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    CONTRA-AYUDA: SER FELICES EN LA INCORRECCIÓN




    En un mundo marcado por la incertidumbre y las transformaciones aceleradas, la búsqueda de la paz interior ha llevado a millones de individuos a golpear las puertas de la autoayuda, el autoconocimiento y la meditación, que acaban fomentando la pasividad y el conformismo, perpetuando las injusticias sociopolíticas. La autoayuda promete soluciones individuales para males colectivos, pero estas prácticas, en realidad, son herramientas de control social y el cuestionamiento de las bases de esta autoayuda permite construir una nueva forma de bienestar basada en la acción y la justicia colectivas.


    En esta obra, Abelardo Barra Ruatta desentraña las limitaciones de esta extendida práctica y propone una alternativa diametralmente opuesta y radical. A través de un análisis crítico de las tecnologías del dominio, que abarcan lo que el autor llama espiritualidad de mercado, hasta las redes sociales, la obra propone una rebelión contra la resignación tranquilizante y el conformismo. Es una invitación a construir una vida plena por medio de la acción política, la conexión social y la búsqueda colectiva de la felicidad; una invitación a despertar de la resignación y a construir un mundo más justo y equitativo a través de una insurrección hedonista.


     


     



    Abelardo Barra Ruatta. Nació el 3 de agosto de 1953, en Córdoba, Argentina. Fue profesor e investigador de Filosofía en la Universidad Nacional de Río Cuarto, donde también fue decano de la Facultad de Ciencias Humanas. Participó en diversos congresos nacionales e internacionales afines a la filosofía. Actualmente, trabaja exclusivamente como escritor. Su pensamiento está marcado por preocupaciones sociales que analiza en el marco teórico del anarquismo. Escribió libros de poesía (Sueños de Jaguares, Jardines de Hedonia, Regreso a Hedonia, El atardecer de Hedonia) y diversos ensayos filosóficos (Antiecologia. Apuntes de una filosofía y paradigma ecológico; Cartografías filosóficas. Una excursión por tierras anómalas; El animal que calza. Erotismo del pie y del zapato; Carne y estatuas. Los cuerpos en la historia; Ética erótica. Política, tecnología y gestión de los placeres; Amores bárbaros. El poliamor y el asedio a la monogamia patriarcal y Post-ética. Ampliar la ética a partir del valor moral de los animales).
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Prólogo 
 Las religiosidades del mundo digital: autoayuda, contra-ayuda o existencialismo queer 
 Florencia Cremona 
 Doctora en Comunicación, UNLP



    Reflexiones desde la comunicación


    Encontré en el libro Contra-ayuda: ser felices en la incorrección. Hacia una insurgencia hedonista un ensayo general de los sentimientos de Abelardo Barra Ruatta. El autor escribe una crítica al crecimiento de las políticas de autoayuda del mundo digital y propone, en cambio, una contra-ayuda desutópica (no distópica) para construir respuestas a una humanidad que no se puede nombrar como genérica. ¿Acaso alguien puede decir quiénes somos la humanidad?


    Abelardo ofrece una diáspora de preguntas que interpelan la subjetividad, la vida material, la autoayuda y la legitimación de conocimientos expandidas por TikTok sin arqueología del saber: ¿Deberíamos creer y ahorrarnos el procedimiento empírico?


    La fáctica del presente indica que porcentajes enormes de la población humana alrededor del mundo evitan la historia del acontecimiento y se aburren con explicaciones prolongadas. La historia de las cosas fastidia a las mayorías, que prefieren aferrarse a las espurias traducciones de la espiritualidad milenaria producidas por el mercado. De este modo, la apatía y la inmediatez convocaron a una combinatoria explosiva del presente: el lenguaje del universo está instalado y al alcance de la significación urbana, la subjetividad ha cambiado.


    ¿Será que les consumidores que imbrican sus vidas alrededor de los discursos espirituales que menciona el libro están desilusionados y excluidos de las instituciones sociales y sienten un gran rechazo a la política partidaria? ¿El miedo de agruparse como un efecto posconfinamiento mundial funciona como dispositivo de aislamiento emocional? ¿Será que las redes y la explosión del decir cotidiano de todas las personas sobre todos los temas en las plataformas digitales haya ampliado la diferencia y producido cierta amnesia sobre lo que tenemos en común?


    ¿Qué vinculación tendrá el creciente mercado espiritualista con el repudio a la política partidaria? ¿Será que, como dice Rita Segato, solo se conoce al poder por sus decisiones y las explicaciones ideologizadas que requieren ciertas lecturas complejas perdieron terreno frente a las teorías conspiranoicas que ven en todo un plan macabro para destruir terrícolas?


    Mientras escribo este prólogo, recurro a mi vasta experiencia en asistir a talleres de autoayuda de todo tipo en los que me vinculé con una enorme mayoría de practicantes mujeres, rechazantes todas ellas de la crítica al heteropatriarcado. Ellas prefirieron siempre no discutir condiciones de producción del malestar social ni político y mucho menos preguntarse por qué centenares de nosotras estábamos participando en talleres de autoayuda en vez de tomando decisiones del orden global político y económico. El feminismo les resultaba más extraño que unas letras en sánscrito.


    Las capillas de los egos enfocan sus energías en realizar transformaciones individuales que en la mayoría de los casos implican dinero: tener más, poder comprar más, poder viajar más, obtener el amor de tal o cual persona, etc. Este fenómeno va en sintonía con el consumo inmediato de todo tipo de ideas, bienes y servicios al que estamos expuestos en plataformas y medios de información y consumo.


    Me cuesta generalizar a las autoayudas y las diferencio de la espiritualidad no religiosa y su milenaria sabiduría: yoga, la meditación trascendental, etc., aunque la similitud discursiva es que cada quién posee la llave de su propio cielo.


    Tal vez las autoayudas sean derivaciones comerciales y estandarizadas de algunos principios de espiritualidad milenaria. El autor rechaza de plano a las autoayudas, las entiende como prácticas alienantes y poco empáticas con los problemas sociales, sin embargo, podríamos estudiar a la luz de los acontecimientos del presente, que tienen la potencialidad de ser profundamente revoltosas y disruptivas, incluso en un sentido no siempre constructivo de la disrupción; y que podrían llevar a la subjetividad social a la economía y a la política a lugares que hasta ahora no habían sido habitados.


    Analizando lo antedicho, Abelardo valora las plataformas digitales, las polisemias emergentes de la visibilidad de maneras de vivir y describe una propuesta de contra-ayuda para reconstruir la empatía, el amor y el compromiso emocional y material con les otres.


    La contra-ayuda a la que nos invita en su libro se afinca en la rebeldía, en la incorrección, en todo lo que la sociedad considera negativo, sucio, feo. Así revela que la materialidad de la existencia es conflictiva: no es lisa ni monótona y tiene altibajos. La contra-ayuda busca resucitar la política de la amistad y de la reunión humana que trae aparejadas consigo una cooperación comunitaria y la búsqueda de soluciones colectivas para los problemas personales que son siempre parte de una trama mayor.


    La distribución de recursos, los afectos, el éxito, la enfermedad y la muerte siguen siendo los problemas de backstage de la vida humana. Autoayuda y contra-ayuda no dejan de ser opciones que en algún punto no se contradicen. Tal vez podríamos politizar la autoayuda cuestionando, exponiendo y participando en esas ofertas tan diversas y ponerles un poco de magia a los discursos sobre cómo salvar el mundo.


     


    La Plata, 17 de agosto de 2023.

  


  
    INTRODUCCIÓN 
 Cómo pensar la contra-ayuda existencial desde nuestra corporeidad social


    Más que en ninguna otra época histórica, desde los comienzos mismos del siglo XX, en todos los ámbitos del obrar humano se vienen produciendo poderosas transformaciones antropológicas (nuestras subjetividades cambian en estrecha sincronía con la velocidad en que producimos modificaciones sustantivas en nuestros revalorizados y dúctiles cuerpos, toda vez que estos, felizmente, van escapando del cepo dualista al que los sometían los gubernamentalismos inicuos apoyados en los idealismos metafísicos y los credos religiosos que siempre se encargaron de devaluarlos, fantasmalizarlos y desontologizarlos). Estos auspiciosos cambios son consecuencias de radicales mutaciones histórico-culturales que se produjeron en los ámbitos cosmovisionales, religiosos, filosóficos, científicos, tecnológicos, políticos, convivenciales, familiares, amorosos, económicos, laborales, comunicacionales, etc., cuyo resultado ha sido nuestra instalación en un móvil escenario caracterizado por aceleradas deconstrucciones, rupturas, desocultamientos, desencantamientos, reformulaciones ontológicas, resemantizaciones, etcétera.


    Podemos decir que estamos en un clima sociovital signado por un propicio y valiente asedio a las viejas certidumbres indiscutidas, dogmáticas.1 Nadie puede ignorar que todo momento de metamorfosis y temblor ontológico acarrea incertidumbre, desasosiego, perplejidad, miedo, angustia. Sin embargo (y se trata de una de las hipótesis centrales sostenidas en este libro), este conjunto de inseguridades e irresoluciones no ha de verse como el preámbulo de un manifiesto apocalíptico que preludia el advenimiento de un nihilismo letal y absoluto, sino que, por el contrario, se trata de la enumeración de novedosas condiciones que presagian la emergencia de un tiempo inédito especificado por un carácter insumiso, anárquico, confuso, promiscuo, hedónico. Un tiempo alumbrado por tecnificados fulgores de provisorias claridades que se deducen de una epistemología blasfema, epistemología que, al tiempo que desertifica paraísos teológicos, cuestiona designios trascendentes y destinos definidos de manera invariable como propios e inmodificables de la naturaleza humana, también está insinuando, un espacio desutópico, un lugar sociopolítico y epistémico siempre inacabado, siempre abierto a transformaciones gestionadas por la libertad, un espacio-continente donde quepan muchos mundos, encaminados a garantizar a la totalidad de los individuos una vida personal y social –gozosa y digna– tutelada por una justicia y una libertad siempre permeables a una ampliación indeterminada.


    Gran parte de las sugerencias y contra-ayudas que aparecerán en este libro se inscriben en la idea de desutopía, concepto que he propuesto en otros textos míos,2 cuyo significado es un (no)lugar virgen para la imaginación y baldío para conjeturar construcciones inespecíficas, un (no)lugar que carece de toda descripción concreta, que carece de planos rigurosos que sirvan para dar respuestas puntuales y orientativas a las actuales expectativas de edificación una sociedad absolutamente perfecta, planificada y optimizada en cada uno de sus detalles. El uso del prefijo des- denota tanto negación como inversión: se trata de negar la utopía entendida como maqueta de inmejorable tesis arquitectural y se trata, también, de invertir el sentido único de orientación cardinal en que está pensada la erección del edificio utópico. Lo desutópico trasciende el importante objetivo revolucionario sostenido por las posiciones políticas que enderezan sus acciones hacia la concreción de utopías abocadas a la superación-reparación de los males que padecen las sociedades en el momento de formulación del proyecto utópico. Diferentemente, en la concepción de desutopía, el topos a poblar está signado por la indeterminación, por el experimento y, fundamentalmente, por la falta de remate estructural y funcional, por la ausencia de un estadio de realización material definitivo e irrebasable. Desutopizar viene a significar el desmontaje de la metódica utopía a diseños mucho más indefinidos, abiertos a la periódica revisión de cómo dar formas concretas al deseo de libertad –siempre indómito y renovado– que manifiestan los individuos en la búsqueda de consumar asociaciones afectivas, éticas y políticas cada vez más (creativamente) justas y, por consiguiente, más hedónicas, que sirvan para dar respuesta a las necesidades y deseos del común. Desutopizar es desprenderse de toda forma de autoridad o comando vertical que haya definido –desde la soberbia de creerse instalada en la Verdad– el plano perfecto del topos utópico y definir luminosamente el único sendero a seguir. Desutopizar es dejar que sean las autonomías de los individuos las que lleven a cabo la independiente y sincera elección de los caminos a transitar, atendiendo únicamente a las suaves indicaciones que proporciona la brújula de la libertad responsable, como inconmensurable recurso que nos hará transitar por las rutas que van marcando esos agentes individuales asociados en la cooperación, la ayuda mutua, la solidaridad, actores empujados por el sentimiento ético autónomo de la empatía franca y expansiva, no reglada por estrictas exigencias heterónomas (las exigencias meticulosamente impuestas por el infalible deber ser del liderazgo revolucionario).3


    Por supuesto que ninguna de las progresistas transformaciones antropológicas que impactan en la necesaria desorganización social se producirán de manera automática, sino que dependerán de un arduo batallar en múltiples frentes, porque los poderes fácticos dominantes encaminan estas connotadas (r)evoluciones tecnológico-culturales, de enorme potencial emancipatorio, hacia una apropiación privatizada que hará un uso político unilateral, injusto, arbitrario e irresponsable de todas esas energías creativas que encierra la nueva ontología social del presente.4 En manos de los intereses sectarios de los poderes hegemónicos, aquello que puede ser emancipador acaba volviéndose un dispositivo productor de efectos de control, opresión y represión. Si la novedad es apropiada exclusivamente por los poderes de la permanencia, se seguirá repitiendo in aeternum lo que siempre ha ocurrido en la historia, se seguirá habitando el mismo y viejo protocolo creador legitimado de injusticias: que los descubrimientos, las invenciones y las innovaciones –apenas son puestas en circulación y durante un cierto espacio temporal estratégico y ventajoso– han sido confiscadas-privatizadas por las clases dominantes y sus originales e inéditos beneficios se ponen exclusivamente al servicio de intereses sectoriales caracterizados por su egoísmo, mezquindad y codicia.


    Por esta inequidad –declarada constitutiva de lo humano por quienes justifican un ordenamiento natural que entiende, incluso, al egoísmo como factor de evolución de la especie– es que algunas acciones nos interpelan de manera urgente e inapelable. Es imperioso expropiar la tecnociencia y los saberes sociales –entendidos como el insumo inteligente de esa maquinaria de vida constituida por procedimientos y tecnologías permanentemente renovadas– para que todo ese complejo transformador sea efectivamente puesto al servicio de un incremento de felicidad para la totalidad de los seres humanos. Solo este paso (cuando se convierta en una efectiva concreción material) estipulará que se ha llevado a cabo una verdadera revolución social: aquella que libere la potencia encerrada en las nuevas formas de concebir la producción y la reproducción de la vida y apure la acción de las manumisoras mutaciones que van adoptando las formas de la existencia (tanto en lo individual como en lo social) en la vasta gama de las actividades humanas, mutaciones que se encuentran actualmente vehiculadas aceleradamente por modos inéditos de adquisición, almacenamiento y distribución de la totalidad de los saberes circulantes, que, a su vez, encuentran su modo de evolucionar vertiginosamente a través del empleo de sofisticadas e instantáneas tecnologías de la información y la comunicación que permiten inmediatas colaboraciones, reformulaciones e innovaciones en el sincrónico desarrollo de investigaciones que no están necesariamente definidas y financiadas por centros institucionales estatales, sino que se producen orientadas por poderes económicos, más o menos autónomos, sin la imposición de un comando centralizado de contralor y censura.


    Si bien es cierto que resulta imposible no incurrir en afirmaciones contrafácticas al extrapolar ideas y sucesos propios de una época o situación específicas a otros estadios muy distantes o diferentes, lo que no puede, sin embargo, ponerse en duda es que la potencia creativa de los saberes y las tecnologías actuales modifica radicalmente la forma y calidad de vida de los individuos y las sociedades de una manera inédita, colosal, inconmensurable con cualquier otra. Si bien es cierto que esto sucede por la abigarrada y lógica acumulación cuantitativa de saberes, no es menos verdadero que se trata de un salto cualitativo: los saberes no se comportan siguiendo una lógica de sucesión o progresión meramente gradual y continua, donde los cambios producidos implican desarrollos mejorados de lo ya existente. En nuestro presente, los progresos siguen saltos bruscos, discontinuos, discretos y pueden dar lugar a innovaciones originales, no previstas en el estadio inmediatamente anterior, lo que comporta modificaciones sustantivas que dan lugar a escenarios inexplorados, abiertos, a nuevas mutaciones drásticas que dan nacimiento a dispositivos y contextos cualitativamente diferentes. Son saberes y tecnologías de la discontinuidad, de la invención, de las transformaciones radicales que pueden dar lugar a lo imprevisto, al salto de paradigma social y gnoseológico en cualquier momento. Los saberes mutan ahora digitalmente, en tanto que, anteriormente, el crecimiento del saber respondía al progreso analógico, es decir, a la modificación continua y gradual de la cosa existente.


    Si bien podemos considerar prodigioso lo que puede derivarse de todos estos cambios en el escenario de la ontología social del presente, debemos ser conscientes y realistas a la hora de constatar que esas transformaciones están aún disímilmente distribuidas y vigentes en muchas regiones del mundo (e incluso ese déficit es constatable en la totalidad del tejido social de un conglomerado regional determinado) y van transitando lentamente por terrenos fangosos e inestables, en los cuales, todavía es posible que esos cambios radicales queden atascados durante mucho tiempo antes de ser usufructuados por las mayorías. Hay que trabajar mucho para que estas enormes transformaciones se encaminen a apuntalar el libre progreso y el bienestar hedónico de la totalidad de los humanos, porque actualmente en el diagrama político del reparto de la riqueza –y quizás en una desproporción nunca vista– asistimos a una profundización de la injusta e inequitativa distribución de los bienes y servicios existentes entre todos los individuos que pueblan el mundo. Los privilegios y las prerrogativas se han ahondado (y legitimado) con el auspicio político y moral de la alardeada y bendecida legalidad republicana propia de las democracias indirectas que, por doquier, instauran el predominio de sectores políticos que se adueñan de las oficinas y mecanismos burocráticos gubernamentales de apropiación y gestión de la riqueza pública para beneficio de los intereses de una aristocrática burguesía republicana que persigue réditos sectoriales que conspiran conflictivamente contra las expectativas de bienestar de las perjudicadas mayorías. La incidencia de la universal participación de las mayorías en las democracias representativas no pasa de ser un espejismo que no difiere demasiado de otras formas extemporáneas y odiosas de gobierno sectoriales como lo son las monarquías, las aristocracias o los totalitarismos pseudodemocráticos (con el agravamiento de que estas últimas formas defectivas referidas no reniegan ni se avergüenzan de constituir imposiciones autocráticas y autoritarias –vía sangre, designio divino, imposición violenta y represión–, en tanto que las democracias representativas actualmente existentes se presentan como formas evolucionadas de la libertad y justicia democrática). En efecto, la democracia delegativa nos conmina a creer que el ejercicio periódico del derecho a elegir –en comicios libres– a nuestros gobernantes debe ser entendido como el modo genuino y legítimo de instalación política del gobierno de todos. Sin embargo, es tanto histórica como actualmente constatable que la clase política –nuestros representantes electos– se desocupa de nuestros mandatos, de nuestras necesidades e intereses desarrollando una gobernabilidad endogámica, inconsulta, cerrada y hasta ¡hereditaria en algunos casos!, que protege los intereses de los sectores que, de manera exclusiva y burocrática, conducen y/o respaldan al aparato estatal encargado de diseñar la forma de la sociedad y los modos legales de producción, acaparamiento y usufructo sectorial de la riqueza común.5 Esta legitimada y ensalzada democracia indirecta acaba privatizando los logros del presente civilizatorio-tecnológico, consolidando diferencias cada vez más extensas y profundas, al punto tal que podemos advertir el levantamiento de un muro ontológico (a veces hecho de infranqueable y concreto cemento) que agiganta, rápida y crecientemente, la más perversa de las divisiones, aquella que establece y discrimina entre quienes verdaderamente son y aquellos a quienes, bajo simulacros jurídicos, se les concede solamente la apariencia de ser. Esta perversa división ontológica da nacimiento a todas las demás.6


    Es por esta enorme distancia, diferencia e inadecuación existente entre las propicias promesas que encierra un presente, que auspicioso muta presurosamente, y las extensas fuentes de dolor real que la ruda materialidad del dominio impone, que considero imprescindible subvertir este diferencial verdaderamente ontológico que se manifiesta en todos los órdenes de la vida, inducido y gestionado por diversas tecnologías de la dominación, entre las cuales me interesa particularmente señalar aquellos modos incruentos (pero efectivos) de provocar un insoportable estado de quietud y conformismo en la subjetividad de las mayorías poblacionales ante el despliegue de diferentes y repulsivas formas de discriminación, control, vigilancia y castigo. Entre estas tecnologías del dominio podemos mencionar a las diversas redes sociales de la Internet que, con su poder de adicción, creación y direccionamiento de los deseos mediante el uso de inteligentes algoritmos, se muestran potentemente humanas y eficientes para suscitar, intensificar y/o modificar nuestras preferencias, gustos, elecciones, consumos, concepciones políticas. Este rasgo invasivo de la Internet, que podemos caracterizar como tecnototalitario, es tan eficaz como persistente en su poder de conformar nuestras subjetividades, asediar nuestras concepciones de la vida y el mundo, ajustar y modificar nuestros posicionamientos político-ideológicos, intervenir en la forma de vivir nuestra cotidianidad y en la configuración que asumen nuestras relaciones interpersonales.7 Esto significa que las redes sociales (y toda plataforma de búsquedas científicas, de noticias y artes, de ventas o juegos en la Internet) operan como nuestras centinelas, tutoras, conductoras y/o compañeras existenciales en la virtualidad: la Internet sabe quiénes somos, qué pensamos, qué deseamos, qué nos gusta, etc. Todos estos roles performativos de la Internet han de pensarse en términos de su impacto antropológico, es decir, como poderosos y muy inteligentes dispositivos que intervienen en nuestro psiquismo, profunda y consistentemente, conformando nuestro obrar y nuestro desarrollo como seres de afectos, como seres ético-políticos, como racionalidades sociales. Esta función de penetración inductora de pensamientos y conductas8 debe considerarse como de valía negativa y como el aspecto que se expande más poderosamente, porque su cooptación por la red de negocios y agencias de manipulación de las subjetividades es incesante, descomunal y económicamente rentable, pero ello no impide que la Internet sea también una enorme red de resistencia y de búsqueda de esclarecimiento emancipatorio gestionado por el obrar sinérgico de individuos y colectivos empeñados en la tarea de construcción de una virtual democracia asamblearia del común.9


    Por eso, creo necesario que sin negar en absoluto esa enorme propensión a erigirse en el vigilante absoluto que, críticamente, podemos observar en la gestión de la Internet, también es preciso ser honestos a la hora de enfatizar el inédito valor que posee la Internet como herramienta que empodera a millones de emisores de discursos progresistas –y aún insurreccionales– que en el mundo precibernético tenían escasas o nulas posibilidades de hacer público su pensamiento: ahora cualquier individuo, en cualquier punto de acceso a la red, puede constituirse en un emisor insurreccional. Yo me sitúo muy lejos de esa tribu paranoica que cree ver una trama conspirativa en cada paso tecnológico que dan las gigantescas empresas de la información y comunicación virtual.10


    Dado que la temática de la Internet ha sido minuciosamente tratada por miles de autores en el mundo, mi referencia a la cuestión debe darse por concluida en lo recién expresado y, por ello, en este libro habré de centrarme de manera exclusiva en el análisis y crítica de una tecnología de la dominación que pasa desapercibida por su carácter incruento y por su capacidad de mimetismo y adaptación que le permite aparecer como un auxilio fundamental a todo déficit antropológico: a esta tecnología la habré de caracterizar como manipulación espiritual trascendente solapada bajo el nombre genérico de autoayuda. El propósito de mi labor es confrontar con ciertos saberes que teorizan y vehiculan la enseñanza de técnicas de meditación y/o instalación en la espiritualidad para inducir aquietamiento y provocar la pasividad y el conformismo que dan por resultado, premeditado o involuntario, la convalidación de los pilares inmateriales (pero no por ellos inconsistentes) que sostienen el statu quo social. Todos estos saberes y prácticas pueden ser denominados, en sentido lato e indistintamente, tecnologías del autoconocimiento, de la autovaloración, de la autoayuda.11 Intento formular y fundamentar una crítica a la cosmovisión que encierra la discursividad espiritualista y que es la que da característica peculiar –preponderantemente– al vasto complejo tecnológico del autoconocimiento y la autoayuda, el cual, a través de ingenuos pero convincentes mensajes de reconcentramiento en el yo, propicia la consecución de un estado de pacificación espiritual interna –paz en la intimidad de la conciencia–, que, con fuerte acento individual(ista), posee el efecto de naturalizar (esencializar) una manera coyuntural (accidental) de normalizar y homogeneizar a las subjetividades, apaciguando y/o extirpando todo conato insurreccional encaminado a la denuncia y disolución del conjunto de sólidas universalizaciones, prejuicios y estereotipos que proporcionan validez legal y legitimidad moral a milenarias injusticias, opresiones e intolerancias que circulan impunemente en los diversos escenarios de la vida social, impactando en la valía hedónica de nuestras existencias individuales.


    Asimismo, la tecnología de la autoayuda consolida y blinda al yo como un principio identitario que cada uno pasa a concebir como legislador universal, impenetrable, absoluto, autosuficiente.12 Lo que se llama paz o tranquilidad interior es, en última instancia, la conquista de un estado psicológico caracterizado por instalar a nuestra conciencia en la normalidad o medianía social, es decir, que la paz conciencial es la obtención de un temple anímico caracterizado por la tranquilidad que brota de la retirada del yo de todo involucramiento en la conflictividad social que puede alterar la tranquilidad de la realidad en su estado natural. El yo se solaza así en su pasividad, en su conformismo, en la carencia relacional voluntariamente escogida, es decir, en la ausencia de toda suscitación de antagonismo y discusión, gracias a un trabajo de aquietamiento de los estados y deseos pasionales-concupiscentes del yo, que lo libera de todo encono, puja o rivalidad. El estado psicológico de tranquilidad interior supone la anulación de las tensiones emocionales que se derivan de las tentaciones y distracciones que supone el mundo empírico con sus estímulos sensuales-sensoriales, con sus paralogismos fundados en facciones o camarillas de la razón empírica ajenas a una supuesta razón trascendental, infalible, unívoca, universal. En el enunciado de esta actitud de éxodo social y enclaustramiento yoico, nos topamos con unos de los aspectos más importantes de la posición crítica que asumo frente a las tecnologías de autoayuda.


    Ante la fuga anonadadora del deseo o el conflicto, en este libro planteo una intensa dialéctica entre el yo y la otredad como fuente de toda espiritualidad y realización humanas. Así, parto de la asidua constatación empírica que nos muestra que los problemas espirituales del animal humano emergen de la interacción existente entre las demandas de nuestro interior biopsicológico (sede carnal de la espiritualidad) y las ofertas que la materialidad –natural y técnico-cultural– del mundo ponen efectivamente a disposición de esas peticiones. La negación de esta permanente e inevitable relación dialéctica (deseo-satisfacción), que puede potenciar o menguar –según sean las respuestas y obtenciones concretas– nuestro estado hedónico y, con ello, nuestra capacidad de crecer o estancarnos, proporciona como –indeseable– resultado, el hacernos ingresar a una condición etérea, angelical, fantasmagórica e impostora, de la cual, objetiva y definitivamente, nuestra especie no participa. Somos lo que deseamos ser y lo que la otredad, cósica y/o humana nos concede, ofrece o permite en cada época y en cada lugar, según sea el puesto que ocupemos en la arquitectura social.13 Aquí tenemos una fuente de conflicto inequívocamente empírica, concreta, real: no siempre aquello que quiero disfrutar me está permitido usufructuarlo (por ello el pensamiento insurreccional nos incita a conquistarlo individual y socialmente). Existen, oponiéndose y frustrando nuestros deseos, una serie de impedimentos –sociales, étnicos, idiosincrásicos, económicos, morales, políticos, jurídicos, etc.– que constituyen una extensa constelación de restricciones que no se puede resolver de manera individual, decretando, por ejemplo, su irrelevancia y proponiendo que la solución se encuentra en un trabajo personal de dominio o supresión de aquellos apetitos, deseos traumáticos, egoísmos, que son, por lo demás, los objetivos al que apuntan las restricciones que la sociedad normal estatuye con el propósito de preservar lo estatuido (el yo aquietado se aboca a frenar los apetitos que la sociedad organizada niega o sustrae a los afanes, necesidades y apetitos del díscolo común).


    Las sociedades clasistas que hasta el presente han llenado los capítulos de la historia escrita de la civilización trazaron separaciones muy rígidas entre los diferentes sectores que integran a esas comunidades, disciplinando, mediante impedimentos, prohibiciones y exclusiones estrictas, a los sectores más desaventajados en las múltiples dimensiones que confluyen para conferir adecuada forma humana a la vida de los animales humanos.14 Esta división en clases o estamentos lleva a que el conflicto constituya un componente normal de todo interactuar entre individuos que, por imposiciones violentas, están en desiguales posiciones de poder (unos mandando, otros obedeciendo). Estos diferenciales de poder provocan sentimientos de indignación que, a veces, conducen a los sometidos a desencadenar episodios de violencia insurreccional que es reprimida por las instituciones encargadas de preservar el buen orden social. Pero es importante remarcar que, además de este conflicto surgido de una convivencia política atravesada por las injusticias de la división clasista de la sociedad, existen también una serie de conflictos interpersonales que determinan una coexistencia social caracterizada por diferenciaciones, obstáculos y resentimientos que deben ser, en gran medida, imputadas al coeficiente de singularidad que encarna o representan la totalidad de los individuos humanos en su singularidad, es decir, que se trata de conflictividades derivadas de la existencia de lógicas personales de percepción de la realidad, esto es: diversidad de perspectivas, de puntos de vista, que señalan atributos subjetivos propios de quienes somos actores responsables por ser –dentro o fuera de la constricción político-social– agentes libres en el momento de afrontar nuestras interacciones personales.15 Es por esta inherencia humana de la libertad que existen conflictos de alta y baja intensidad entre los seres humanos. Por ser animales que optamos libre y racionalmente, ocurre que la clausura omnipotente, narcisista y discrecional (de las desavenencias en el desenvolvimiento cotidiano sociopolítico, así como el aquietamiento de la voluntad interviniente en el mundo y la puesta en paréntesis del libre albedrío fuertemente involucrado en el acto de desear y elegir), que supondría la búsqueda de la paz espiritual, constituye, en rigor, una estrategia de renuncia al ejercicio de la rebeldía, de la controversia, de la discusión crítica y, por lo tanto, la consiguiente instalación –eufemísticamente– sanadora del yo en un orden de cosas donde el santo bienestar espiritual del sujeto es alcanzado mediante la exclusión de la otredad, lo que, lisa y llanamente, equivale a la muerte de nuestra animalidad artificial, espiritual, a nuestra propia condición humana que está construida en la interacción emocional y práctico-material con los otros y lo otro.16 Por cierto, que esta serenidad del ego se inscribe en una narrativa que esconde la inevitabilidad del conflicto que el otro (en su singularidad y libertad conciencial) o lo otro (en su inhumana presencia inconsciente) acarrea, alentando una fórmula angélica o metafísica que inserta a las conductas en un estadio que explica la presencia del dolor como resultado de algún déficit patológico respecto a una perfección paradigmática (excelencia que puede ser trascendente o inmanente, en este caso, obedecería a un origen histórico que al ser considerado eugenésicamente mítico, acaba simbólica –y lamentablemente– emparentado a una trascendencia platónica). Esta carencia o defección se produciría por la grosera actividad deseante de los individuos que, por estar encaminada hacia aquello que no los habrá de instalar de manera esencial en la peculiaridad de lo espiritual, los alejaría de una paz almática preexistente (que es necesario que vuelvan a recuperar). De esta manera, la tranquilidad espiritual diluye el conflicto: la introspección meditativa nos aleja –apócrifamente– de la fuente empírica de todo inconveniente o lucha.


    Por todo ello, desde otra perspectiva diametralmente opuesta, afirmo que ninguna posición de búsqueda de superación insurreccional del desasosiego emocional puede tener como objetivo alcanzar la tranquilidad que mana de la resignación meditativa: toda insurrección supone la persistente revuelta, la negación de lo impuesto, la transformación de la naturalidad, la instalación del pensamiento y la acción en el corazón de las incomodidades como manera de acceder a la solución provisoria de las molestias. De manera hiperbólica podemos decir que la resignada quietud del presidiario es el anonadamiento mismo de su voluntad de vida: vivir es siempre una pulsión de crecimiento, no existe en el ser humano el ingreso instintivo a la vida vegetativa o a la hibernación animal. Aun en las etapas tardías de la vida, el individuo puede enfrascarse en nuevas aventuras vitales: si se acude al reconcentramiento en la pura conciencia se produce el adormecimiento del corazón, del pensamiento, se entumece su voluntad deseante y desaparece como agente de pasión transformadora. Es como si narrara la situación de un preso que no sueña su evasión, que no imagina meticulosamente la manera de huir, el modo de recuperar la libertad. Insurrección vital o sumisión almática, inmanencia o trascendencia, rebeldía hedónica o flagelación espiritualoide; estas son las cuestiones.


    Ante ello, sostengo que tanta pacificación, tranquilidad y normalidad no hacen otra cosa que naturalizar –ignorar, exculpar– la violenta acumulación de las capas tectónicas de injusticia que traen como resultado la instalación en un estado de inercia emocional y la consiguiente parálisis de la capacidad de rebeldía.17 Yo me propongo en este libro inspeccionar la conformación de esos terrenos, otrora volcánicos, que se han vuelto tranquilas llanuras cenicientas, donde el dolor y la inautenticidad de las existencias individuales acaban siendo mimetizadas e invisibilizadas en la topografía geopolítica como si fueran accidentes naturales del terreno sociocultural. Las grandes mayorías quedan sepultadas en ese escenario grisáceo, pasando a ser meras circunstancias paisajísticas que se muestran impotentes para percibir los violentos dispositivos instalados ignorando (o enmascarando) su potencial para desatar tormentas de injusticia, atroces tempestades de violentas inequidades que, de no estar disimuladas socialmente y justificadas legalmente mediante una batería de eficaces mecanismos, deberían desencadenar indignadas reacciones de rebeldía defensiva y ofensiva. Pareciera que la tranquilidad con la que los sectores sometidos y envilecidos asumen la naturalidad de la arbitrariedades e injusticias mostrase que esos colectivos consideraran que los atropellos del poder conforman una instancia inevitable e inmanejable que forma parte natural del devenir biopsicológico de los individuos. Pareciera que los oprimidos consideraran a la violencia estatuida como una acumulación de órganos deformes que constituyen parte normal e inexorable de nuestro propio devenir personal (psicológico, corporal y social). Pero, en rigor, el comportamiento recatado y obediente de las multitudes es inducido por las diversas tecnologías del dominio: por la metafísica, por las éticas arteras y corruptas, por las historias falsificadas y adaptadas a la medida del poder dominante, por las juridicidades que consagran el statu quo, la exculpación legal de las diferencias económicas y sociales, el accionar de las fuerzas del orden, la represión, los encierros, las exclusiones y/o exilios, etc., que suelen aparecer justificadas por el humillante y patético (aunque pretendidamente lógico) recurso –y acatamiento– a una fatalidad ontológica, a una especie de incapacidad para el desenvolvimiento social, a una suerte de minoría de edad insuperable. Estos obstáculos condenarían, de manera esencial, a los sectores populares a ser regidos naturalmente por los más aptos.18


    La contra-ayuda apura al sismo para que altere las placas geológicas del dolor y aspira a reconfigurar el paisaje y espolear a las voluntades adormecidas por el opio de la costumbre, la resignación y el destino. La contra-ayuda espera una multitud de sujetos osados que hagan de la rebeldía su carnet (des)identificatorio, porque aquellos que buscan tenazmente las condiciones para ser felices tienen capacidad de mutar su identidad con la misma celeridad en la que se consuman los deseos (y se consumen también) para dar lugar a la emergencia de otros nuevos que proveerán mayor calidad y cantidad satisfactoria. La mutación hedonista de la identidad en el quehacer continuo es la contracara del encuentro mismificante en la meditación: es la apertura al juego de la vida que se presenta lleno de oportunidades que pueden culminar en la suscitación del dolor, pero aptas también –y ese es el sentido del juego y la experimentación– para la producción y el disfrute del placer. Las metafísicas de la mismidad glorifican la quietud circular, su completitud sin fisuras, mientras que las antropologías de la otredad se inclinan por la informidad ígnea de la hoguera, por la metamorfosis y la inconclusión.


    En la lógica de las tecnologías del dominio, la espiritualidad de mercado genera una vasta y exitosa red de entusiastas adhesiones que acaban en importantes réditos económicos para los enunciadores del discurso de la autoayuda. Una poderosa industria cultural se ha montado en torno a: a) mistificaciones epistemológicas-espiritualoides (apelación a saberes ancestrales no cabalmente comprendidos, enseñanzas esotéricas descontextualizadas y teatralizadas, utilización de lenguas casi muertas que el maestro y el aprendiz apenas pueden balbucear por el inacabado conocimiento sintáctico, semántico y pragmático de estas), b) lecciones de psicología práctica popular (basadas en el sentido común acrítico y en el acervo conservador que apela a la tradición y a lo natural, etc.). Los resultados de estas intervenciones tecnológicas espirituales son temporariamente eficientes en el plano estrictamente individual, pero producen, finalmente, un impacto muy negativo en el necesario involucramiento político de los sujetos a los fines de participar colaborativamente en la construcción de prometedores continentes donde haya lugar para la edificación de radicales transformaciones convivenciales que se basen en la justa distribución material de toda clase de riquezas. Alcanzar la paz interior apelando a estrategias de fuga parece ser un camino trazado al amparo del egoísmo más intenso; por eso, desde la contra-ayuda no caben dudas de que la felicidad alude a un goce personal nacido de la interacción con todas las formas de la otredad. La felicidad es una gestión y un resultado político y, por lo tanto, no puede ser el fruto de una ermitaña huida a la profundidad de nuestro yo, de una mezquina inmersión en la oscura caverna del ser. La importancia del individuo en su singularidad, el valor de la particularidad personal irrepetible es el meollo de toda verdadera política social libertaria, pero ello jamás debe confundirse con el individualismo concebido como capitalización privada e incomunicable de gestiones o trabajos sobre el yo que posibilitan que este pueda prescindir, con arrogancia, de toda forma de contacto con la exterioridad, la otredad. Estrictamente singularidad y comunalidad son términos que se coimplican. Su desacople genera el individualismo egoísta o el totalitarismo opresivo. Si yo soy en la absoluta independencia e indiferencia respecto de los otros, no soy más que un animal solitario que cree ser autosuficiente con el saber conquistado por su conciencia en un supuesto aislamiento absoluto, sin reparar en que, como consecuencia de este proceso de narcisismo existencial y epistemológico, en la soledad que carece de cotejo con el saber y el sentir del otro, lo que verdaderamente ocurre es el abandono de la (supuesta) recta y rigurosa racionalidad para adentrarse en territorios de desvarío fantasioso. Pero no es menos cierto que, si pienso que la realización personal solo se puede alcanzar sumergiéndome en la compacta solidez de la organización comunitaria estatal, me vuelvo un indiferenciado animal gregario que camina, obediente e inconscientemente, hacia donde el líder de la masa (manada) va decidiendo el rumbo.


    Es mucha y exitosa la oferta de instructores, soportes disciplinares y dispositivos omniscientes que persiguen objetivos espiritualistas de autosuperación, autoayuda, autovaloración, autosanación, etc. Una gran cantidad de academias, instituciones e individuos ofrecen estudios de formación profesional sistematizados en niveles crecientes de sabiduría y experticia, tras los cuales se extiende al educando-iniciado una habilitación para ejercer como maestro-sanador de nuevos demandantes de ayuda. Por todas partes se pueden ver anuncios de sesiones de autosanación para quienes necesitan apoyo espiritual para la resolución de frustraciones y angustias. La avidez de la gente por encontrar saberes, técnicas, métodos o protocolos que conducen a la solución, respuesta, alivio, consuelo o guía para las dificultades espirituales en que están sumidos, es inmensa, y es ejercida (y está destinada) por (y a) un vasto espectro etario y sociocultural. Libros, conferencias, videos-tutoriales, etc. son elaborados como material de apoyo al magisterio personal del guía u oráculo espiritual. Hay una proliferación de autores (muchos de ellos poseedores de una importante trayectoria como productores de obras más o menos relevantes en diferentes derivas del conocimiento) que han incursionado en esta línea editorial con significativo rédito económico. Por todas estas razones, por doquier emergen variados exégetas de los dolores del alma y augures de la tranquilidad espiritual. Desde la contra-ayuda solo veo allí a charlatanes y manipuladores que hacen de la desesperación existencial una mercancía. Pero más despreciable que el codicioso despojo económico es la devastación psicológica que el mistificador produce en la conciencia del acólito al transformarlo en un auténtico cautivo: ¡la superchería tuvo su éxito, el embaucador ha devenido en un semidiós!


    Todos quieren encontrar al gurú y la receta que los aleje de estados de angustia, melancolía, depresión, desgano –y aun de enfermedades físicas–, y los instale en un temple anímico de iluminada autoafirmación, de asegurada serenidad, de controlado y saludable equilibrio almático-corporal. Este menú de resultados torna comprensible la existencia de esa explosiva oferta y demanda de saberes que prometen sanaciones a través de la gestión litúrgica de una espiritualidad holística que solo puede ser engendrada y revelada por el maestro. Por todas partes se levantan ermitas de sabiduría yoica, academias y consultorios que convocan a un importante número de ávidos buscadores de curación a través de la confiada recepción de enseñanzas sapienciales esotéricas que quizás hayan resultado operativamente exitosas en otras épocas, en otras culturas, pero que, en el presente, han sido interesadamente relegadas y/o relevadas –eficiente y honestamente– por conocimientos científicos propios del racionalismo moderno, secular y ateo. La sapiencialidad tradicional es actualmente asediada y desacreditada por el globalizado y hegemónico estadio civilizatorio tecnológico por el cual estamos transitando, sin que –en la variopinta riqueza ontológica del presente– por esa embestida civilizatoria dejen de existir vastos colectivos que se alzan contra la ciencia occidental reivindicando frente a ella la efectividad holística de las terapias alternativas, de las terapias milenarias, de las terapias esotéricas, de las terapias mágicas.19 Por ello mismo, los maestros –en mayor proporción que los autores de esa literatura– incursionan en prácticas basadas en conocimientos herméticos muy difíciles de comprender de manera cabal y exhaustiva, porque esos saberes requieren estudios y entrenamientos rigurosos y prolongados que, en la mayoría de los casos, los autoproclamados maestros o vehículadores energéticos de sanación no los ostentan, dando, por resultado la posesión –y transmisión a los catecúmenos– de breves e incompletos resúmenes extraídos parcial y ligeramente, sin pericia alguna, de los textos sapienciales y las prácticas ancestrales originales que concibieron y utilizaron tales conocimientos que, seguramente, fueron exitosos por ser ejercidos y estar destinados por (y a) subjetividades socializadas en otras cosmovisiones y, por lo mismo, cargadas de expectativas psicológico-existenciales absolutamente orgánicas a ese peculiar universo histórico.20 Por ello, apenas hurgamos en los antecedentes formativos del gurú-sabio, vemos que sus enseñanzas y prácticas son puros pases de prestidigitación emocional guiados por una ambigua intencionalidad mesiánico-mercantilista que opera sobre conciencias sugestionadas y docilizadas por el alto nivel de patológica ansiedad que portan los alumnos y/o los dolientes que se acercan al simulacro espiritual.


    De todas maneras, no es difícil explicar el auge y la notoriedad que alcanza este tipo de propuestas. Para ello basta el sencillo recurso de echar una mirada a la turbación existencial en la que nuestras vidas se hallan tantas veces sumergidas como consecuencia de una ingeniería social absolutamente tortuosa, injusta y perversa (o cínica e indolente). La insoportabilidad material de una dinámica guiada por enormes (pero mezquinos) intereses de pequeñas minorías dominantes repercute en la calidad de la existencia cotidiana de las multitudes populares, impactando fuertemente en las subjetividades que se ven comprometidas en su equilibrio emocional y en la funcionalidad inmunológica bioquímica. Como consecuencia de nuestra unicidad psicocorporal, nuestra salud integral se ve asediada por enfermedades que probadamente se adquieren por el deficitario y paupérrimo nivel de vida –psicológico y material– que soportamos.21 En efecto, hay momentos en que sentimos que todo se desmorona, que todo pierde sentido, que no nos reconfortan las palabras afectuosas de las personas que nos rodean, que nos resultan incómodas e insuficientes las relaciones en las que estamos involucrados, que ya no nos satisface el mundo de las cosas que hemos elegido para dar soporte material al cumplimiento de nuestros más ponderados deseos, toda vez que los artefactos y los servicios que tanto habíamos deseado se han vuelto obsoletos en las prestaciones que de ellos esperábamos y ya no nos despiertan ningún tipo de satisfacción emocional o interés intelectual. Nadie puede negar que las últimas décadas del siglo XX y lo transcurrido del siglo XXI vienen acarreando relevantes cambios socioculturales y científico-tecnológicos en todas las áreas del saber y el obrar humanos, mudanzas que se ven magnificadas por la inesperada y universal aparición del pandémico terror biopolítico del Covid-19.22 Admitida, en mi concepción antropológica (o más ampliamente en mi cosmovisión), la presencia (casi inextirpable) de la crisis existencial humana –que en el presente se profundiza esclarecida e incondescendientemente gracias a una circulación más libre y amplia de conocimientos y prácticas que habían estado soterradas y nihilizadas por la niebla de oscurantismos éticos y políticos–,23 es necesario pensar causas objetivas para su inclaudicable permanencia y su imprevisible desarrollo. Por cierto, que las tragedias existenciales, aun cuando están cargadas de matices idiosincrásicos (y vivido como tales desde la propia subjetividad), no pueden ser concebidas como puros infortunios personales que deben ser adjudicados de manera absoluta a propias deficiencias individuales, toda vez que cada tragedia existencial es, finalmente, una tragedia política, una tragedia que involucra a otros corresponsables y, finalmente, al orden social en el que estamos endoculturados e insertos. Es innegable, que existen desgracias existenciales que deben ser atribuidas a circunstancias azarosas de cada vida individual: así, por ejemplo, el azar genético puede determinar ciertas desventajas corporales ligadas a desequilibrios cromosómicos. Tampoco puede negarse la existencia de dolores personales que devienen de pérdidas de seres afectivamente importantes en el desarrollo de nuestras vidas y cuyo nivel de impacto es un coeficiente psicológico peculiar y biográficamente desventajoso. Pero me parece interesante señalar que, aún en estos casos en que el sufrimiento parece no poder ser imputado a nuestras decisiones, la suerte de quienes padecen condiciones invalidantes, por ejemplo, debe inscribirse en políticas de salud y bienestar que deberían apuntalar estrategias de intervenciones psicocorporales y sociales tendientes a la mejora hedónica de las vidas de los desaventajados orgánica y psicológicamente, así como la de los acompañantes afectivos de los enfermos. En todos los casos, la noción de políticas de la salud y el bienestar están pensadas como instancias que se corresponden con los balances hedónicos efectuados por los individuos involucrados y en ningún caso pueden ser decididas, administradas o gestionadas ni por especialistas científicos ni por burócratas del Estado: se trata siempre de cuestiones y decisiones personalísimas reservadas al análisis conciencial de los inmediatamente implicados.24 Y el dolor de las pérdidas amorosas relevantes también debe incluírselo en un régimen político de las contingencias vitales, porque es constatable, sincrónica y diacrónicamente, que existen plurales modos de concebir los nacimientos y las muertes, así como todos los acontecimientos existenciales en los que nos vemos envueltos porque somos seres en compañía (relaciones familiares, vínculos amorosos sexo-eróticos y amistosos, etc.).


    El dolor personal –subjetivo– que inflige a los seres humanos la muerte de sus seres queridos es un emoción intransferible que permanece inmune a cualquier consideración que intente minimizarlo –sería monstruosamente inhumano que existieran normas o institutos encargados de depreciar el quantum de los dolores emocionales–, pero si podemos discutir acerca del imaginario conceptual que gira en torno a la muerte, porque esa narrativa es un evento propio de la cultura, es decir, un acontecimiento influenciado e influyente sociopolíticamente: las formas y las proyecciones que adjudico a mi dolor pueden, y deben, ser revisadas en el marco de una teoría política holística de las emociones; esto quiere decir que las muertes inducen una serie de acciones y comportamientos sociales que no están vinculadas de manera causal con la emoción de la pérdida, sino que forman parte de rituales convencionales de orden religioso, social, jurídico y político que determinan, consolidan y adjudican diferentes significados al acontecimiento de la muerte. Y otorgar significado y sentido a la muerte equivale a pensar la implementación de políticas de la vida, que ponen al descubierto que vida y muerte son también dimensiones categoriales políticas que apuntalan un tipo de sociedad, un régimen de emociones válidas socialmente y una manera explícita de evaluar lo hedónico. Para conceptualizar la muerte solo debemos dar vuelta la moneda para ver en su otra cara lo que hemos grabado para expresar los considerandos de lo que entendemos por vida. De modo que cualquiera sea el sentido o significado de la narrativa que construyamos sobre la muerte, esta habrá de tener una correspondencia minuciosa con nuestra visión de lo que denota la vida. Por eso el discurso de la muerte no puede ser pensado en el aislamiento metafísico escatológico, sino que ha de vérselo como el complemento conjetural de los avatares políticos del vivir. De la forma en que hemos pensado a la vida, así habré de pensar el contenido y el simbolismo de la muerte: si entiendo a la vida como un tránsito provisional donde los dioses nos prestan unos días completamente guionados por ellos de manera apriorística, la muerte habrá de ser vista como la instancia transmundana donde se evalúa el buen o mal uso que hicimos de ese préstamo, de modo que se concibe a la muerte como una instancia incógnita que puede depararnos beatitud infinita o dolor eterno. Pero si he pensado la vida como aquello que he construido desde mi libertad de animal cultural espiritual –ser viviente capaz de darse su propio libreto vital gracias a su capacidad de trascender (en la inmanencia) la limitación de la animalidad biológica– habré de entender la muerte como una etapa lógica de finitud corporal de la que no escapa ninguno de los seres vivos existentes en el planeta –etapa que no encierra miedos disparatados ni llama a conjeturar fantasmagorías dada la absoluta naturalidad de su acontecer inexorable–.


    La sumatoria de eventos –faustos e infaustos– culturales o provenientes de fenómenos naturales, al producirse en el seno de nuestras sociedades clasistas, verticalistas y autoritarias, se halla expuesta a una utilización ideológicamente matrizada, de manera que un artefacto, un ordenamiento o evento relacional-afectivo, o el uso y modificación del lenguaje, por solo dar un ejemplo, pueden erigirse en dispositivos de control, vigilancia y opresión o, por el contrario, asumir caminos incorrectos o subversivos y convertirse en herramientas que apuntan a la emancipación y a la libertad en el ejercicio del deseo del común.25 Los eventos dolorosos pueden sumirnos en estados depresivos de la voluntad, básicamente cuando estos se apartan del cauce de lo emocional para extrapolar su significado a un plano ideológico de espiritualismo trascendente. La emoción, lógica y normal del dolor ante eventos de pérdida, se vuelve sufrimiento ontológico que solo se erradica en la lógica de una resignación de significado sagrado. En la incorrección, contrariamente, el dolor se supera en la continuidad entusiasta de la vida tras el lógico período del duelo que significa todo quebranto sentimental.


    Una entremezcla de cuestiones espirituales y materiales nos pone de frente a crisis profundas que quizás sean históricamente inéditas por la cantidad de peculiaridades antropológicas que se ponen en entredicho. En efecto, la concepción antropológica constructivista deja en claro que somos, más allá de lo biológico, un puzzle o un artificio que, por ello mismo, puede ser puesto en jaque radical y disruptivamente. Lo propiamente humano se enfrenta a una pléyade de situaciones críticas que dejan ver que –más allá de la materialidad biológica– estamos construidos, diseñados o formateados por teorías y prácticas lábiles, inconsistentes, variables, que desconocen en nosotros una naturaleza esencial que nos eleve a esa especial condición ontológica que toda la tradición filosófica occidental ha adjudicado al ser humano. Desde Nicolás Copérnico hasta las diversas deconstrucciones contemporáneas, la posición del ser humano en el cosmos ha variado sustantiva e irreversiblemente. Nos enfrentamos a un verdadero colapso de nuestra autocomprensión ontológico-existencial, toda vez que los marcos rígidos en los que nos referenciábamos han sido disueltos o van camino a ser desconocidos. Resulta indiscutible que las transformaciones utópicas dogmatizadas por las avanzadas ilustradas se han desmontado; y así, nuestros pensamientos y nuestra voluntad se muestran escépticos ante las vanguardias (que a esta altura de los tiempos configuran una retaguardia dogmática) revolucionarias que siguen prometiendo los mismos cambios (estructurales y culturales) desde hace 150 años. Se descree de esas minorías iluminadas porque las utopías transformadoras de los siglos XIX y XX significaron fracasos estrepitosos en su implementación en la realidad social. Cuando afirmo esto, no lo hago por pensar que el común descrea en la posibilidad de los cambios: ¡lo que ocurre es que los cambios acaecen de manera anónima, repentina, incontrolada, gestionados por el común y no por las vanguardias organizadas para la toma del poder político, para la cooptación absoluta del gobierno del Estado! Se trata de rever esos cambios desorganizados e inorgánicos, que no responden ya a la planificada estrategia concebida por la avanzada de iluminados, para poder aprovechar esas fuerzas que todo lo arrasan, sincronizando la diversidad de luchas tras objetivos emancipatorios diferentes (aunque claramente complementarios) para que converjan en un cauce que haga más torrencial y estruendosa la marcha hacia el objetivo de construcción de una sociedad más justa. Lo inédito de esta insurrección es que la cooperación de los subversivos no implica la restauración de comandos de autoridad, de control, de prohibiciones y de sentidos teleológicos trascendentes para todo obrar. En síntesis, profundos cambios que nos conmocionan y nos desorientan, pero que deben ser reconvertidos en acciones no comandadas por líderes y/o vanguardias, sino que deben ser aprovechados para construir una democracia ácrata, un comunalismo anárquico cuyo único finalismo consiste en que todos podamos instalarnos equitativamente en el hedonismo existencial.26


    La contra-ayuda materialista no se demora en la búsqueda de principios y finalismos del accionar en una supuesta claridad inmaculada que estaría inscripta trascendentemente –y a menudo desoída por el obrar mundano– en nuestra conciencia. Esta iluminación es fundamental en la autoayuda espiritualista puesto que sería como un paso primordial en el proceso de sanación encaminado a remover de nuestra carne los dolorosos registros de nuestros personales conflictos emocionales, nuestros traumas, nuestros deseos desmedidos. Toda esa convulsión almática da origen a disturbios y enfermedades corporales, estrés, nerviosismo crónico y depresiones invalidantes. Contrariamente, en este libro sostendré que este doloroso impacto del devenir espiritual –procesado por nuestro psiquismo biocultural– en los cuerpos apenas puede ser imputado a nuestras erróneas resoluciones individuales, toda vez que, de manera preponderante, las heridas corporales son marcas que dejan en nuestra carne (y en la organización psíquica de la corporeidad) las dinámicas sociales injustas que los poderes adoptan para apuntalar las estructuras políticas que solidifican, violentamente, un orden inicuo y autoritario. Todo este andamiaje de dolor e injusticia permanece intocado cuando nos involucramos en relaciones terapéuticas espiritualistas que insisten en mostrar que el direccionamiento de las conductas humanas debe estar determinado por evaluaciones solitarias que, centradas en la claridad conciencial, no se preocupen-ocupen en la consideración de las estructuras sociales, las condiciones materiales del existir ni en las dinámicas funcionales que circulan en el contexto sociocultural en que se desenvuelven nuestras existencias y se toman nuestras determinaciones.


    Desde perspectivas idealistas-espiritualistas se han conjeturado muchas explicaciones para ese estado anímico de postración, indiferencia, y degradación resignada en la que se desenvuelve nuestra cotidianidad. Y desde allí mismo se han formulado muchas propuestas para su superación, pero en todos los casos –aun cuando la descripción de los síntomas pudiera haber sido acertada– no se ha ido más allá de una aséptica perspectiva metafísica que ha buscado las causas de la crisis –de manera exclusiva– en groseras devaluaciones de la dimensión espiritual trascendente, quedando, por ello, las propuestas resolutorias ancladas en un nivel de pensamiento moralizante, que resulta insuficiente, ineficiente e impotente para sacar a los seres humanos de ese ahogo existencial anonadante. Mucho de lo que en este libro caracterizamos críticamente como literatura de autoayuda abreva en este hontanar teórico, en esta cosmovisión centrada en lo espiritual, almático, inmaterial. En su lugar, apunto a contribuir al proceso de instauración material de libertad, equidad, solidaridad y conducta empática en todas las clases de relaciones sociales actualmente existentes como la vía principal para el establecimiento de felicidad existencial y concordia social. Sin estas conquistas materiales, sin estos logros empíricos no se podrá advenir a estados de plenitud humana. La prótesis cultural-material es la herramienta para la disolución de las desesperanzas espirituales y en ello no ha verse la proclamación de un materialismo consumista grosero, sino que se trata de poner en relieve que la fuerza del espíritu se agiganta con la dignidad y calidad del vivir material cotidiano. El hedonismo existencial ha de provenir de esa política libertaria de las emociones, que sostenida en la materialidad psicocorporal de los seres humanos, se hace cargo, práctica y equitativamente, de todas las necesidades que puede experimentar un individuo libre. Solo la concreción de esa política de las emociones puede dar lugar al hedonismo que reivindico en este libro: el hedonismo que deriva de experimentar que nuestra sensorialidad y emocionalidad es recorrida por una fruición devenida de estar con los otros, de compartir la afectividad y los estímulos sensoriales de la corporeidad de los otros, de usufructuar las prestaciones útiles y/o gozosas de la otredad cósica, de recorrer la dermis topográfica de la belleza terrena. La carne es el registro sensorial de la felicidad y del dolor, cuyos padecimientos y/o sus gozos, en una sociedad libertaria y democrática deberían ser gestionados políticamente por tecnologías de lo amoroso, de lo afectivo, de lo cordial para hacer del periplo existencial una ocasión de dignificación de nuestra finitud animal. En mi texto, la explicación de esta situación acude a la constatación de las condiciones materiales en su nivel macrosocial o general y al contexto microempírico que da forma singular a la biografía del individuo. Solo esa materialidad es la que nos permite entender esa flaqueza y angustia espiritual que siente la parte más numerosa del todo social.27


    No es la primera vez en la historia que los individuos sienten desolación existencial porque en todas las épocas han existido situaciones de activación (o emergencia) de catástrofes que han sacado a los seres humanos de su habitual cotidianidad. Sin embargo, creo que estamos ante un hecho inédito en la historia de la humanidad, porque el orden socioeconómico vigente, responsable del atroz fracaso en la realización digna de las vidas (con la consiguiente angustia existencial que esa decepción comporta) de miles de millones de seres humanos, condenados a sobrellevar una existencia casi animal, de mera supervivencia biológica, encierra, al mismo tiempo, inexploradas condiciones materiales para una emancipación global al proporcionar una batería inmensa de herramientas para la producción de bienes y servicios en cantidades nunca antes posibles, a lo que deberíamos agregar la creación de tecnologías, de conocimientos y almacenamiento de estos, de medios de comunicación y redes virtuales de vinculación que nos permiten interactuar con individuos que, en la lejanía, están viviendo en condiciones de vida semejantes a las nuestras y que, por ende, posibilitan elaborar estrategias globales instantáneas, inmediatas y contagiosas (virales) de toma de conciencia, de análisis, de organización, y, eventualmente, de acciones insurreccionales solidarias.28 Yo no minimizaría la importancia del factor subjetivo, porque, aún en condiciones de pobreza deshumanizante, los seres humanos han comenzado a columbrar un más allá de la facticidad alienante vigente y a conjeturar un mundo con mayor aptitud para dar satisfacción a sus necesidades y proporcionar respuestas fundadas en una ética hedónica. Esta nueva subjetividad insufla rebeldía y empuja a la adopción de conductas prácticas emancipatorias.


    La ontología social e individual de la actualidad se presenta como la primera red asociativa global de la historia y se distingue por prescindir de centralización y liderazgos, y habilitar, más bien, como enunciadores del discurso político a las propias víctimas de las diversas formas de injusticia sin la necesidad de mediadores, de representantes que, devenidos en líderes, han sido, históricamente, los que construyen –disfrazados muchas veces con el ropaje lingüístico de discursos progresistas de emancipación– nuevas formas de comando y sojuzgamiento.29


    La nueva ontología reticular da lugar a una estrategia insurreccional anárquica, irreverente e iconoclasta. Y es ese discurso replicado mil veces en la universalidad virtual así como esa práctica política sin centro, lo que abrazo en este libro para intentar efectuar algunos aportes que sean capaces de sostener una ética hedónica de la incorrección, concepto paradójico bajo el cual englobo una búsqueda de felicidad fincada en la inmanencia, asentada en la corporeidad, vertebrada en torno a una convivencia signada por la justicia, socialmente motivada por la idea de cooperación, solidaridad, ayuda mutua y sostenido por la rebeldía ante los valores de la naturalidad antropológica que adopta la forma capitalista, patriarcal, heterosexual, monógama. El hedonismo de la incorrección –la revolución sociohedónica sin liderazgo– no está obsesionado por la corrección moral y política, y por eso transita por una discursividad en clave insurreccional, subversiva, porque esa enumeración de objetivos emancipatorios implica una praxis política que modifique radicalmente los supuestos sobre los que se monta la hegemónica sociedad contemporánea de la mercancía. El ominoso contraste entre los recursos que poseen los pocos billonarios del mundo y la inmensa multitud de pobres e indigentes nos conminan a obrar moral y empáticamente con rumbo a una transformación radical revolucionaria de la sociedad. Los pasos hacia ella suponen el trabajo sinérgico de todos los individuos y esos pasos han de ser vistos como direccionados a la constitución de una teoría de la revolución que habrá de encarar destrucciones de privilegios sin la necesidad, en principio, de caer en el terror inconducente y embustero que las vanguardias impulsaron en todas las revoluciones conocidas, porque siempre el terror fue el preámbulo de otra forma de comando y autoridad política verticalista, soberbia y autoritaria que restituyó (o acrecentó invirtiéndolos) los modelos de injusticia derrocados. No es un asunto que pueda resolverse fuera de la praxis política concreta, el derrotero y los acontecimientos que constituirán los paisajes revolucionarios, pero no existen dudas que ir pensando en los capítulos de esa pieza política, que no deberá admitir remates ni descansos, es la tarea de todos quienes sentimos que lo humano merece ser vivido de una manera más digna y hedónica.


    Me parece interesante remarcar, en ese sentido, que el vehículo comunicacional e informativo de la Internet coadyuva en la democratización revolucionaria incruenta de las discusiones y eventuales movilizaciones políticas en el territorio –desplazando la necesidad de la intermediación de dirigentes con pretensiones mesiánicas que lideran células revolucionarias meramente voluntaristas– al crear una nueva excitabilidad sediciosa que nadie puede atribuírsela como su propuesta individual, sino que es una formulación que pertenece a la inteligencia cooperativa del común. Se trata de un manifiesto subversivo producido por millones de agentes y es ingresado al ciberespacio revolucionario desde multiplicidad de puntos de acceso digital y sus párrafos reflejan singularidades, diferencias, originalidades, discordias, desencuentros y propuestas que son enunciadas por conjuntos heterogéneos de víctimas de injusticias, que aportan miradas contestarias y alternativas para repeler la unicidad o naturalidad de los discursos hegemónicos.


    Sin embargo, aunque este colosal bloque de poder que intentamos derribar está constituido con poderosos reaseguros que custodian –sin dejar fisuras– el derecho hegemónico a la defensa de la acumulación, usufructo y legado del uso y goce exclusivo de las riquezas (usufructo que es angustioso para las inmensas multitudes trabajadoras del planeta), no es menos cierto que los cimientos del monumental edificio se asientan sobre suelos mucho más permeables que los pétreos fundamentos donde descansaba –y descansa todavía aunque con características diferentes– la legitimidad del capital custodiado por los gobiernos de los Estados nacionales.30 Y también es verdad que esos cimientos están estructuralmente dispuestos con mayor separación o diseminación espacial entre ellos. Los capitales físicos, en sus formas mercantiles, industriales y financieras se transnacionalizan, se diasporizan, tornándose más susceptibles de ser asediados por estrategias subversivas diversas, heterogéneas, customizadas y contestes a la idiosincrasia política de los lugares de asentamiento. El capital no se aglutina exclusivamente en la inmensidad física de los espacios productivos (las fábricas) o en la concentración internacional especulativa de las bolsas de stocks financieros, sino que se desplaza y se acumula en la virtualidad que permite la lógica de las finanzas en su matrimonio con las redes globales de comunicación. Esta globalización de las fortunas intangibles es desplegada por negocios más livianos y limpios: la economía digital, el e-commerce, el trabajo remoto, el teletrabajo, trabajo digital domiciliario, que pueden ser desarrollados gracias a las nuevas herramientas tecnológicas generando un profundo cambio en el concepto de trabajo, así como dando lugar a formas novedosas de relaciones virtuales y deslocalizadas entre trabajadores y posibilitando vínculos más ligeros e intangibles entre los empleados y las empresas. Si bien el verticalismo y el autoritarismo del trabajo presencial es licuado por estas formas laborales generando una sensación de ruptura y libertad ante las diferentes formas de comando, no es menos verdadero que el tiempo del trabajo se ha expandido tornándose omnipresente y asincrónico: a toda hora se puede estar trabajando (pudiendo dar lugar a formas más ominosas y absolutas de explotación). Otras novedades revolucionarias están marcadas por el avance de las criptomonedas, que se erigen en instrumentos de atesoramiento, inversión y medios de pago, fácilmente intercambiables globalmente dada su consistencia inmaterial. Esa ubicuidad, fácil e inmediata, las torna herramientas que horadan la soberanía, otrora intocable, que tenían los Estados nacionales con sus bancos centrales como emisores únicos de dinero de curso legal.


    El auge de las empresas tecnológicas que crean las autopistas digitales por las que circulan la información y la comunicación a velocidades inconmensurables ha dado lugar no solo a nuevas formas laborales, sino que ha creado nuevas formas de vida: el ser humano se ha vuelto ubicuo, permeable al mundo visual y al mundo auditivo de una manera inédita, una vida virtual da resultados empíricos experimentalmente gozosos, que incluyen nuevas formas de amar y experimentar la sexualidad. Todo muta. El poder (ambiguo, por su magnitud económica y por su concomitante extrema volatilidad) comienza a ser ejercido por individuos que, a pesar de su envergadura económica, no pueden sustraerse a cierta vulnerabilidad desde el momento en que sus fortunas y negocios se encuentran necesariamente integrados a múltiples redes de producción de valor y riqueza que se manifiestan a todas luces más frágiles e inestables que los antiguos activos físicos, porque de manera –involuntariamente– más transparente, los nuevos billonarios dejan entrever que sus fortunas son la resultante de una sumatoria sinérgica especulativa y laboral donde cada uno de los agentes –a su manera y en su singularizada magnitud y capacidad– poseen una relevancia que los torna imprescindibles en sus reticulares puestos de juego: ya no es tanto la genialidad y el ascendiente irremplazables del fundador del emporio económico lo que sostiene a la empresa integrada en diversas funciones de creciente especialización.31 Como los grandes billonarios particulares del presente no expresan (ni parece que se hallen todavía enderezados a alcanzar) la fortaleza y el objetivo nacionalista y exclusivista de los aparatos estatales montados en el siglo XX –tanto en el mundo capitalista liberal o fascista, como en el orbe de lo que resta de las democracias populares socialistas– se deriva de ello una situación ventajosa para la construcción de una contrahegemonía emancipatoria que sepa penetrar en el poroso poder de los grandes billonarios, toda vez que sus descomunales fortunas están sometidas (y sostenidas) al vaivén que producen las ventiscas lúdicas de los mercados financieros, al azaroso y caprichoso movimiento de las bolsas de valores financieros y de las cambiantes necesidades y demandas –artificialmente inducidas– derivadas de tecnologías que provocan la vertiginosa obsolescencia de los productos y los servicios (y con ello la metamorfosis de la conciencia, de los deseos, de las preferencias de los individuos y de los distintos colectivos que conviven en las sociedades de la heterogeneidad).


    En cambio, el poderío estatal se asentaba (y se asienta aún) en la autoridad concedida por el pueblo, quien legaliza-legitima por espectáculos electorales periódicos ese poder otorgado, el cual para institucionalizarse jurídicamente apela a constituciones que se encargan de regular los intercambios, los conflictos y los delitos entre los individuos, apelando para ello, también de manera legal, a la contundente amenaza y prepotencia de los armamentos y el uso monopólico de fuerzas policíacas y militares que garantizan el orden interno y externo apelando a diversas formas de defensa, ataque y represión. Es por esta cesión –al menos momentáneamente– del monopolio de la fuerza en los Estados, que el poderío y la capacidad de obrar de las empresas billonarias se encuentran más fácilmente expuestos al asedio de los revolucionarios antisistema, dado a que la privatización de la violencia a manos de dichas empresas –que perfectamente podría deducirse de la lógica capitalista– aún no es un hecho legal (y esperemos que jamás lo sea).


    La fuerza laboral no radica ya en el proletariado fabril atado mecánicamente a rígidas y monótonas cadenas de montaje productivo (cuyo aspecto positivo más relevante implicaba la obligada convivencia diaria de los trabajadores por períodos significativos de tiempo, lo que les permitía construir un compañerismo basado en mutuos conocimientos de convivencias biográficas y un sentido de confraternidad frente a las problemáticas laborales): muchos de los obreros actuales –en las fábricas físicas– son robots carentes de ideología que se hallan expuestos (como toda la data encriptada de las empresas) a la piratería hacker que no es sino una suerte de vanguardia de los hacedores de trabajos inmateriales o intangibles, quienes, desde múltiples puntos de acceso, conforman un acechante suelo común, eventualmente, susceptible de poder ensamblarse en un proyecto revolucionario de una manera más fluida, ágil y expeditiva, boicoteando la producción o expropiando cifras millonarias en audaces abordajes de piratería cibernética, entre otras prácticas contemporáneas de acción directa revolucionaria.


    El conflicto nacionalitario se disuelve: los grandes imperios han perdido partes sustantivas de su poderío territorial (así como de su supuesta autoridad moral para erigirse en protectores de la libertad) y la política global se halla en manos de dirigentes políticos cada vez menos motorizados por la voluntad de imposición de ideologías políticas duras y más claramente atentos a una indisimulada apetencia de poder de facción e individual, así como a la conquista de efímeros influjos y prestigios personales (en algún sentido los Estados nacionales se han vuelto menos universales y sagrados para volverse unidades de soberanía de consumo rápido, espectacular, a veces farandulera). El ablandamiento o aligeramiento de las ideologías, en aras de una soberanía de menor densidad (y por ello, quizás más permeable a las embestidas de la resistencia revolucionaria) contribuyen a la licuefacción de los proyectos de expansión nacionalista con base en ideologías supremacistas. Los bloques emergentes son más plásticos y son más porosos a las demandas alterglobalizadoras de la multitud que de manera continuada (y más o menos sistematizada) muestran su descontento en las zonas más opulentas del mundo en ocasión de reuniones políticas de los países más influyentes en la política global. El unilateralismo político mundial es cada día más complejo de alcanzar y el afán hegemónico de las naciones es mucho más abiertamente económico-comercial, difuminándose el peso de las ideologías, que otrora dieron sustento teórico a las clases dirigentes para organizar monstruosos conflictos bélicos ofensivos adornados con finalismos filosóficos, ideológicos y cosmovisionales.32


    Esta breve inmersión en la ontología material del presente habrá de conducirme a afrontar en este libro algunos temas álgidos abordados por la literatura de autoayuda, solo que lo haré desde un acercamiento que parte de la inscripción del psiquismo individual en la materialidad sociocultural como humus o suelo donde se desarrollan nuestras historias subjetivas, nuestro derrotero existencial, en lugar de apelar a la reviviscencia o despertar de la soberanía conciencial, la autoestima (cuando no el narcisismo) dormida del sujeto conflictuado. Despertar la autosuficiencia de un ego edulcorado con un espiritualismo esotérico parece ser la solución de esta terapéutica de introspección en la trascendencia de lo humano, es decir, que todo lo que nos ocurre de malo debe ser auscultado en nosotros mismos y solucionado en la actividad intraespiritual de la conciencia, paradójica entidad que concentra los móviles racionalizados de nuestro obrar existencial –de inobjetable consistencia empírica y cotidiana–, pero que contrasta o mensura los aciertos o desaciertos de nuestras conductas prácticas con el ideal que supone la perfecta participación imitativa que nuestras manifestaciones almáticas deberían lograr en referencia directa a la impecabilidad de la dimensión trascendente, la supraempírica perfección del espíritu. En este modelo trascendentalista, paradójicamente la vida acaba siendo medida con parámetros no vitales: el alma está constituida por partículas de una energía no vital, no carnal, inhumana. La introspección meditativa es la técnica que ha de sacar de nuestra interioridad la fuerza para vencer escollos mentales y emocionales que hemos erigido a lo largo de nuestras vidas afectivas en los diferentes contactos con la otredad; y son, esas formas de haber entrado en tóxicos contactos con los próximos prójimos las que explican nuestra angustia existencial. Lo que nos han hecho y lo que hemos hecho es lo único que da cuenta de la baja energía emocional y mental que portamos. Toda sanación proviene de hacer que nuestro espíritu se desprenda de la materialidad que asedia a nuestro existir para poder participar así de la vida trascendente, la verdadera vida. Y gracias a esa participación en la trascendencia, la sublimidad meditativa comunica la esfera superior con la inferioridad ontológica de nuestra existencia corporal, haciendo que nuestras vidas alcancen valor en la medida que sepamos clausurar los influjos de la sensorialidad, de la materialidad, de la carnalidad. Casi de manera milagrosa, mediante la apelación a mantras mágicos, meditaciones, escenificaciones e imposiciones energéticas, el yo se reencuentra consigo mismo para iniciar un proceso de sanación que habrá de depositarnos en la arrogante soberanía narcisista que nos torna artífices de nuestra positiva transformación interior, sin necesidad alguna de tocar al mundo externo, finalmente entendido como una escenografía descartable, un excedente espurio del cual podemos prescindir para transitar, gracias a nuestra tranquilidad interior, los pacíficos escenarios de la verdadera y sustancial realidad. Estas técnicas, bajo el engañoso nombre de autoayuda, tienen la capacidad de secuestrar nuestra facultad de operar cambios en la facticidad. Se trata de un dispositivo político, social y cultural que, junto a una batería de recursos institucionales, determina modos de administrar la autoayuda, modos que sean aptos para perpetrar, continuar y perpetuar los defectivos paisajes relacionales que determinan nuestra atonía psicobiológica, esa que nos indujo a encontrar una solución en el límpido amarre a la solidez del ser y dejar así la molesta fragilidad que supone el discontinuo estar entre los entes (los otros humanos y las cosas). En el espiritualismo de autoayuda apelamos al auxilio sistematizado de actores, que consciente o inconscientemente, cumplen el cometido de continuar sosteniendo el ordenamiento sociopolítico que produce nuestra desazón y tristeza existencial, la mecánica social imperante e indiscutida que produce nuestro fracaso hedónico, nuestra ruina personal. Manifestaré que esta apelación a las tecnologías espiritualistas que procuran rescatar al yo –que, en los momentos de debilidad emocional, puede llegar a un autoboicot patológico y peligroso– terminan amparando y fomentando un individualismo o solipsismo sociopolítico que dejará siempre intocado al escenario materialmente responsable de generar frustraciones. Las tecnologías de rescate del yo aseguran que son aptas para destruir el boicot anímico que cubre y opaca la soberanía absoluta del yo, el cual, con sus propias fuerzas, habrá de autosuperarse como si se tratara de un dios solitario que posee el poder egotista de autosatisfacerse. El énfasis en la potencia del yo, la recurrencia casi universal al “¡se puede!”, se exhibe como un mecanismo impolítico, como una renuncia a la política, que en nuestra propuesta de contra-ayuda es entendida y valorizada como el obrar conjunto –imprescindible, inevitable y gozoso– del individuo con las alteridades en la tarea cotidiana de deconstruir lo existente y construir la novedad de lo real emancipador.


    Esta fuga de los compromisos empíricos con los otros que alienta el espiritualismo autoayudante es orgánica a una concepción aristocrática de la política, esto es, a la concepción de la política como instancia menor, como recurso indeseable, prescindible y puramente interesado de involucramiento directo en el gobierno de lo público.33 Esta visión señorial de la vida social habilita tutelas políticas a manos de los técnicos de la administración estatal: finalmente el exilio de la meditación demanda que alguien se encargue del manejo de los banales asuntos terrenales que, cínicamente, conforman el cómodo suelo donde se sienta el meditador a reencontrarse con la transparencia incontaminada del ser. En los marcos de la teoría política que subsume a la democracia representativa, la delegación –libre e informada– de responsabilidades de gestión pública en los mandatarios ilustrados en la experticia de la gubernamentalidad burocrática, libera de toda imputación de descompromiso a quienes, en elecciones democráticas, transfieren el poder constituyente del pueblo en la exclusiva experiencia y pericia de los políticos y sus amanuenses técnicos.


    Una interpretación más profunda y filosófica entenderá esta cesión de poder como una necesidad que tienen los individuos privilegiados de ocuparse de lo sustancial –como lo es el cuidado trascendente de sí– y dejar que el manejo de la banalidad cotidiana quede en manos de –¿sacrificados o ambiciosos?– patriotas que se hacen cargo de la pesada gestión de la burocracia estatal.


    Me parece de suma importancia remarcar que, en las sociedades constituidas en estamentos claramente diferenciables, la democracia nunca pasó de ser un simulacro. Así, por ejemplo, en los comienzos de la democracia griega, aquellos que se hallaban involucrados en menesteres intelectuales veían como un peso el hacerse cargo de los asuntos mundanos y, por ello, tales menesteres quedaban a cargo de los políticos que, ciertamente, no estaban considerados por las sabias élites como los individuos más virtuosos de la sociedad. Para ese clima aristocratizante, la lotocracia o sorteo de los cargos públicos configura un cabal ejemplo de que no se consideraba demasiado relevante el manejo político, toda vez que mediante ese azaroso procedimiento podía ocurrir que los beneficiados no fueran precisamente los más aptos.34 Esto significa que las democracias delegativas (presentadas como democracias directas por la historia a sabiendas de que esa participación directa estaba reservada al ciudadano –que constituía una categoría numéricamente acotada–, lo que implica que de ninguna manera se puede considerar que se trata del gobierno del común, del pueblo) no nacieron en un clima demasiado entusiasta para la implementación efectiva de la proclamada igualdad de todos los ciudadanos; sin contar por supuesto que los electores y los elegidos eran varones que reunían una serie de requisitos que acotaba considerablemente la idea de igualdad democrática y, si bien es cierto que este sistema democrático de representación y gobierno supone una ampliación y crecimiento de la base de sustentación respecto de las monarquías tiránicas o autócratas, no menos verdadero es que el ideal de vida que tenían en mente los tenidos y/o autoconsiderados socialmente como más sabios, consistía en un cohonestado replegarse en la privacidad para alcanzar el autoconocimiento individual.35


    Pero dejando de lado, procedimentalmente, las importantísimas cuestiones inherentes a la política, es decir, inherentes al ethos social propio del animal humano, lo más aberrante de esta epopeya de rescate espiritual, en rigor, implica la caída en un individualismo extremo que conduce a la petulancia de creer que la inteligencia, la bondad y la belleza están plena y exclusivamente detentadas por quienes han realizado el viaje hacia la interioridad conciencial. La autoayuda alienta en el individuo la convicción de que el cambio principal es el que tiene que acontecer en la conciencia gracias al examen y diagnóstico alcanzado a través de la meditación como trabajo íntimo y exclusivo sobre nuestro yo. Y todo ello se hace lejos de las intranquilizadoras artimañas que desatan las pasiones políticas. Salir de la política, alcanzar el aislamiento y la imperturbabilidad emocional es un expediente moral, fáctica y legalmente lícito, porque mi responsabilidad cívica o política acaba cuando esta última ha sido delegada en los individuos (funcionarios) que aceptaron institucionalmente el arduo –pero espiritualmente bajo– manejo de los intereses colectivos.


    Hablo de contra-ayuda subversiva porque es imperiosa la insurrección frente a este reaccionario vademécum de medicinas espiritualistas, pues la desvinculación con la política es la mejor manera para que los aviesos representantes de las multitudes, anestesiadas por el aroma espiritual del descompromiso individualista, continúen haciendo del mundo un espacio de naturalizadas injusticias. El descompromiso político habilita el crecimiento del pensamiento ultramontano que considera que el mundo es en el presente idéntico a como ha sido siempre y como siempre lo será: un lugar socialmente inhóspito, injusto, doloroso, del que es necesario segregarse para alcanzar tranquilidad espiritual. Como nada puede forzarse, nada puede alterarse, nada puede dejar de lado su curso natural, todo posible cambio deberá ocurrir en la separatividad absoluta del yo en sus relaciones con el mundo de la causación material. Por eso, en este libro, me propongo cooperar con un granito insurreccional para imantar a las voluntades con la sed de cambios sociopolíticos, lo que solo puede lograrlo un yo políticamente comprometido con la justicia, la solidaridad, la empatía, es decir, un yo que se convierte en un nosotros sin renunciar a la(s) singularidad(es) de su individualidad(es). Y para ello es imprescindible transitar los caminos de la incorrección, de la anomalía, del ilegalismo.


    Las recetas que trama la discursividad de autoayuda son ineficaces e inútiles porque son enunciadas en un nivel de generalidad que hace que aquello que se busca superar, modificar, acrecentar, etc., siempre quede abarcado, comprendido, explicado o resuelto en un nivel de mera enunciación voluntariosa y sin que alguna de esas soluciones se plasme realmente en los hechos prácticos modificando el escenario penoso que da lugar al problema. La sugestión del magisterio o donación amorosa de quienes obran como vehículos de enseñanza y sanación conduce al autoayudado a una suerte de limbo emocional que no le permite discernir con objetividad la realidad o irrealidad del éxito o el fracaso de la supuesta sanación transformadora. En ese sentido, la denominada receta de autoayuda carece de potencia terapéutica, toda vez que su cumplimiento minucioso acaba en un vacío de resultados empíricos. Estas recetas contrastan fuertemente con la performatividad de las tradicionales recetas utilizadas para producir objetos; sus enunciados instructivos, al ser leídos, se transforman en acciones y productos concretos que dan, por lo general, buenos resultados. Es que el recetario de la autoayuda espiritual carece de un resultado que pueda ser mensurado de manera empírica, porque el inconveniente que conduce a la búsqueda de ayuda es falazmente remitido al abstracto diagnóstico de una deficitaria conexión con la espiritualidad trascendente, al tiempo que se lo extrae de las condiciones materiales que han hecho emerger la búsqueda de ayuda y, en ese sentido, la solución también deviene en una abstracción puramente imaginaria. Que hayan resultado efectivas las exhortaciones para recuperar o acrecentar la autoestima es algo muy difícil de probar porque ello acontece en un espacio intangible –la subjetividad personal– cuya manifestación y evaluación dependen de nuestros propios criterios perceptivos y de nuestra capacidad de autosugestionarnos. Y la heteropercepción de nuestros progresos, que debería servirnos de parámetro de mutación, cuando es ejercida por el maestro-sanador, queda inserta en una ficción novelesca que puede ser arteramente mendaz o ingenuamente engañosa y carecer del valor efectivo que solo puede emerger del resultado de una evaluación intersubjetiva desinteresada, validada de manera social.


    Por cierto, que existen profesionales preparados para una semiótica de nuestras conductas erráticas y fallidas: el psicoterapeuta es capaz de desentrañar nuestra fenomenología conductual inscribiendo a nuestros comportamientos en un complejo biohistórico o biográfico, biopsicológico y sociocultural. Pero ninguna terapia habrá de ser efectiva si nos mantenemos presos en la trama de un relato que procura hacer de nosotros pequeños dioses capaces de conjurar la externalidad –incluso aquella externalidad que nos aniquila psicocorporalmente– apelando a la idea de alma, daimon o energía espiritual de naturaleza trascendente, que constituiría, en definitiva, lo que nos define verdaderamente como humanos, como seres que participamos de la verdad y la realidad del ser, entendido metafísicamente como el hontanar del cual mana todo lo que existe, y es, verdaderamente (quiero decir que el ser es externo a lo humano, aunque los humanos, gracias a ciertas técnicas meditativas, podemos llegar a participar del ser o religarnos nuevamente con él pues de su esencia participamos). En este libro, sostengo que transferir este poder de –inverificable– autosuficiencia al humano no implica necesariamente un empoderamiento antropológico real, porque, si bien es cierto que todo proceso liberador comienza con el reconocimiento de nuestro propio valor (reconocimiento que obra como a priori existencial, como una suerte de condición necesaria para esa toma de conciencia de lo que valemos y podemos hacer), no es menos verdadero que ello no es suficiente para el desarrollo de toda nuestra potencialidad, porque ese progreso solo puede alcanzarse en el contacto con los otros, en el diálogo y el trabajo cooperativo, en la asunción de nuestra condición de animales ético-políticos, socioculturales. La receta de volvernos todopoderosos, más allá de su falsedad empírica y de la imposibilidad objetiva que encierra, corrobora el mezquino ideal de una independencia antropológica impolítica, lo que, inequívocamente, consagra, como ideal existencial, nuestra separatividad respecto de la otredad y nuestro gozoso encierro en una mismidad solitaria, riesgosamente patológica. Todo refuerzo individual enderezado hacia el agigantamiento del yo supone dos grandes mistificaciones: la engañosa incitación de un gurú omnisciente y soberbio que saca de una supuesta sabiduría revelada respuesta para todo, y el temeroso acatamiento que aporta el ayudado, cuando en su reconquista del valor del ego, se despega de los demás creyendo en su –imposible– autosuficiencia (que le ha sido asignada o revelada por la gestión insustituible del mentor espiritual).


    Por muchas razones, el autoconocimiento absoluto es inalcanzable desde el mismo momento en que nuestro coeficiente de subjetividad se comporta siempre como una anteojera que nos impide ver la realidad de una manera totalmente objetiva. Esa lente distorsiva es un obstáculo que nos impide pensar la verdad como lo que ella verdaderamente es: el resultado de una construcción intersubjetiva, es decir, como una composición, reunión y síntesis de las miradas que los demás tienen del mundo y de nosotros mismos. En la posición aquí sostenida, la verdad no es entendida como una revelación súbita, una epifanía del ser, un estado de iluminación: es una construcción lenta, cargada de ensayos y errores, y enunciada siempre con carácter provisorio para permitir desanudar en el mundo acontecimientos incomprendidos, novedosos y disruptivos. Y si la objetividad absoluta no existe, es necesario admitir que una objetividad plausible es aquella que resulta de confrontar nuestra idea de las cosas con las múltiples maneras que tienen los otros de observar y comprender al mundo y a nuestras propias manifestaciones conductuales externas –que para los otros son expresiones que deben ser interpretadas y explicadas–. Cuando somos incapaces de realizar el esfuerzo de separarnos de nuestra carga subjetiva ideológica, para alcanzar aquella objetividad que permite vernos cómo somos al obrar, ocurre que todo consejo que provenga de los otros será reconvertido o procesado en la máquina autosuficiente de nuestro yo, que opera con base a nuestros prejuicios, miedos, intereses y distorsiones fácticas de percepción y comprensión.


    De todas maneras, este libro sostiene una vía interpretativa que, bajo una primera mirada, parece contradecirse con mi afirmación de que los mensajes de autoayuda son impotentes para provocar en los destinatarios el objetivo sanador que prometen conceder. Pero en rigor, no podemos desdecir que la literatura de autoayuda cumple su cometido, porque –y es mi hipótesis de trabajo– su verdadero objetivo es de normalización, aplanamiento y homogeneización de las subjetividades, toda vez que nuestra afanosa búsqueda de una verdad, de una doctrina y una instrucción de autoayuda está enderezada a encontrar un espacio cómodo en el mundo establecido, un autorreconocimiento y una aceptación por parte de los otros que se encuentran socializados en la civilidad moral hegemónica: ser como ellos siendo fuertemente un ser que se encuentra a sí mismo en el goce de la soledad espiritual.


    De ningún modo, este texto pone en duda la importancia de las acciones de ayuda como un motor ético-político fundamental, toda vez que podemos ver que, por ejemplo, la ayuda mutua o cooperación es una conducta animal que los etólogos reconocen en la mayoría de las especies, incluso entre las menos sofisticadas orgánica y evolutivamente. Pero es en el animal humano donde la ayuda mutua alcanza una importancia central no solo para la subsistencia, la producción y la reproducción de las condiciones materiales de existencia, sino para dotar también a nuestras vidas de una dignidad cuantitativa y cualitativa que llamamos espiritualidad de la condición humana. Ayudar al otro es un acto que trasciende el significado utilitario que posee la cooperación (acción fundamental en la construcción del mundo de la vida práctica social) y se adentra en el terreno de espiritualidad amorosa, de entrega empática, de gratuidad emocional que nos distingue de manera notoria como especie animal. Los seres humanos se ayudan mutuamente sin esperar resultados utilitarios, se erigen en seres capaces de donarse (entregarse) en la reciprocidad con el solo objeto, muchas veces, de ver que el otro recupera tranquilidad y alegría. El bienestar que nos produce la felicidad del otro es del orden del altruismo amoroso y no de los intercambios interesados. Esto no significa que los seres humanos vivamos una vida de ángeles, sino que indica la posibilidad de construir una existencia más apacible para la totalidad de los individuos. Ser mejores está fincado en nuestras posibilidades genéticas, pero necesitamos de una existencia cultural y política que cultive esas posibilidades afectivas e inhiba la otra posibilidad también presente en nuestro ADN: el ser egoístas, crueles, maldicientes, torturadores, etcétera.


    Esta centralidad de la ayuda mutua para autoconstruirnos como animales humanos, agentes de sentimientos, pensamientos y acciones espirituales me lleva a preguntarme por las razones que conducen a la postura individualista que aconseja la autoayuda predominante, esto es, la autoayuda que cree firmemente en que cada individuo es titular exclusivo de sus decisiones y preconiza ideas que aseguran que de las crisis existenciales individuales se sale con solo modificar los puntos de vista personales. Yo invalido esa posición porque no concibo al yo como una realidad aislada e inmune a la dinámica sociopolítica en la cual los individuos estamos necesariamente insertos e involucrados: todo lo que somos no es el resultado exclusivo de nuestra autodeterminación, sino que nuestras autodeterminaciones están fuertemente condicionadas por el formateo que les imprimen el espacio y la época por los que transitamos en nuestro existir en la cotidianidad social.


    El pensamiento mágico, que está detrás de la idea de que basta el cultivo de las ideas positivas para restaurar el equilibrio psicoemocional, da lugar a la ilusoria creencia de que todo está bajo nuestro control; que modificar nuestras vidas no depende de la interacción con la otredad, sino de nuestra manera de ver y relacionarnos con el mundo humano y el mundo de las cosas. Inversamente, yo creo que la estructura del mundo no depende de nuestra autoestima, el mundo se mueve por una lógica que muy poco tiene que ver con lo que somos íntima y genuinamente.36 Yo no adhiero a creer que nuestra autoestima viene aumentada o devaluada por relaciones que entablamos en el edén privado de nuestras decisiones autónomas, con total ajenidad e independencia respecto a las tensiones estructurales que existen –independientemente– de nuestras concepciones y voliciones individuales adoptadas en una sana y feliz despolitización.


    Este libro pondrá a la luz una serie de cuestiones antropológicas de raigambre existencial y emocional, con el objeto de exhibirlas en sus fases ocultas, acalladas, eludidas, intransitadas. En cada uno de los capítulos, que como se verá, se muestran muy orgánicos entre sí, iré abordando cuestiones que nos inquietan vitalmente con el objetivo de incomodar y deconstruir las versiones corrientes sobre dichos asuntos. Mi idea es dejar sentada una lectura crítica que actúe como una contra-ayuda en el sentido de impedirnos la utilización de recetas y prescripciones que nos conduzcan a instalarnos en la comodidad de la repetición indefinida de lo establecido social y políticamente. Enfrentar los temas desde otra perspectiva puede ayudarnos a ser felices en la incorrección que no es sino, paradójicamente, la manera más oportuna de transitar la transmutación revolucionaria de la sociedad y la cultura como espacios donde habitamos como los especiales animales ético-políticos que somos. Pretendo hacer modestos aportes sin ser un bastón ortopédico ni una fórmula mágica que señala la perpendicularidad absoluta del existir cívico-moral perfecto, irreprochable, esa verticalidad que no puede sufrir dislocación alguna. La contra-ayuda supone estructurar críticas que posibiliten escoger –en libertad, en cooperación, en paridad de oportunidades y en función de gustos, preferencias, valores e ideologías– andariveles en los cuales circular con responsabilidad hacia destinos de placer, alegría, felicidad. La contra-ayuda es oblicua, nos permite un caminar torpe, pero está siempre empujando un trabajo de clínica experimental, está siempre alentando la creación de nuevos ejemplares humanos guiados por el hedonismo social y justiciero que concibe a la alegría como el capital antropológico más deseado.37
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