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Desde la conciencia prerreflexiva, el cuerpo para-si y la distincién sartreana
entre cuerpo vivo y cuerpo muerto, en este articulo, se sostiene que las trans-
formaciones transhumanistas no eliminan la falta ni la negatividad humana,
alejan al ser humano de la posibilidad de la experiencia y promueven la

inmortalizacién de un ser sin vida.

PALABRAS CLAVE: antropologia, Sartre, transhumanismo, cuerpo, experiencia
humana.

ABSTRACT: Transhumanism argues that, through human technoscientific
transformations, it will be possible, not only to eliminate human flaws and
negative sensations, but also to increase human experience and achieve
immortality. Jean Paul Sartre, instead, argues that the human being, as
a being for-itself, possesses an unknowable dimension that they can only
exist. From the concept of unknowable consciousness, the body for-itself
and Sartre’s distinction between alive and death bodies, I argue that trans-
humanist transformations do not eliminate human lack or negativity, but
instead, decrease human experiences and promote the immortalization of

a none alive being.

Kevworbs: anthropology, Sartre, transhumanism, human body, human

experience.

Introduccioén

De acuerdo con la utopia transhumanista desarrollada por Nick Bostrom
(2024), la transformacién morfolégica del ser humano, mediante la
ciencia y la tecnologia, hard posible, no solamente el aumento de las
capacidades, sino también la eliminacién de los defectos, las faltas y
sensaciones negativas, asi como el incremento exponencial de las ex-
periencias humanas y el alcance de la inmortalidad. Estas promesas se
fundan en una ontologia naturalista, que propone que lo tnico que es
y que existe es la naturaleza (Kim, 2003, p.88-90). Sin embargo, dado
que la ciencia ain no ha podido resolver el problema de la conciencia



Karra EncaLapa-FaLconi. Sartre y los limites de la antropologfa transhumanista 201

(Gabriel, 2018a, p.14)?, es relevante e, incluso necesario, analizar las
propuestas y promesas transhumanistas acerca de la transformacion
humana, a partir de ponerlas en discusién con filésofos que, como
Sartre (desde la fenomenologia y el existencialismo), han buscado
dar cuenta, precisamente, de esa dimensién humana incognoscible,
que Sartre denomina “ser para-si”, que supone una negacién y una
falta (de ser-en-si). A partir de la ontologfa-antropolégica de Sartre
(2013), se puede decir que, si bien el ser humano es materia, también
es un cuerpo para-si, que aparece en medio del mundo y que estd
atravesado por una dimensién no-tética o conciencia para-si (pre-
rreflexiva) que no se puede captar, que solo se puede existir. Por eso,
para Sartre (2013), el ser humano, en tanto ser para-si, se constituye
como cuerpo vivo, como contingencia incaptable, comprometida
con el mundo y en movimiento (o en trascendencia) y, al mismo
tiempo, se diferencia del cuerpo conocido por la ciencia, en tanto

Dado que la ciencia no ha podido solucionar el problema de la conciencia, parto
de aceptar la afirmacién de Markus Gabriel, quien, desde el nuevo realismo,
da cuenta de la persistencia de este problema. Sin embargo, no es mi objetivo
poner en discusién las propuestas transhumanistas, ni la ontologfa sartreana,
con las propuestas del nuevo realismo. Si bien, se puede decir que, tanto Markus
Gabriel (2018a), como Sartre (2013), critican un tipo de explicacion cientifica
univoca, lo hacen desde distintos e, incluso, contrarios supuestos filoséficos.
Mientras que Sartre desarrolla su critica a la ciencia desde la fenomenologia y el
existencialismo, Gabriel hace lo propio desde el nuevo realismo —enfoque, a su
vez, critico de la fenomenologfa. Ver, por ejemplo, (Gabriel, 2018a, p.288). A
pesar de ello, se puede pensar que, quizd, existe algo asi como una coincidencia
—no hay que olvidar que el mismo Gabriel se define como neo-existencialista
(2018b)— en tanto para Sartre el problema de la ciencia es que no da cuenta
de que el universo no se agota en lo natural, sino que existe otro modo de ser
(para-si), distinto, aunque ligado a la naturaleza (ser-en-si). Para Gabriel, en
cambio, suponer “que hay una Unica realidad” natural no es sélo “infundado”
sino incluso “falso” (2018a, p.50). Explicar todo el universo a partir de la
premisa de que lo Gnico que existe es lo natural, es, en Gabriel (2018a), una
actitud metafisica (p.51). Sin embargo, estd fuera de los limites de este trabajo
discutir con los conceptos de metafisica y ontologia que propone Gabriel desde
el nuevo realismo. A futuro, podria ser relevante poner en discusién las criticas,
tanto de Sartre como de Gabriel en torno al naturalismo cientifico. Para mds
informacién sobre este tema, ver Gabriel 2018a, pp. 50-51, 188).
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esta tltima, segun Sartre, supone la captacién de un cuerpo inerte,
sin mundo y sin trascendencia. A partir del concepto de conciencia
prerreflexiva, del cuerpo como ser para-si y de la distincion de Sartre
entre cuerpo vivo y cuerpo muerto, me propongo discutir con las
propuestas y promesas transhumanistas acerca de la transformacion
del ser humano. Preguntas como, si el ser humano es algo incaptable,
ses posible eliminar todo defecto, toda falta y sensacién negativa, a
partir del conocimiento cientifico y la implementacién de dispositi-
vos tecnoldgicos?; ;qué pasaria con los defectos, faltas y sensaciones
negativas humanas, si aceptamos que estas suponen algo no-tético?;
scémo se lograria el incremento de las experiencias humanas, si estas
conciben el cuerpo solo como materia?; ;de qué modo serfan estas
experiencias?; y, finalmente, ;es posible alcanzar la inmortalidad del
ser humano tnicamente a partir de la subida del contenido del cerebro
a medios digitales?; ;qué tipo de inmortalidad seria?

Cabe decir que, aunque existen diversas versiones del transhu-
manismo, la fenomenologia y el existencialismo, en este articulo,
la discusién se limita a analizar las propuestas que desarrolla Jean
Paul Sartre (2013) en Elser y la nada, y Nick Bostrom (2024), sobre
todo en Deep Utropias. Se ha elegido Bostrom y no a otros fildsofos
con ideas similares porque en su dltimo trabajo, este se propone la
construccién de una utopia transhumanista. Antes que dar cuenta
de las transformaciones antropolégicas en un mundo donde el de-
sarrollo de la ciencia y la tecnologia implica tanto efectos positivos
como riesgos y consecuencias negativas, en Deep Uropias, Bostrom
se refiere a c6mo serfa esta transformacion en un escenario donde la
ciencia y la tecnologia evolucionaran positivamente, es decir, donde el
ser humano pudiera servirse de todos los desarrollos tecnocientificos
y transformarse en algo superior. El objetivo, entonces, es examinar
estas transformaciones, incluso en el supuesto de que todo saliera
bien, tal como Bostrom se imagina. Se busca discutir con el trans-
humanismo, a partir de los postulados de su propia utopia. En este
sentido, el tltimo trabajo de Bostrom parece ser de los més relevan-
tes. La eleccidn de Sartre, en cambio, se debe a que su antropologia
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pone en el centro de la discusidn los conceptos de falta y negacion
del ser (en-si) como un modo de ser humano, a diferencia del trans-
humanismo, que busca incesantemente eliminarlos. Ademds, Sartre
retoma el cogito cartesiano (aunque como se verd, lo reinterpreta)
para dar cuenta de un modo de existencia no-tética de la conciencia
humana que es precisamente lo que las promesas de transformacion
transhumanista no toman en cuenta.

Ontologia-antropolégica y cuerpo humano en Sartre
El ser en-si y la nada

La ontologia-antropoldgica de Sartre se desarrolla a partir de dos co-
rrientes filoséficas, la fenomenologfa y el existencialismo. La primera
se ocupa del modo en que las cosas se manifiestan y no de cémo son.
La segunda propone que “la existencia precede a la esencia” (Sartre,
1999, p.27). Para el existencialismo, el ser humano “existe antes de
poder ser definido” (Sartre, 1999, p.30)*. A partir de estos supuestos,
este fildsofo desarrolla cuatro categorias ontoldgicas: el ser en-si, la
nada, el ser para-si y el ser para-otro’ (Vinolo, 2022; Vinolo, 2023,
198-203).

Sartre (2013) parte de la existencia de un ser-en-si, al que define
como un ser que “es lo que es” (p.34), que se rige a partir de un “prin-
cipio de identidad” y que existe independientemente de la conciencia
(p-130). El ser en-si no tiene mediaciones, se adecua completamente
a si mismo. No tiene vacios, fisuras, ni distancias y no puede remitir
ni siquiera a si mismo. Tampoco tiene alteridad, ni negatividad. No

Sartre también discute con la corriente naturalista-cientifica. La “concepcién
naturalista que propone la existencia de una realidad natural independiente,
estd expresada en la concepcién de Sartre de ser-en-si” (Gardner, 2010, p.58).
Sin embargo, a la vez, Sartre cuestiona al naturalismo en tanto el ser humano
es un ser para-si.

En este articulo no me ocuparé del ser-para-otro. Lo analizaré brevemente en
relacién con el cuerpo. Este es uno de los limites de este trabajo.
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puede ser lo que no es. De acuerdo con Sartre, todos los objetos que
se encuentran en el mundo, excepto el ser humano, son seres en-si. Si
bien el ser en-si es el fundamento de todo, esta “fuera de[l] alcance”
del ser humano (Vinolo, 2021, p.198). No se le manifiesta tal como
es, sino inicamente como fenémeno, mediado por la conciencia. Por
eso, para dar cuenta de él, al ser humano solo le queda interrogarlo,
empezar por preguntarse acerca del ser.

Para Sartre (2013), cuando se interroga al ser sobre su modo de
ser, si bien este puede manifestarse como siendo de un modo, también
puede aparecer como “no siéndolo” (p.43). Existe la posibilidad de
que la interrogacién del ser humano al ser, arroje como respuesta
un “no”, es decir, de que tenga que lidiar con el “no-ser” (p.43). Sin
embargo, es precisamente a partir de este no-ser que se abre un espacio
para el surgimiento de la nada, como “ese agujero de ser”, como esa
caida del ser en-si hacia un ser que no es identidad de s (p.136). La
nada es el espacio que se abre entre el ser y el ser que no-es. Dado
que la interrogacién es una actitud tinicamente humana, y dado que
a partir de esta actitud el ser emerge como no siendo nada, es posible
concluir que quien hace germinar la nada en el mundo es, justamente,
el ser humano. Debe haber algo, entonces, dice Sartre (2013) “que
el ser humano debe ser para que haga posible que la nada advenga
al ser” (p.68). Este modo de ser es la libertad® (Vinolo, 2022, p.61).

Ser para-si, falta (de-ser) y conciencia prerreflexiva

El ser para-si da cuenta del modo de ser de los seres humanos y es la
categoria central de la ontologfa-antropolégica sartreana. El ser para
si es un ser que solo puede ser fundamento de su nada. Se trata de
un ser en falta, tanto respecto de su pasado como en relacién con su
futuro. En particular, Sartre (2013) lo define como un “ser que no
es lo que es” y, a la vez, como un ser “que es lo que no es” (p.136).

¢ Para profundizar acerca del concepto de libertad en Sartre, ver Sartre, 2013,

p.68-92 y 591-750.
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Esto quiere decir que se trata, por una parte, de un ser que no es
un ser-en-si pero que estd atravesado por este y, por otra, de un ser
que es un proyecto de si mismo, el cual, sin embargo, todavia no es.

Para la comprensién del para-si, Sartre retoma el cogito cartesia-
no’. Sin embargo, a diferencia de Descartes, para él, la conciencia
no tiene que ver tanto con el conocimiento, sino que se trata de un
modo de ser del ser humano. Sartre (2013) establece una diferencia
entre conciencia prerreflexiva y reflexién. En sus palabras, “hay un
cogito prerreflexivo que es la condicién del cogito cartesiano” (p.21).
Este cogito o conciencia prerreflexiva no es mds que la “conciencia
(de) si” (p.133). Se trata de una conciencia de la conciencia humana,
que no implica conocimiento (de hecho, por este motivo, Sartre
coloca la preposicién “de” entre paréntesis), sino que tiene que ver,
mis bien, con “la necesidad primera” de la conciencia (irreflexiva)
“de ser vista por ella misma” (p.131). El ser humano o para-si estd
atravesado por un tipo de conciencia no-tética, no posicional, que
busca dar cuenta de si, y que, al hacerlo, supone a un ser que “no
coincide consigo mismo” (p.130)%. Pero, ademds, Sartre afirma que
el ser para-si surge en circunstancias que no ha elegido, en medio del
mundo y en absoluta contingencia (p.136). Se trata de un ser “sin
fundamento”, al cual no le queda sino construirse una posibilidad
de ser a partir de su existencia (p.137).

Para dar cuenta del ser para-si, Sartre discute, tanto con Descartes como con
Heidegger. Al igual que Heidegger (1997), supone que la existencia precede
a la esencia, pero, a diferencia de este, plantea que hay que volver al cogito
cartesiano, “dudo, pienso” (Sartre, 2013, p.129). Sin embargo, para Sartre, si
bien Descartes (desde la segunda prueba de la existencia de Dios) se da cuenta
de que la conciencia es una entidad imperfecta, no desarrolla el modo en que
esta conciencia imperfecta existe. Lo contrario ocurre con Heidegger, si bien
proporciona una “analitica” de la existencia del Dassein (Sartre, 2013, p.129),
lo hace a partir de un rechazo del cogito cartesiano.

Esto no quiere decir que la conciencia no pueda conocer, sino que la reflexion,
definida como “la conciencia posicional de la conciencia” tiene como como
condicién de posibilidad la conciencia prerreflexiva (Sartre, 2013, p.19).
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Por otro lado, dado que el para-si es un ser que no-es, se puede
decir que surge a partir de un “acto sacrificial” que nihiliza al ser
en-si, puesto que no puede serlo (p.139). A esta negacidn, Sartre la
denomina como la falta de ser del para-si. El modo de ser del para-si,
como ser en falta, tiene tres componentes: el existente o ser en falta,
la totalidad —a la que hace referencia el ser falto para constituirse
como falta— o lo fallido y lo que le falta al existente para dejar de
ser falto. En Sartre (2013), si bien los objetos estdn en el mundo
como son, para que estos devengan incompletos es necesario que
el ser humano o para-si, indefectiblemente, trascienda lo que le es
dado hacia una totalidad que no existe atin, y que le aparece como
un proyecto futuro (de esta intromisién surge la realidad humana).
Esto implica que, en tanto ser falto, el ser para-si es un ser siempre
en trascendencia que estd condenado a ir siempre “fuera de si” mis-
mo, a proyectarse hacia una totalidad que todavia no es y que nunca
llegard a ser (pp.145-146). Por eso, la totalidad es lo inalcanzable,
“lo fallido” (p.146). Ademds de la totalidad, el para-si también se
constituye a partir de esa parte que le falta al existente para ser lo
fallido, a saber, lo “posible del para-si” (p.157). Esta falta constitutiva
hace que el para-si se manifieste como un ser siempre “proyectado
hacia sus posibles” (p.157).

Cuerpo para-si y distincion entre cuerpo vivo y cuerpo
muerto

Para la ciencia, el cuerpo es, inicamente, una especie de objeto
dotado de una biologia, que se puede diseccionar y manipular en su
totalidad. Sin embargo, para Sartre (2013), este modo de concebir
al cuerpo es problemdtico, puesto que, antes que dar cuenta de este
como “ser vivido” lo transforma en un objeto muerto “sin existencia”
(p-421). A diferencia de la ciencia, argumenta que el cuerpo también
forma parte de la estructura ontolégica del ser humano. Se trata de
un modo de ser, contingente y en trascendencia, al que denomina
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cuerpo como ser-para-si (p.425). El cuerpo para-si emerge como
ser-ahi, prerreflexivo, comprometido en medio del mundo y ala vez
contingente, al cual el mundo “le devuelve la imagen de una realidad
en orden” (p.428). Para dar cuenta de este cuerpo para-si, analiza
tanto las sensaciones como las acciones humanas. La ciencia piensa
la sensacién Gnicamente como producto del cuerpo biolégico. Los
érganos materiales del cuerpo aparecen como lo “objetivo”, como los
causantes o “excitantes” de una respuesta corporal interior, la cual, a
su vez, se concibe como lo “subjetivo”, como lo “pasivo”, como algo
simplemente causado por el érgano objetivo del cuerpo (p.433). De
este modo, toda experiencia sensorial se transforma en una entidad
que “no puede salir de si misma”, que “manifiesta la inercia y la au-
sencia de toda trascendencia” (p.434).

A diferencia de la ciencia, para Sartre (2013), existe también un
cuerpo vivido, el cual no se puede conocer como causa. Los objetos
que vemos, si bien “se manifiestan como visibles a nuestra conciencia
de verlos, no podemos tener conocimiento de ellos al verlos” (p.437).
No puedo ver “al ojo vidente”, solo puedo tener conciencia de los
objetos en el mundo, mds no de mi “actividad debeladora” (p.437).
Mi cuerpo supone un conocimiento no-tético, que solo puedo existir.
Al mismo tiempo, los objetos en orden se muestran desde una “pers-
pectiva particular”, desde un centro de referencia que es el cuerpo;
el orden del mundo me regresa una perspectiva que no puede ser un
objeto captable, en tanto es “lo que yo soy”, mi propio modo de ser
en el mundo (pp.438-439). Por eso, el cuerpo como ser para-si antes
que contemplar al mundo es “coextensivo” a él, se “pierde” en él para
que este exista y para que sea posible su trascendencia (p.440). Del
mismo modo, como centro de referencia en medio del mundo, el
cuerpo es también accién humana. Desde el ser para-si, el mundo se
presenta como una serie de utensilios ordenados de modo prictico,
es decir, como “indicacién de actos que hacer”, como “promesas” y
“correlatos de todas las posibilidades que soy” (p.445). De este modo,
el cuerpo para-si en medio del mundo, se da como ser en movimiento,
“viviente” y trascendido hacia otras érdenes (p.448).
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Por otro lado, en relacién con la conciencia, Sartre (2013) con-
cibe al cuerpo, desde el para-si, como “un punto de vista sobre el
que no puedo tener ningdn un punto de vista” (p.455). No es un
instrumento de la conciencia, sino su modo de ser. La conciencia del
cuerpo para-si es conciencia prerreflexiva y lateral de una “incaptable
contingencia” (p.456). Incluso, cuando el cuerpo es reflexionado por
la conciencia, no se trata de conocimiento, sino que esta reflexién
se vuelve, més bien, afectividad. Si siento dolor, la reflexién lo capta
como “objeto del mal”, como un objeto afectivo que no se conoce,
“se padece” (p.465). El cuerpo es primero existido como contingencia
propia, pero luego es cuerpo “padecido” (p.465). Sin embargo, cuando
ningtn dolor ni placer es existido por la conciencia, esta afectividad
no desaparece, se vuelve “existencia” pura, captacién no-tética, “no
posicional de la contingencia”, afectividad sin cualificacién, es decir,
se transforma en ndusea (p.4606).

Ademds, para Sartre, el cuerpo no solo es existido como conciencia
para-si, sino que también existe de modo diferente, a saber, como
ser-para-otro. El préjimo es un modo de ser, un ente para el cual “soy
un objeto” y que también “se me aparece como un objeto” (p.468).
Capto al otro en su trascendencia, como “disposicién de cosas-uten-
silios de mi mundo”, como “centro de referencia secundario” que es
en el mundo y que no soy (p.468). De la misma manera, a partir de
la “mirada” del otro, me doy cuenta de mi “ser” como un “objeto”
(Sartre, 2013, p.484; Vinolo, 2018, p.332). Me transformo en algo
que tiene que ver con otro ser, y que, por tanto, no puedo alcanzar,
sino como “huida-hacia el-otro” que soy y que se denomina como
“ser-ahi-para-otro” (Sartre, 2013, p.484). Sin embargo, ese otro, que
también se me aparece como un objeto a mi, en tanto ser para-si, estd
atravesado por la dimensidn no-tética de su conciencia, por su pura
existencia (Sartre, 2013, p.472). Entonces, cabe preguntarse, ;qué
pasa con esta dimensién prerreflexiva del otro en mi relacién con él?
Sartre asegura que, si bien el cuerpo del otro puede estar presente,
incluso en su ausencia (por ejemplo, los objetos que utiliza me lo
indican), si la persona ausente aparece, emerge algo “nuevo” puesto
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que su facticidad es ahora “explicita” (p.472). Esta facticidad explicita
del otro, que ya no se indica solo por el mundo, estd atravesada por
su “contingencia no posicional” e inefable (p.472). Sin embargo, en
tanto yo no soy ese otro, cuando este aparece, su contingencia pura
o no-tética de si, no se me puede presentar a mi (en tanto la Gnica
persona que existe es el otro), solo puedo intuirla. A esta “intuicién”,
que es “la contingencia pura de la presencia” del otro y algo de lo que
no puedo dar cuenta, Sartre (2013) la denomina “carne” (p.473). Esta
intuicidn, no es conocimiento del otro, sino mds bien “aprehension
afectiva” de su “contingencia absoluta” (p.473). La contingencia del
otro, como carne, es algo que siempre estd en él, que da cuenta de su
contingencia original y que, sin embargo, no puedo conocer.

Finalmente, aunque Sartre no niega la existencia de un cuerpo
material objetivo, establece una distincién entre cuerpo vivo y cuerpo
muerto. Esta distincidn tiene que ver con la critica que hace al modo
cémo la ciencia concibe el cuerpo humano. Para Sartre (2013), el
cuerpo, en tanto ser para—sf es una entidad en situacién, en movi-
miento y en accién. Se trata de un cuerpo viviente, en trascendencia
hacia un fin y volcado hacia el futuro (p.479). El instante en que
este cuerpo “deja de ser captado por la trascendencia trascendida” se
vuelve cuerpo muerto (p.479). El problema de la ciencia, entonces,
es que, en tanto estudia al cuerpo como un objeto exterior, solo
puede captarlo como “cadédver” (p.480). La anatomia y fisiolog(a,
por ejemplo, en vez de dar cuenta del cuerpo vivido, se encargan de
la “reconstitucién sintética del viviente partiendo de los caddveres”
(p-480). Del mismo modo, la biologia y la medicina no comprenden
“nada de la vida”, dice Sartre, puesto que analizan al cuerpo desde
su posicién de ser inerte (p.480). A diferencia de la ciencia, Sartre
plantea que el Gnico modo de comprender el cuerpo, como entidad
viviente, es a partir de dar cuenta de este, no solo como un conjunto
de érganos, sino también como un modo de existencia humana, es
decir, como ser para-si.

No obstante, a pesar de estas criticas sartreanas, una de las pro-
puestas filos6ficas contempordneas mds influyentes —que busca
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llevar a cabo una transformacién antropolégica radical—, a saber, el
transhumanismo, concibe al ser humano tinicamente como objeto
de conocimiento cientifico e intervencién tecnoldgica. Por ejemplo,
Nick Bostrom, uno de sus principales representantes, asegura que,
como resultado de la intervencién tecnocientifica, el ser humano,
no solo se transformard en un ser infinitamente superior (mds inte-
ligente, mas esbelto, sin defectos, ni faltas, etc.), sino que también
podra vivir incuantificables experiencias y alcanzar la inmortalidad.
Veamos entonces, desde el andlisis de los presupuestos, propuestas
y promesas transhumanistas, de qué modo y hasta qué punto estas
transformaciones serfan posibles.

Transhumanismo y antropologia en Nick Bostrom:
Cuerpo, experiencia e inmortalidad

Presupuestos filosoficos y transformaciéon humana

A pesar de las diversas versiones que caracterizan al transhumanismo
(Thomas, 2024, p.04), es posible afirmar que esta corriente filoséfica,
cuyo origen se remonta a mediados del siglo pasado, concibe a los
seres humanos como entidades materiales y objetivas, pero limitadas,
que tienden, no solo hacia su mejora y perfeccionamiento, sino a la
superacién de si mismos, mediante la utilizacién de la ciencia y la
tecnologia (Bostrom, 2024; More y Vita-More, 2013; Sandberg,
2013; Sorgner, 2010). La antropologia transhumanista se alimenta
—al menos— de dos vertientes filoséficas: el naturalismo ontoldégico
y la neurofilosofia materialista’. En términos generales, el naturalismo
ontoldgico parte de tres supuestos: lo tinico que es y que existe es la
naturaleza, no existe algo sobrenatural y, todo lo que se encuentra en

El utilitarismo es otro de los presupuestos sobre los que se asienta el transhu-
manismo de Bostrom, sobre todo, en relacién con la idea de John Stuart Mill
acerca de la perfectibilidad (Reiss, 2013). Para mayor informacidn sobre el tema
ver Escudero-Alfas, 2021).
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el mundo, incluido el ser humano, se puede explicar a partir de las
ciencias naturales (Kim, 2003, p.88). Ademds, el naturalismo acepta
la idea de que el elemento fundamental del que estd compuesta la
naturaleza es la materia. Por tanto, todo lo que hay en el universo,
incluido el ser humano, su mente y su conciencia, son el efecto de
relaciones entre entidades materiales (Kim, 2003, p.88-90).

Una de las subdisciplinas de la filosofia naturalista, que investiga
el funcionamiento de las células del cerebro y sobre la cual se asienta
el transhumanismo, es la neurofilosoffa materialista. De acuerdo con
Churchland (2013), una de sus principales exponentes, es el cerebro
el que comanda el funcionamiento del resto del cuerpo humano.
Churchland afirma que los fenémenos de la mente o la conciencia
solo pueden explicarse como consecuencia del funcionamiento de
las neuronas. Por eso, segtin la autora, lo que nos hace ser seres hu-
manos, no es el alma, ni la conciencia, sino que somos Unicamente
informacién bioldgica “que estd guardada en patrones de conexiones
entre células cerebrales vivas” (p.12). Es el cerebro, y no otra entidad,
el que tiene “la llave de lo que hace ser [al ser humano] del modo
en que es” (p.32).

Desde estas dos corrientes filoséficas, Nick Bostrom (2024)
propone que el ser humano es inicamente cuerpo, materia coman-
dada por el cerebro. Por eso, en su pensamiento, es posible, no solo
captarlo de manera objetiva, mediante el conocimiento cientifico,
sino también transformarlo en su totalidad, mejorarlo y superarlo
mediante la tecnologfa. Este proceso de transformacion, se logrard,
seglin este autor, en dos grandes etapas: una transhumanista y otra
poshumanista. La primera se caracterizard, tanto por el desarrollo
de un tipo de tecnologia madura como por el potenciamiento de las
capacidades del cuerpo y cerebro bioldgicos. En esta etapa, los deseos
podran “ser satisfechos sin ningtin esfuerzo” (p.150). La escasez de la
naturaleza se terminard, se vivird en la superabundancia. También se
“actualizardn” y “aumentardn” las capacidades mentales, mediante la
implementacién de dispositivos en el cerebro o a través del consumo
de farmacos (p.253). Se incrementard “la sensibilidad y la capacidad
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paraamar” (p.255). Ademds, “se retrasardn (...) limitaciones humanas”
como el envejecimiento o las enfermedades (p.255)". En la etapa
poshumanista, en cambio, surgird una superinteligencia superior a la
del ser humano, que le permitird no solo aumentar sus capacidades a
niveles exponenciales, sino superar su naturaleza material-biolégica
defectuosa para conseguir la perfeccién. Bastard “un click” y “un whi-
rr”!", dice Bostrom, para que el ser humano pueda realizar sus suenos
(p-254). Ademis, dado que, para Bostrom, no es deseable sentir, por
ejemplo, sufrimiento, se creard “un plan universal que evite todos
los sentimientos [negativos] no placenteros de la mente” (p.211). Se
podrd “exportar su funcionalidad hacia mecanismos externos”, sin
que sea necesario sufrir (p.211). Se creard una especie de baipds que
impedird tener que vivir experiencia negativa alguna. Finalmente, se
producirdn mecanismos de subida del cerebro hacia espacios virtuales
donde serd posible llegar a ser un ente sin sensaciones negativas, es
decir, se podrd desprogramar el sufrimiento para siempre.

Cuerpo, falta y negatividad

Segiin Bostrom, el cuerpo-materia es la Gnica entidad que compone
al ser humano (Miksa 2024, p.04). Sin embargo, se trata de materia
defectuosa y limitada, a la que le faltan capacidades para mejorar y para
superarse a si misma. El cerebro, por ejemplo, dice Bostrom (2024),
al estar “hecho de apenas tres libras de carne”, solo puede almacenar
cierta cantidad de informacién, de acuerdo con su tamafo (p.254).
Por eso, sostiene el autor, es necesario aprovechar el desarrollo de la
ciencia y la tecnologfa para mejorar al ser humano, mediante una
transformacién que le permita evolucionar e incluso trascenderse a
si mismo. Con el surgimiento de la era transhumanista serd posible
aumentar los atributos corporales y mejorar la capacidad cerebral e

10 Todas las traducciones del inglés al espafiol en este articulo, son realizadas por

la autora.

""" Sonido de computadora.
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inteligencia. Durante la etapa poshumanista, en cambio, el ser hu-
mano podrd superar definitivamente sus limites biolégicos, a partir
del abandono de su cuerpo fallido y defectuoso. Con el surgimiento
de la superinteligencia artificial, la mente o el contenido y funciona-
miento de las neuronas (ambas son lo mismo) se podrd “subir a una
computadora, replicando, ensilicio, los procesos computacionales que
normalmente se llevan a cabo en el cerebro” (Bostrom, 2005, p.4).
Esto permitird, no solo incrementar la inteligencia, sino multiplicarla
mds alld de los limites biolégicos del cerebro.

Sin embargo, como se dijo antes, para Bostrom (2024), la mejora
y perfeccién del cuerpo también supone la eliminacién de todos los
sentimientos y sensaciones negativas, asi como de dindmicas “no
psicolégicamente deseables” del ser humano (p.212). Aunque Bos-
trom reconoce que, por ejemplo, sensaciones negativas como dolor
permiten al cuerpo dar cuenta de las amenazas del mundo, durante
el transhumanismo, asegura que serd posible crear un mecanismo
que cumpla estas funciones, “pero sin ser doloroso” (p.212). A este
mecanismo lo denomina como “exoskin” o piel exterior (p.212).
Se implantard, dice, una “capa de sensores nanotecnolégicos tan
finos que ni siquiera podremos sentirlos, pero que monitoreardn
la superficie de nuestra piel” de modo que “si ponemos la mano en
un plato caliente, un mensaje de alerta roja aparecerd, asi como un
sonido fuerte”, en vez del dolor (p.212). Asi, podremos exportar/
eliminar esas sensaciones y, al mismo tiempo, enfrentar las amenazas
del mundo y evitar danos, sin sentir dolor.

Ademds, Bostrom afirma que, con el desarrollo de la tecnologia
madura y de una superinteligencia artificial, no solo se perfeccionard
el cuerpo humano, sino que también se eliminard la falta o escasez
de la naturaleza, asi como la necesidad del trabajo humano. Bostrom
(2024), construye un escenario utdpico, en el cual la tecnociencia se
desarrollard de manera adecuada, de modo que creard, mayormen-
te, efectos positivos. Uno de estos efectos serd la eliminacién de la
escasez y del trabajo. A partir del desarrollo de tecnologfa madura,
se construirdn robots hiper-productivos, que alcanzardn un grado de
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eficiencia mucho mayor que la del ser humano, en todos los dmbitos
de trabajo posibles (pp.17-18). Una vez que el trabajo de estas mé-
quinas alcance niveles exponenciales de productividad, se eliminard
totalmente la escasez del mundo, se vivird en la superabundancia y
los seres humanos ya no necesitardn trabajar.

Sin embargo, Bostrom plantea que el hecho de que los seres hu-
manos ya no necesiten trabajar, “quizd nos hard experimentar una
ausencia [de] propdsito”, “un sentimiento de vacuidad o una existencia
sin sentido” (p.439). Para contrarrestar esta falta de significado de la
vida humana es necesario, dice Bostrom (2024), sacar provecho de los
mecanismos desarrollados por la tecnologia madura y por mdquinas
superinteligentes. A partir de estas tecnologias se podrd construir
artificialmente un continuum de significado, propdsito o sentido de
vida (p.442-445). Si se vuelve dificil interesarse o comprometerse
en algo del modo natural, se podria “usar la neurotecnologia para
lograrlo” (p.160), “recalibrar” el aburrimiento y la falta de interés
de modo que ya no se pueda sentirlos (p.216). Esto eliminaria todo
“desajuste” o distancia entre nuestra “actitud subjetiva” y “las cir-
cunstancias objetivas” (p.216). Serfamos por fin un “perfect match”
(una coincidencia perfecta), dice Bostrom (p.216). Ademds, si otra
persona quiere cambiar su modo de ser, para dar sentido a su existen-
cia, porque no le gusta quien es o porque siente “que es mala para las
matemdticas”, podr4 hacerlo a partir de una “reconfiguracién interna
de su cerebro” que le permita tener experiencias de “ser brillante en
matemdticas” (p.165).

En la época poshumanista, Bostrom se imagina un personaje
inmortal, el cual, vivirfa en una realidad virtual controlada por él y
podria “modificase a si mismo”, programarse “un exoser” (ser exterior)
que “cargue automdticamente [y con antelacién] sus pasiones, en
intervalos al azar”, con el fin impedir la sensacién de aburrimiento
o falta de interés, antes de que estas aparezcan (p.220). Durante
este periodo también se podria recurrir a la repeticién para evitar la
vacuidad humana. Sensaciones como la de Einstein al descubrir una
teorfa podrian “repetirse de manera perpetua” (p.303). No obstante,
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si se quiere cambiar de motivacién, no habria problema, puesto que
serfa posible pre-programarse de tal modo que, un “mecanismo in-
teligente” ayude a una persona a cambiar de propdsito “justo antes
de que [su actividad] empiece a serle aburrida” (pp. 218-219). Como
consecuencia, los seres humanos podrdn intervenirse para no sentir
nunca, falta alguna.

Incremento de la experiencia y modos de ser
inimaginables

Si bien, para Bostrom, los seres humanos forman parte de la natura-
leza e interactdan con los objetos del mundo y con los demds, estas
interacciones, que se pueden denominar como experiencia humana,
se conciben dnicamente, desde el transhumanismo naturalista, como
efectos de procesos biolégico-materiales. Desde este punto de vista,
Bostrom (2024) asegura que es posible “generar experiencias realistas
sin tener ninguna interaccién con el mundo exterior, ni con otras
personas reales” (p.170). Esto quiere decir que la experiencia huma-
na, para el transhumanismo, se vive como respuesta del cuerpo a un
estimulo. A partir de esta perspectiva, el aprendizaje, por ejemplo, no
tiene nada que ver con la experiencia, ni con la vida vivida (pp.136-
140). La experiencia del aprendizaje se construye como el resultado
de procesos biolégicos (p.138). Por eso, segin Bostrom, es posible
aprender cualquier cosa, sin necesidad de tener experiencias en el
mundo, sino como resultado de intervenciones-transformaciones
tecnoldgicas en el cuerpo humano. Por ejemplo, se podria adquirir
experiencias de aprendizaje a partir de la introduccién de “nanobots
que nos ensefen lo que sea que queramos” aprender (p.139-140).

La adquisicion de experiencias por via tecnoldgica no debe
comprenderse solo como algo posible sino también deseable. Para
Bostrom (2024), “las mejoras y modificaciones cerebrales” a partir de
la tecnologia, “nos dardn acceso a un enorme espacio de experiencias
nuevas” incluso “nos permitirdn sostener experiencias selectivas por
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mds tiempo, sin que estas disminuyan su intensidad” (p.305). Pero,
ademds, asegura que, con el desarrollo de tecnologia madura, los
seres humanos podrén ser lo que no son, pero siempre quisieron ser,
sin tener que tener que lidiar, ni con la naturaleza ni con los demis,
sino mediante la intervencién tecnoldgica de su cerebro (p.165). Un
ejemplo de que es posible obtener experiencias sin interactuar con el
mundo “son los suefios” (p.170). Por tanto, con el desarrollo de la
neurotecnologia y la intervencién cerebral serd viable no solo tener
la sensacién real de nuevas y mayores experiencias, sino que estas, a
diferencia de los suefios, seran “altamente controladas” de acuerdo
con lo que quisiéramos experimentar (p.170).

Durante la era poshumanista el mejoramiento de la experiencia
humana serd més radical. Se podran repetir experiencias placenteras
sin depender del cuerpo ni de la interaccién con otras personas.
En palabras de Bostrom (2024), con la “subida del ser humano a
un computador” y la posibilidad de “interactuar con una realidad
virtual” serd posible tener “profundas y realistas experiencias sin
tener que involucrar a otros” (p.168). Debido a que las experiencias
podrdn ser registradas, se podrd “resetear la mente y el ambiente” de
tal modo que serd viable “disfrutar la misma experiencia sin personas
reales” unay otra vez (p.168). Esto se debe a que, con la eliminacién
del cuerpo y la migracién del cerebro a medios digitales, se podrdn
“utilizar datos guardados para determinar el input que los sentidos
humanos reciben” como experiencia (p.169). De este modo, se puede
decir que la experiencia poshumana se transformard en la respuesta
a un estimulo, en datos y en interaccion virtual, que puede repetirse
indefinidamente e intensamente mediante su programacién. Se tra-
ta de una realidad controlada, a partir de la cual se asegura que los
individuos, finalmente, puedan ser lo que quieran.

Pero, ademds, Bostrom (2024) asevera que las experiencias que se
puedan obtener con la subida del cerebro a medios digitales tocardn
el mismo modo de ser humano. En sus palabras, el poshumanismo
permitird el desarrollo de “modos de ser” inimaginables, es decir, de
nuevas y mayores “posibilidades de conducir y experimentar la vida”,
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“inaccesibles para criaturas humanas, con las mentes y cuerpos” tal
como hoy los conocemos (p.253-254). El ser humano serd de modos
que “estardn mds alld de sus suefios (...) mds salvajes” (p.268).

Inmortalidad y superacion del cuerpo

Bostrom (2024), considera que la muerte no es un destino sino un
limite a la posibilidad de vivir'?. Para él, se trata de un problema
que se puede resolver mediante el desarrollo de mecanismos tecno-
cientificos que permitan alargar la vida y alcanzar la inmortalidad.
Segtin €l, en poco tiempo se tendrd el conocimiento suficiente sobre
el sistema biolégico molecular humano y se podrd extender la vida.
Durante el transhumanismo se “abolirdn [los tumores y] la mayoria
de enfermedades y [se retrasard] el envejecimiento” (Bostrom, 2011,
pp-169-170; Bostrom y Sandberg, 2009). Avances en criologia
permitirdn congelar los cuerpos para que estos puedan revivir. Y,
durante la fase de poshumanidad, a partir de la “clonacién de la
mente” y la “transferencia de la conciencia” o “subida del cerebro” a
medios de existencia digital (Huberman, 2018, p.2), los humanos
vivirdn infinitamente en una realidad simulada. Se generard una
“conciencia andloga a la de una persona, mediante la combinacién
de datos detallados acerca de su vida mental, para utilizarla en forma
digital, como un software” (Huberman, 2018, p.2). Al realizar “co-
pias digitales de su ser” los humanos se volverdn seres poshumanos e
inmortales (Huberman, 2018, p.4). A partir de la migracién del ser
humano hacia medios digitales serd posible “moldearlo [todo] segtin
nuestros deseos” (Huberman, 2018, p.6) y tener amplio control de
la realidad construida. Ademds, al superar el vacio y la muerte, los
seres poshumanos finalmente podrdn alcanzar su coincidencia, su
perfectibilidad, serdn su perfect match.

12 Para un andlisis critico, mas detallado, acerca de la muerte en el transhumanismo

ver Gonzdlez Vallejos, 2022 y 2023.
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Sartre, ser para-si y los limites de las promesas
antropoldgicas transhumanistas

Ante la posibilidad de una discusién entre Bostrom y Sartre, se po-
dria objetar que el problema de este ejercicio es que la concepcion
de estos autores acerca del ser humano supone niveles distintos de
explicacién. Mientras Bostrom se mueve a nivel empirico, esto es,
propone una transformacién del ser humano fundada en la obser-
vacién y experimentacidn cientifica, Sartre (2013) busca dar cuenta
de “las estructuras del ser”—ser en-si, ser para-si, la nada y ser pa-
ra-otro— lo que, para él, equivale a transitar en el nivel “ontolégico”
(p-832-833). Sin embargo, ante la posibilidad de esta objecién, se
puede decir, en cambio, que tanto Bostrom como Sartre, parten de
presupuestos filoséficos que responden a la pregunta acerca de lo que
es 0 lo que existe. La respuesta de Bostrom a esta pregunta se realiza
a partir de supuestos naturalistas, en cambio, la de Sartre, acepta los
presupuestos del existencialismo y la fenomenologia. Mientras que
para Bostrom lo tinico que existe es naturaleza material, para Sartre
(2013), lo que existe, no es solo naturaleza o ser en-si, sino también
un ser para-si (humano), atravesado por su existencia (pp.133, 143).
Lo relevante de estas consideraciones es que justamente a partir de la
respuesta que dan a la pregunta sobre lo que existe, ambos filsofos
construyen su antropologia. De este modo se puede decir que, en
tanto estos dos autores parten de la aceptacién de supuestos filoséficos
que influencian su modo de concebir al ser humano, es posible poner
en discusion ambas propuestas. En este caso, se trata de analizar las
implicaciones de los presupuestos naturalistas de la antropologia
transhumanista, a partir de los aportes del existencialismo y la feno-
menologfa, desarrollados por Sartre.

La aceptacién de los supuestos del naturalismo se ilustra en la
antropologia de Bostrom, en tanto que, para él, la sola transformacién
de la naturaleza material traerd como consecuencia la transmutacion
del ser humano hacia una entidad, primero, transhumana y, luego,
poshumana. Bostrom (2024), afirma que con estas transformaciones
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no solo se mejorardn las capacidades de los individuos, sino que “se
evitardn los estados mentales desagradables” o sensaciones negativas
(pp-211-214), como el dolor, y se suprimirdn todas las faltas, incluso
la falta de sentido (pp.442-445). Durante la era transhumanista, esto
se logrard mediante la instalacién de dispositivos tecnoldgicos en el
cuerpo. Por ejemplo, se implementard una “exoskin” (p.212) que
reproducird las funciones de supervivencia que cumple el dolor, pero
sin tener que sentirlo. Del mismo modo, la falta de sentido se podrd
eliminar mediante manipulaciones neurotecnoldgicas que permitirdn
una “reconfiguracién” del cerebro para recalibrar la falta de interés
o motivacién, mediante la pre-programacién de propdsitos de vida
“artificiales” (pp.159-161). Estos, hardn posible eliminar la falta de
sentido antes de que este pueda vivirse. Durante el poshumanismo,
en cambio, se podrd eliminar definitivamente toda sensacién nega-
tiva humana. Con la superacién del cuerpo bioldgico y la subida del
cerebro a medios digitales, los seres transhumanos tendrdn control
total sobre su realidad virtual. Se programard un “exoser” (p.220),
que se anticipard a cargar intereses y pasiones, de tal modo que nunca
se experimente la falta de sentido.

Para Sartre, en cambio, si bien el ser humano es cuerpo y materia,
se diferencia del resto de entidades objetivas del mundo, en tanto
se trata del Unico ser que no es un ser en-si (aunque estd atravesado
por este). A diferencia del ser en-si, Sartre concibe al ser humano o
para-si, como un ser incompleto. Se trata de un ser que surge de la
nihilizacién del ser (en-si) y que, en tanto no puede coincidir consigo
mismo, ni ser su propio fundamento, estd constituido inevitablemente
por una falta de ser (en-si). Para explicar esta falta, Sartre retoma el
cogito cartesiano, pero no cOmo conocimiento, sino como un modo
de ser del para-si, como su modo de existencia. En tanto ser falto, el
ser humano estd atravesado por un tipo de conciencia prerreflexiva,
que no se puede captar, ni objetivar, que sélo se puede existir. Se trata
de una conciencia no-tética a la cual, en tanto le es posible al menos
intentar dar cuenta de si, supone una distancia, una no coincidencia
respecto de si misma (Sartre, 2013, p. 134).
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Por tanto, si bien Sartre no necesariamente estarfa en contra de la
transformacion e, incluso, posible mejora del cuerpo fisico, la propuesta
transhumanista de que se pueden eliminar definitivamente todos los
sentimientos negativos del ser humano (como el dolor) y todas las
faltas (incluso la falta de sentido), a partir de la manipulacién tec-
nocientifica del cuerpo-materia, no serfa posible. Esto se debe a que,
como se dijo, el ser humano, ademds de materia, supone un modo
de ser incaptable, una conciencia irreflexiva. Y es precisamente este
modo de ser de la conciencia, que no se puede conocer, que solo se
puede vivir, lo que, de ningtin modo, estaria sujeto a la intervencién
cientifico-técnica. Dicho de otra manera, en tanto los dispositivos
tecnoldgicos transhumanistas para la transformacién humana suponen
un conocimiento que, inicamente, toma en cuenta al cuerpo como
entidad material (encerrada y objetiva), la falta y lo negativo —por
ejemplo, el dolor o la falta de sentido— no podrian eliminarse. Incluso
si se lograse suprimir de la conciencia reflexiva, mediante un baipds
tecnolégico, todo lo que se considera como negatividad y como falta,
estas permanecerfan como entidades no-téticas. Para ilustrar este
punto, se puede decir que si bien para Bostrom (2024), el dolor, por
ejemplo, se eliminarfa a partir de un “exoskin” (p.212), para Sartre,
en cambio, esto no serfa posible. El dolor, en tanto existido por una
conciencia no-tética, supone en Sartre una dimension no objetiva y
no posicional, algo que es existencia pura, vivencia del dolor como
afectividad sin cualificacién. Esta dimensién no objetiva, que no se
puede captar cientificamente, ni manipular mediante la técnica, no se
podria suprimir con los dispositivos transhumanistas. Sin embargo, lo
que serfa posible afirmar es que el nuevo ser humano que propone el
transhumanismo, del que se ha intentado eliminar toda negatividad
y toda falta, se transformard, eso si, en un individuo cada vez mds
controlado por mecanismos técnicos y manipulado por la ciencia
(Bruno et.al., 2019; Costa, 2021; Deleuze, 1991; Rouvroy y Berns,
2016; Sibilia, 2009; Zuboft, 2020).

Por otro lado, de acuerdo con Bostrom (2024), la tecnologia
madura (época transhumanista) permitird, ademds, que el ser hu-
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mano incremente de modo exponencial sus experiencias. Mediante
la transformacién morfolégica del ser humano, serd posible “acceder
a un largo [mds amplio] espacio de experiencias”, incluso se podrd
“seleccionarlas” y mantenerlas “intensamente” a través del tiempo
(p.320). Con la manipulacién tecnocientifica, los seres humanos
tendrdn experiencias mucho mds “fuertes” y “puras” que algunas
de las que son “accesibles a la gente hoy” (p.305). Sin embargo, el
problema es que esta posibilidad, que promete el transhumanismo,
concibe a las experiencias humanas, Gnicamente como sensaciones
material-corporales y, en tltima instancia, como respuestas cerebrales.
Para Bostrom, estas experiencias se pueden obtener, no tanto del
aprendizaje resultante de la interaccién de los seres humanos con el
mundo y con los otros, sino, mds bien, como respuestas a estimulos
promovidos por la implementacién de dispositivos tecnoldgicos,
como nanobots. Por eso, para el transhumanismo, con la tecnologfa,
el ser humano podrd aumentar sus experiencias sin tener que salir al
mundo, ni tener que lidiar con los demds. Y no es que el transhuma-
nismo niegue la existencia de un ser humano que interactda con el
mundo y con otros, sino que, las transformaciones tecnoldgicas que
propone y hacia las que busca llevar a los individuos, se sostienen en
el aislamiento de los cuerpos, es decir, pretenden saltarse el mundo.

De acuerdo con las propuestas de Bostrom, con el surgimiento
de la era poshumanista, el proceso de construccién de experiencias
humanas aisladas e, irénicamente, desprovistas de materialidad corporal
y naturaleza (lo que se suponia que, para el transhumsnismo, es lo
tnico que el ser humano es) serd atin mds radical. Con la subida del
contenido del cerebro a medios digitales serd factible, no solamente
obtener experiencias sin mundo sino, inclusive, sin cuerpo. Para el
transhumanismo, el abandono del cuerpo humano hard posible en el
futuro superar la materia carente y defectuosa de la cual estd hecho.
Dejar atrs la naturaleza humana limitada, para vivir en una realidad
virtual, tendrd como efecto, segiin Bostrom (2024), no solo el aumento
de la capacidad para almacenar informacién més alld de los limites del
cerebro, sino que también supondrd incrementar enormemente las
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probabilidades de tener nuevas y placenteras experiencias. En tanto
esta nueva realidad virtual permitird tener un alto control del medio,
el ser humano serd capaz de vivir, no solo experiencias que ha deseado,
sino experiencias que hoy le son “imposibles de imaginar” (p.305);
los poshumanos finalmente podran ser lo que quieran.

Sartre, en cambio, si bien no negaria que la intervencién tecno-
cientifica genera respuestas corporales (en tanto el cuerpo es también
materia), si pondria en tela de juicio la promesa transhumanista de
que mediante la sola transformacién del cuerpo-materia se alcanzard
inevitablemente el incremento de la experiencia humana. Para Sartre,
esta experiencia es algo mds que materia que responde a estimulos.
Sartre (2013) afirma que el cuerpo humano supone un modo de ser
o cuerpo para-si, incaptable, que aparece, a su vez, siempre como
un “ser-en-el-mundo” (p. 424). El cuerpo como ser-para-si estd,
de un lado, atravesado por una conciencia prerreflexiva y, de otro,
comprometido en medio del mundo (p.424). Por tanto, existe un
conocimiento del cuerpo que no se puede obtener mediante la cien-
cia, que solo se puede existir y que “es por si mismo relacién con el
mundo” (p.424). De este modo, si bien el transhumanismo promete
el incremento exponencial de la experiencia humana, concibe a esta,
Unicamente como sensacién aislada, como respuesta a la recepcion
de estimulos. Para Sartre (2013), en cambio, las experiencias huma-
nas, en tanto implican un cuerpo para-si en medio del mundo, no
podrian aumentarse si los mecanismos que se utilizan para hacerlo
aislan al cuerpo de este mundo y de los otros y, asi mismo, reducen
la experiencia a simples “excitaciones objetivas” internas y encerra-
das en si mismas (p.433-434). Por tanto, desde el cuerpo para-si de
Sartre, las experiencias humanas, en la era transhumanista, en vez de
aumentarse, se reducirfan y, a la vez, transformarian al cuerpo en una
entidad “pasiva” (p.433-434). Dicho de otro modo, la implementa-
cién de dispositivos tecnolégicos, inicamente mediante la captacién
del cuerpo-materia, significaria no tanto el aumento de experiencias
humanas vividas, como supone Bostrom, sino un cimulo de infinitas
respuestas corporales a estimulos tecnoldgicos, sin un ser en medio
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el mundo, es decir, caracterizadas, mds bien, por “la ausencia de
del d d t d b p
toda trascendencia” (p.440), por la inercia y el aislamiento.

Por otro lado, segiin Bostrom (2024), el desarrollo de tecno-
logia madura en la era transhumanista permitird a los individuos
superar enfermedades, retrasar el envejecimiento y alargar la vida.
Ademds, con el surgimiento de tecnologia superinteligente, durante
el poshumanismo, el ser humano no solo vivird més, sino que podra
finalmente superar el problema de la muerte, es decir, alcanzar su
inmortalidad. Con la transferencia del cerebro a medios digitales, los
seres poshumanos ya no tendrdn que preocuparse por su muerte, sino
que podrdn vivir infinitamente en una realidad virtual, ampliamente
controlada por ellos.

El problema de esta propuesta, desde Sartre (2013), es que con el
abandono del cuerpo bioldgico, se elimina también toda posibilidad
de existencia. Esto se debe a que este abandono supondria la migracion
de una entidad sin su modo contingente de existencia y sin la forma
de ser que toma en medio del mundo. Se trataria de la inmortalidad
de lo que Sartre considera como un “cuerpo muerto” (p.479). No hay
que olvidar que, para Sartre, a diferencia del cuerpo vivo, o para-si,
concebir al cuerpo tinicamente como “objeto exterior”, susceptible
de ser conocido y manipulado por la ciencia, no hace mds que redu-
cirlo a su posicién de “caddver” (p.480). Por tanto, la subida de una
entidad sin su cuerpo y sin su ser viviente, en vez de alcanzar un ser
humano superior e infinito, como propone el transhumanismo de
Bostrom, lo que obtendria es un organismo “inmortal”, pero vaciado
de su forma material y de su ser en el mundo.

Conclusioén

De acuerdo con Bostrom, el ser humano podrd eliminar toda sen-
sacién negativa y toda falta, inclusive la falta de sentido de la vida,
a partir de transformaciones morfoldgicas que se realizardn a través
de la ciencia y la tecnologfa. Estas afirmaciones estdn fundamentadas
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en una ontologia naturalista, la cual supone que el ser humano es
Gnicamente materia. Sin embargo, dado que la ciencia no ha podi-
do, con certeza, resolver el problema de la conciencia humana, es
aun relevante y posible aseverar, en este caso, desde la ontologia de
Sartre, que el ser humano (en tanto ser para-si) estd atravesado por
algo (un no-ser) que no se puede captar y que tiene que ver con su
ser viviente o en existencia. A esta dimensién de la conciencia hu-
mana, en tanto modo de ser del para-si, Sartre la denomina como
conciencia prerreflexiva. A partir de aceptar la existencia de este
modo de ser, se puede decir que la idea de Bostrom de que con la
transformacién tecnocientifica se eliminard toda falta y negatividad
en el ser humano, no es viable. Aunque se lograran suprimir todas
las sensaciones negativas, como el dolor, por ejemplo, y, aunque
se crearan de manera eficiente, motivos tecno-artificiales que, de
antemano, impidieran la sensacién de toda falta (por ejemplo, de
sentido humano), estas no se eliminarian completamente. Tanto las
faltas como las sensaciones negativas permanecerian, en aquello que la
ciencia no ha podido conocer, y que, para Sartre, se denomina como
ser para-si. Este concepto da cuenta de un modo de ser humano que
se encuentra atravesado por una conciencia no-tética, que no se puede
captar, solo se puede existir. Esto supone que, en tanto el ser humano
estd atravesado por una dimensién incaptable de la conciencia, no se
puede asegurar que la ciencia podrd eliminar todos los defectos, faltas
y sensaciones negativas, a partir del conocimiento y manipulacién
del ser cognoscible humano.

Pero ademds, segtin Bostrom, el desarrollo tecnocientifico permitird
al ser humano tener muchas mds e inimaginables experiencias. Esto
es posible debido a que, para el transhumanismo, las experiencias
humanas son respuestas a estimulos, sensaciones internas del cuerpo,
que no necesariamente requieren de la interaccién del ser humano
con el mundo, ni con los otros, para alcanzarse. De ahi que, para
Bostrom, es absolutamente factible, por ejemplo, experimentar
mayores aprendizajes, inicamente a partir de la implementacién de
dispositivos tecnoldgicos al interior del cuerpo, sin tener que salir
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a ningtn lugar. Sin embargo, si tomamos en cuenta que el cuerpo
en Sartre es un modo de ser para-si en medio del mundo y, si acep-
tamos que la experiencia humana no es Gnicamente una respuesta
biolégica-corporal, entonces podemos, al menos, poner en cuestion
la promesa transhumanista de que el desarrollo tecnocientifico pro-
ducird un incremento exponencial de las experiencias. En cambio,
lo que si es posible afirmar, desde este mismo concepto (de cuerpo
para-si, en medio del mundo) de Sartre, es que concebir la experien-
cia, Gnicamente como respuesta interior, no solo transformar4 al ser
humano en una entidad “pasiva” sino que lo encerrard en su propio
cuerpo, privindolo del mundo, que es su mismo modo de ser. Cabe
aclarar que Sartre no negaria que la implementacién de dispositivos
tecnoldgicos pueda generar sensaciones corporales. No obstante, en
tanto este tipo de experiencia transhumanista tiende a suprimir al
cuerpo como ser para-si en medio del mundo, para Sartre, se trataria
de un tipo de experiencia, sin accién humana, y por tanto, inmévil.
De este modo, la promesa del transhumanismo de que con las trans-
formaciones llevadas a cabo por la ciencia y la tecnologia se podrén
obtener experiencias aumentadas e inimaginables, desde Sartre, no
se sostiene, puesto que estas se fundamentan en la manipulacién de
un cuerpo reducido, aislado del mundo y pasivo, es decir, sin agencia
y sin transcendencia.

Finalmente, segin Bostrom, con la subida de la mente a medios
digitales, el ser humano podrd desafiar el tiempo, podrd alcanzar su
inmortalidad. Asegura que durante la era poshumanista serd posible
clonar el contenido del cerebro, copiarlo en un computador, pero
“manteniendo la memoria y personalidad intactas” (Bostrom, 2016, p.
64). Esto permitird superar los limites del tamano del cerebro natural
humano, en tanto serd posible almacenar incuantificables cantidades
de informacidn, asi como tener control absoluto de este nuevo medio
de vida o realidad virtual. Sin embargo, desde la distincién entre
cuerpo vivo y cuerpo muerto de Sartre, se puede afirmar que los
seres humanos, al dejar su cuerpo, eliminardn también su condicién
de existencia. Aunque se lograra una inmortalidad poshumanista, se
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tratarfa, en todo caso, de la peremnizacién de una entidad sin con-
ciencia prerreflexiva, sin cuerpo y sin su modo contingente de ser en
el mundo. Por tanto, se puede decir que, en tanto la subida de este
‘contenido humano’ a medios digitales estaria fundada, Gnicamente,
en la captacién un cuerpo objetualizado por la ciencia, es decir, sin
existencia, para Sartre, se trataria, mds bien, de la inmortalidad de
algo sin vida, de un ser, de antemano, muerto.
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