicién y la cultura. Equivalente,
repetimos, a la separacién entre mundo de lo racional y
mundo de lo imaginario. Sin embargo, el acercamiento, el
didlogo entre la tecnologia y las humanidades es cada dia
mas urgente, puesto que en la praxis de la cultura, estas
dos visiones de mundo han estado siempre juntas, por el
cardcter u origen estético (creativo, constructivo y auto-
poiésico) que tienen estas dos formas de concebir y crear el
mundo.

En el momento actual, cuando el concepto de esté-
tica se ha expandido a otras creaciones culturales (entre
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ellas las tecnologias), el concepto de tecnologia también
ha advertido su necesaria conexién con lo creativo, a partir
de relaciones mucho més densas entre el usuario de una
tecnologia y la tecnologfa misma. La densidad de estas re-
laciones se expresa en las artes contemporaneas que surgen
precisamente de los desarrollos tecnolégicos en lo que tiene
que ver con la creacién de mundos o naturalezas virtuales.
La belleza (concepto restringido para la estética tradicio-
nal) ahora se expande hacia la tecnologfa, buscando que
ella por si misma, se exprese.

4. Del espacio y el tiempo lineales, a los espacios-tiem-
pos complejos a partir de la virtualidad

Las teorias de la complejidad planteadas por
Bertalanffy, Morin y Capra, entre otros, rompen con la
concepcién de linealidad secuencial y univoca. La Teoria
General de Sistemas (TGS) aporta una concepcién com-
pleja de las relaciones existentes entre los diversos com-
ponentes de un sistema en interaccién con otros, que es la
conocida frase “el todo es mas que la suma de sus partes”.
Implica esta nueva concepcién el paso de una visién me-
canicista de los componentes espacio—temporales, a una
visién sistemitica y compleja, lo que implica, también, un
cambio en las concepciones de naturaleza, cultura y reali-
dad. Cada uno de estos eventos, tiene movimientos azaro-
s0s, NO previstos y cuyas relaciones cambian, permitiendo
nuevas autoorganizaciones y nuevas producciones.

La formulacién de la TGS y del pensamiento basado
en sus consideraciones fundamentales se da a partir de la
necesidad de encontrar una disciplina que permitiera ex-
plicar las partes, estructura y comportamiento de seres vi-
vos (individuos, sociedades y ecosistemas). El pensamiento
sistémico se plantea como una forma diferente de abordar,
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ver, sentir, explicar, comprender y desarrollar el mundo, la
cual considera la conectividad, las relaciones en red y el
contexto, como aspectos que la diferencian de otros enfo-
ques segin lo planteado por Capra.

La complejidad sistémica de las distintas realidades,
especificamente de la virtualidad, hace que surjan nuevas
concepciones y eventos espacio—temporales tendientes
a cero o a infinito, donde, como en el cubismo pictérico,
todos los espacios y tiempos se pueden condensar en uno
solo.

El hecho de que los procesos educativos se pueden
realizar en un solo espacio tiempo, el virtual, a partir de
espacios y tiempos diversos, geografica y culturalmente, re-
voluciona los métodos y enfoques del conocimiento y de la
escuela.

La virtualidad como un acontecimiento igualmente
técnico como estético, ha transformado los imaginarios y
practicas culturales de nuestra contemporaneidad de ma-
nera radical. Ha puesto en el mismo escenario de un lado
tecnologias de la informacién y de la comunicacién, y de
otro la diversidad cultural en toda su magnitud.
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