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«Así pues la Eternidad está en Dios, el cosmos está en la Eternidad, el tiempo está en el cosmos, el devenir 

está en el tiempo. Y en tanto la Eternidad se mantiene inmóvil alrededor de Dios, el cosmos está en movimiento 

en la Eternidad, el tiempo se realiza en el cosmos y el devenir deviene en el tiempo.» 
 

Hermes Trismegisto. Poimandrés XI, 2 

 

Es innegable que el humano actual se enfrenta a múltiples disyuntivas entretejidas de forma tal que le impiden 

darse cuenta de su situación. Un análisis somero nos llevaría a un error de tipo economicista: el hombre es cada vez 

más un ser-global. Vive en una aldea: la aldea global. Para ello Peter Berger nos presenta las características del ser-

moderno: una pluma y un reloj. Y si avanzamos más, las grandes transnacionales nos envuelven en una ilusión, en 

la cual estamos tentados a caer, debido a lo atractivo de su canto de sirena, pero es necesario hacer un alto y 

comenzar a deshilar la trama de tal fenómeno conocido como globalización. 
 

La noción de «globalización» es ya patrimonio del sentido común. Sin embargo, no parece que se haya 

convenido en un sentido consensual, más o menos claro, de tal forma que se pueda ya considerar a la «globalización» 

como un concepto relativamente riguroso, de uso común en las ciencias sociales (Ianni 1996; García Canclini 1999). 

En todo caso, es necesario diferenciar entre los sentidos que tienen una mayor carga ideológica (desde los que 

encuentran en la «globalización» la fuente de todos los males, hasta la de quienes la identifican con todas las 

«bondades del mercado»), de un uso un poco más descriptivo, que designaría a la «globalización»: como el estadio 

actual de desenvolvimiento del capitalismo (Saxe-Fernández 1999). Así, se han propuesto diferenciaciones entre, por 

ejemplo, «globalización», en el sentido recién enunciado y «globalismo», como el término apologético por excelencia 

del capitalismo actual (Beck 1998). Del último, para acentuar el uso más ideológico, se propone a su vez una noción 

de «globalismo pop», o «versión pop del globalismo» (Saxe-Fernández 1999). O simplemente, se intenta reconstruir 

diferentes versiones de la «globalización imaginada» (García Canclini 1999).  
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La globalización como nuevo orden mundial no es la causa de todos los males de la humanidad (aunque se 

pueda señalar un sin fin de problemas que produce el dejar las economías a la merced solamente de las fuerzas del 

mercado), ni tampoco origen de todos los adelantos y logros humanos contemporáneos. Sin embargo, personalmente 

considero que, en la medida en que aún no logramos llegar al «fin de la historia», ni al reino de Utopía, los enfoques 

de ciencias sociales a este tipo de problemas deben seguir siendo de naturaleza crítica, comprometidos con el cambio 

histórico liberador (Sánchez Ruiz 1992). Sólo así logrará el ser humano eventualmente su total realización como tal, 

en un entorno natural que no sea destruido por la «mano invisible» (pero ciega e insensible) de «las fuerzas del 

mercado». 
 

Es necesario, por otro lado, desbrozar poco a poco los nuevos rasgos del mundo contemporáneo, que implican 

la globalización como verdadera novedad histórica, haciendo de lado modas, mitos y «la fetichización del fenómeno» 

(Bolaño 1995), así como diferenciando lo verdaderamente novedoso de lo que viene de largos procesos históricos 

previos. Se le refiere como una noción fetichizada, especialmente, en tanto componente principal de la «ideología 

neoliberal», la cual propone que los países en desarrollo deben «insertarse a toda prisa precisamente a la manera 

neoliberal (con apertura comercial a ultranza, liberalización de la inversión extranjera y retiro del Estado de sus 

funciones económicas como inversionista, regulador, planificador y promotor del crecimiento económico y el bienestar 

social), so pena de quedar al margen del progreso y del pasaje al primer mundo» (Calva 1995a:13). Lo que nos 

interesa recalcar desde aquí es que, si bien la globalización puede considerarse descriptivamente como un proceso 

real, actual y casi «inexorable», es función todavía de los Estados-nación decidir (dentro de determinados límites 

histórico-estructurales) las maneras en que se articulan al proceso histórico más amplio en lo económico, lo político y 

en lo cultural (Saxe-Fernández 1999). El devenir histórico es multidimensional y abierto, no lineal y predeterminado. 

Hay múltiples formas en que la historia puede desenvolverse (Castells 1999a). 
 

A pesar de su carta de naturalización en el discurso cotidiano, la globalización para muchos sigue siendo una 

novedad, aunque hay quienes sostenemos que el proceso que culmina en este planeta altamente interconectado e 

interdependiente no comenzó hace poco, sino que, de hecho, ha ido acompañando la expansión de la «civilización 

occidental» o, más precisamente, la del sistema capitalista mundial (Sánchez Ruiz 1996a). La investigadora 

estadounidense de medios, Marjorie Ferguson, opina igual: 
 

... si el proceso de globalización comenzó con los exploradores y descubridores de los siglos XV y XVI, ellos 

anticiparon y ensombrecen los logros de sus contrapartes actuales, en la exportación de la tecnología, los 

bienes y la industria cultural de su tiempo. Es verdad, entonces fue el cristianismo en lugar de Madonna, pero 

... es importante recordar que la influencia exportadora de bienes económicos y culturales ha caracterizado las 

relaciones internacionales de poder a través de los siglos (Ferguson 1993). 
 

Así, creemos que la llamada globalización se debe pensar, en tanto fase actual de desarrollo del capitalismo, 

desde una perspectiva de «larga duración» en el sentido de Braudel (1984): La inserción y articulación asimétrica de 

América Latina al sistema mundial no habría comenzado entonces con la televisión, las «nuevas tecnologías de 

comunicación» o la internet (Ferrer 1999). El fin del «largo siglo XVI», en palabras 
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de Immanuel Wallerstein (1976), a partir de la expansión del capitalismo comercial, prefiguró (y configuró) 

históricamente lo que ahora se conoce como el «moderno sistema mundial». Desde este punto de vista de largo plazo, 

entonces, el proceso globalizador, cuyo motor principal ha sido la internacionalización del capital (Pallois 1977a; 

1977b), pero no se agota en los factores económicos, ha sido lento, aunque en una constante aceleración de los 

movimientos históricos. 
 

Este siglo ha presenciado la aceleración del tiempo histórico, en términos de la internacionalización-

transnacionalización-globalización de economías, políticas y culturas, en especial ante el surgimiento y desarrollo de 

las grandes corporaciones transnacionales, que no conocen más fronteras que las de la rentabilidad a escala global, 

y mediante la emergencia de la «tercera» revolución tecnológico-industrial (Sunkel y Fuenzalida 1979; Lacroix y 

Tremblay 1997; Castells 1999a). Todo este largo proceso histórico ha traído cambios en la división internacional del 

trabajo. Ha consistido en la paulatina articulación e interdependencia (desigual) de los estados nacionales al moderno 

sistema capitalista mundial. 
 

Desde el punto de vista económico, por globalización entendemos el proceso contemporáneo de cada vez 

mayor —y más acelerada—articulación e interdependencia (asimétrica) entre sistemas económicos de los múltiples 

países y regiones del mundo, a partir de la intensificación de las articulaciones funcionales, en diversos territorios, 

entre las fases del circuito del capital, a lo largo y ancho del espacio mundial. Es decir, que cualquiera de los aspectos 

siguientes del ciclo del capital, puede ocurrir en, o desde, una diferente unidad nacional (o en varias a la vez): el 

financiamiento; la compra de insumos, materias primas y fuerza de trabajo; el proceso de producción; la distribución 

y el consumo –-» realización» del valor excedente generado— y consiguiente reinversión, o conversión a nuevo capital 

financiero. Aclaremos que nos referimos a articulaciones y entrecruces de economías enteras. Es decir, que desde 

nuestra perspectiva la «globalización» es la configuración de la economía-mundo «global». Son naciones las que 

articulan sus economías a tal orden global, aunque suceda esto con frecuencia de manera desigual al interior de sus 

respectivas regiones. En el caso de las corporaciones llamadas «globales», más estrictamente nos podríamos seguir 

refiriendo a ellas como «corporaciones transnacionales», pues siguen operando con base en y a través de los espacios 

nacionales. Así, se puede decir que una empresa se internacionaliza, cuando comienza a expandirse fuera de su país 

de origen mediante las exportaciones o la inversión extranjera; ésta se transnacionaliza al operar preferentemente ya 

no desde su propio espacio nacional, sino en diversos países a la vez (lo cual se complementa mediante las 

asociaciones y alianzas estratégicas, o con las grandes fusiones y adquisiciones, entre empresas y consorcios de 

varios países); y finalmente, estas formas de operar constituyen el proceso de globalización, como la configuración 

de la economía-mundo «global» (Sánchez Ruiz 1998a). Las evidencias de la intensificación de todo tipo de conexiones 

económicas (comercio internacional, flujos de inversión extranjera directa e indirecta, etc.) no son sino indicadores, 

válidos pero parciales, de la llamada globalización como nuevo orden planetario, o etapa actual del sistema capitalista. 
 

Este proceso, en principio económico, está acompañado de nuevas configuraciones políticas del mapa 

mundial, redefiniendo los papeles de los actores nacionales (Estados, gobiernos, empresas, clases y movimientos 

sociales) y extranacionales (viejos y nuevos organismos internacionales, empresas transnacionales, 
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organizaciones no gubernamentales, etc.) en el escenario mundial. Los mayores y más acelerados (aunque también 

desiguales) contactos entre las múltiples culturas que pueblan el planeta, constituyen otro rasgo fundamental del 

«nuevo mapa del mundo» (Scarlato 1994). Néstor García Canclini ilustra algunos aspectos del entrecruce entre 

economía y cultura en la «mundialización», con estos ejemplos: 
 

... compramos un coche Ford montado en España, con vidrios hechos en Canadá, carburador italiano, radiador 

austríaco, cilindros y batería ingleses y el eje de transmisión francés. Enciendo mi televisor fabricado en Japón 

y lo que veo es un film-mundo, producido en Hollywood, dirigido por un cineasta polaco con asistentes 

franceses, actores y actrices de diez nacionalidades, y escenas filmadas en los cuatro países que pusieron 

financiamiento para hacerlo. Las grandes empresas que nos suministran alimentos y ropa nos hacen viajar y 

embotellarnos en autopistas idénticas en todo el planeta, fragmentan el proceso de producción fabricando cada 

parte de los bienes en los países donde el costo es menor. Los objetos pierden la relación de fidelidad con los 

territorios originarios. La cultura es un proceso de ensamblado multinacional, una articulación flexible de partes, 

un montaje de rasgos que cualquier ciudadano de cualquier país, religión o ideología puede leer y usar (García 

Canclini 1995: 15-16). 
 

Esta descripción se puede tomar como una especie de «tipo ideal» en lo que de exageración tiene, pues por 

ejemplo no todas las películas de Hollywood o de ningún lado tienen todavía tanta mezcla multinacional como la 

descrita, aunque ésta sea una tendencia contemporánea, que se actualiza en algunos casos. Por otra parte, el autor 

parece presentar en el párrafo citado un proceso de «igualación», donde ya todos en todos lados tenemos acceso al 

consumo «democrático» de tales maravillas de la integración económico-cultural mundial. Sin embargo, el mismo 

investigador ha comentado en otro lugar que: 
 

«Pese a la diversidad e intensidad de procesos de globalización, ésta no implica la unificación indiferenciada ni 

la puesta en relación simultánea de todas las sociedades entre sí. Los países acceden de manera desigual y 

conflictiva a los mercados económicos y simbólicos internacionales» (García Canclini 1996: 17). 
 

Entonces, la globalización en rigor no implica el contacto y la articulación horizontal e igualitaria de «todos con 

todos». Como lo mencionamos antes, el proceso expansivo del sistema capitalista mundial y de la «civilización 

occidental», hasta ahora, nunca ha podido prescindir de hegemonías y desigualdades mundiales y regionales. 
 

Hoy estamos presenciando la constitución de grandes bloques económico-políticos, que se articulan (de 

manera asimétrica) a su vez al sistema mundial (González Casanova y Saxe-Fernández 1994). Paradójicamente, la 

«globalización» está tomando la forma de un proceso de regionalización de la economía política mundial, a partir de 

acuerdos de libre comercio y de integración (Calva 1995b; Oman 1994). Pero en el devenir histórico hay diversos 

órdenes de sucesos, es decir, diferentes planos o niveles en los que ocurre la acción social, todos interrelacionados 

y que pueden ejercer múltiples influencias mutuas. Aunque desde una óptica histórico-estructural se suponga que 

exista una relativa mayor eficacia en términos de restricciones, de los órdenes estructurales e institucionales sobre 

los de naturaleza más microsocial o individual, son posibles los procesos de cambio en los que actores individuales o 

colectivos pueden afectar y modificar instituciones y estructuras sociales más amplias que los «determinaban» 

(Sánchez Ruiz 1992). Así, hoy en día todos los  
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analistas sociales aceptan alguna forma de «agencia», como la que propone Anthony Giddens (1984), en la que lo 

local interactúa con lo regional, lo nacional y lo «global», estructurando activamente aquellas grandes estructuras que 

a la vez condicionan las acciones colectivas e individuales (Sánchez Ruiz 1992). Por ejemplo, Castells (1999b) 

atribuye una importancia central a «la identidad», ubicada en los niveles más cercanos a los individuos, en la 

conformación de la «sociedad red», base fundamental de la globalización actual. De hecho, la constitución del orden 

sociohistórico moderno obedece a una compleja dialéctica entre lo global y los otros órdenes, tanto como entre las 

diversas dimensiones de lo social (economía, política, cultura, tecnología, etc.). 
 

Desde un punto de vista histórico-estructural, entonces, grandes procesos sociohistóricos como la 

globalización deben entenderse complejamente, como la convergencia multicausal de diversas dimensiones 

mediadoras: por ejemplo, lo económico, lo político, lo cultural, lo tecnológico, lo institucional, etc., dependiendo del 

objeto concreto que uno construye a partir de un plano de observación, como parte de un proceso específico por 

estudiar (Sánchez Ruiz 1992). Hoy ya no hay la menor duda: todo es multicausado y por lo tanto nada se puede 

explicar y comprender desde un solo factor o desde un solo punto de vista. 

 

Estamos imbuidos en un novedoso y fantástico acontecer que nos presenta nuestro Zeigeist, nuestro, porque 

es a nosotros a los que nos impele el compromiso de estructurar un andar entre los escombros que nos está dejando 

la post modernidad o la modernidad avanzada, como diría Giddens. Es a nosotros a los que nos corresponde repensar 

al humano, rescatarlo de alguna forma del creciente materialismo, del mercantilismo que lo presenta como objeto que 

dentro de la falacia de un subjetivismo nos ofrece a un ser solitario y único que más parece estándar que único; es a 

nosotros a los que se nos encara ante un fenómeno que busca borrar fronteras de las culturas y vendernos una 

máscara «única» e «igual» para todos y cada uno. Por ello es insoslayable la tarea de reconstruir un mundo y un 

tiempo en el que se pueda levantar al ser como epicentro de la realidad del cual parta la construcción de una nueva 

realidad subjetiva, pues como decía Ortega y Gasset «cómo quieren que no sea subjetivo si soy sujeto». Pasemos 

pues a analizar la nebulosidad que rodea al ser-en-el-tiempo y al ser-en-el-mundo. 

 

La realidad por excelencia existe en el ser del hombre. Las cosas y las ideas sólo se revelan a través del 

hombre concreto que las vive y las piensa. En él cobran éstas su valor y manera de ser. La existencia del hombre es 

el hecho de ser. La existencia del hombre es el hecho radical y primario. La existencia o vida humana es la fundamental 

actividad en donde se van articulando las cosas y las ideas. En otros términos: las cosas y las ideas se dan en la 

existencia humana. La filosofía de la globalización ha seguido dos caminos igualmente equivocados y engañosos: 1) 

o parte del ser exterior, de las cosas (res), a las cuales atribuye la realidad fundamental; 2) o bien cree encontrar la 

explicación radical de la existencia en el pensamiento a tenor de la doctrina de Descartes; es decir, derivaba del 

pensamiento la verdad de la existencia humana; cogito ergo sum. El punto de partida no corresponde al cogito, sino 

al sum, en el que el propio yo existo. No se parte de la res ni de las ideas: no es realismo ni idealismo, ni 

existencialismo.  
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La filosofía objetivista y la filosofía idealista tienen pretensiones de validez para todos los tiempos y para todos 

los seres, dado que tratan, dentro de su vacía Generalidad, de conocer los caracteres comunes de las cosas y los 

pensamientos: desdeñan el estudio del ser concreto e individual de la existencia humana. La globalización sabe todo, 

excepto un problema: el de la individualidad. 

 

A la filosofía existencialista sólo le preocupa en cambio el problema de lo peculiar y distintivo del hombre. No 

pregunta qué es el ser general, sino quién es este individuo en particular. «El existencialismo es un humanismo. El 

humanismo de este yo que soy yo; humanismo mío de todos, porque todos son yo» (Sartre). 

 
El hombre en cuanto tal es el objeto de la filosofía existencial; mas no el hombre en general, sino el hombre 

concreto, el individuo. Un análisis existencial del hombre constituye el problema y los problemas de esta filosofía. 

 
La existencia o vida humana es, en primer término, actividad, acción. Existir o vivir es elegir entre diferentes 

propósitos u objetivos: es irse haciendo a sí mismo. La existencia no es un estado, sino un permanente llegar a ser. 

La existencia humana no tiene una naturaleza ya hecha como las cosas, sino que tiene que irse creando a sí propia: 

no es un estático ser, sino un constante llegar a ser; no es un resultado, sino un permanente proyecto. 

 

La vida no es nunca algo determinado y fijo; consiste en un incoercible desenvolvimiento, en una marcha 

hacia lo que ella misma proyecta, hacia la realización de su programa, ello es, de su mismidad (Ortega y 

Gasset) 

 
El hombre existe en el mundo. Vivir es hallarse en el Universo, encontrarse envuelto por multitud de cosas y 

circunstancias. De ordinario el hombre decide sus actos sin crítica de ningún género: acepta lo que todo el mundo 

hace. Tal manera de ser es la existencia cotidiana o trivial. En ella el hombre se despersonaliza, no obra conforme a 

las auténticas posibilidades de su ser, sino a tenor de los dictados de todo el mundo. Camina por su existencia 

impulsado por los estímulos de un querer y obrar impersonales. No sabe a dónde va ni de dónde viene; se halla 

extraviado; se halla perdido en el mundo. En la existencia trivial el hombre obedece usos y costumbres, vive de la vida 

de todos, hace lo que todos hacen, ama y odia. Como todos aman y odian. Diversos nombres han recibido ese ser 

impersonal que prescribe la forma de vida de la existencia cotidiana. Heidegger lo llama el man (todo el mundo); 

Kierkegaard, la masa; Jaspers, la multitud anónima, Sartre, el on. 

 

La existencia trivial convierte al hombre en un ser gregario que sucumbe cada vez más a los dictados de una 

multitud perdida en los hábitos sociales exentos de crítica. La existencia trivial es una existencia agitada, pero 

superficial; una forma de vida inauténtica en la cual cada hombre es igual a otro, y ninguno es en sí mismo. La 

existencia trivial es la huida del hombre que así vive, descarga su responsabilidad en ese ser anónimo que todo lo 

prescribe y que ya alguien designó, asimismo, con el epíteto del honorable Ninguno.  
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Todos los hombres llevan una existencia trivial en mayor o menor grado. La existencia trivial es una forma de 

ser del hombre; más es posible al hombre en ciertos casos eludir y superar dicha existencia. 

 
En la existencia trivial el hombre se halla inmerso y disipado en la vida cotidiana; no tiene conciencia de sí 

mismo, se deja llevar de aquí para allá a través de hábitos y costumbres generalmente aceptados. Pero suele ocurrir 

que el hombre llegue a tener conciencia de sí mismo, en virtud de que es capaz de separarse de su contorno, de 

substraerse de él, no física sino mental o espiritualmente. En ese instante el hombre se da cuenta, propiamente, del 

mundo. El hombre, en verdad, se diferencia del animal en que éste sólo vive en un medio, al paso que él posee un 

mundo: ello es, tiene la capacidad de separase de su contorno para objetivarlo (conocerlo), y, lo que es más decisivo, 

tornarlo en algo extraño a él. 

 

Esta vuelta sobre sí mismo, este retorno a la conciencia personal es un acontecimiento que lleva de la 

existencia trivial a la existencia propia o auténtica, y es posible gracias a que surge en la conciencia humana la idea 

de la nada. 

 

A la conciencia de que algo existe va aparejada necesariamente la conciencia de la nada. El ser en general 

es impensable sin él no ser, ¿Por qué existe el ser y no la nada?, pregunta Heidegger, al buscar el punto de partida 

de la ontología. Mas la connativa y sentimental conciencia de la nada es la angustia. La angustia es la amenaza de la 

nada. La angustia, es una vivencia fundamental humana por obra de la cual se nos reduce a la nada el ser y sentido 

de todas las cosas. Cuando un hombre se angustia, todo en torno suyo se desvanece, pierde la estructura y la 

consistencia. Las cosas de la existencia trivial dejan de ofrecerse con la importancia y valor generalmente reconocidos; 

se diluyen, se disuelven, se esfuman en el vacío de la nada. Pero cuanto más, gracias a la angustia, las cosas se 

desvanecen, van perdiendo sus contornos precisos, tanto más nos hiere el hecho radical de una existencia desnuda, 

opaca, impenetrable. Las cosas dejan de tener una estructura, pero se ofrecen en su impresionante realidad. La nada 

de la angustia es como el telón de fondo en que se ofrece en forma primaria el radical existir; un existir, a decir verdad, 

temporal y finito. 

 

La angustia no es una imperfección del hombre, sino, por el contrario, es preciso decir que cuanto más original 

sea un hombre tanto más honda será la angustia en él, dice Kierkegaard. La conciencia de la nada y el descubrimiento 

del yo traen consigo otra substancial vivencia: la de sentirse el hombre viviendo o existiendo en el mundo. El hombre 

toma conciencia del hecho, profundamente angustioso de que él mismo no se ha dado su ser en el mundo, sino que 

se halla en éste, como arrojado. Pero el hombre, aunque no se ha dado su originaria existencia, es capaz de orientar 

su vida de la manera que mejor le parezca. El hombre, en efecto, tiene ante sí la posibilidad de modelar o conformar 

su existencia. Mas esta posibilidad no es infinita, siempre se halla limitada por numerosas circunstancias. La 

existencia, que el hombre es capaz de realizar, esta desde un principio determinada por ciertas condiciones de hecho, 

a saber, patria, ambiente cultural, geografía, relaciones sociales, etc. El hombre, pues, es libre de elegir la existencia 

que quiera hacer, mas esta su elección  
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se halla limitada y, en parte, predeterminada. Hay más: su llegada al mundo no ha sido elegida por él; incluso sólo 

puede realizar algunos de sus proyectos de vida. Debe decidirse a hacer algo en cada instante de su vida, y decidirse 

es limitarse. El hombre es esencialmente fragmentario; por ello sólo en la limitación su ser finito puede realizarse de 

manera auténtica. 

 

El retorno a sí mismo, además, es el principio de la filosofía. La existencia auténtica no es sólo hallarse entre 

las cosas y circunstancias; también es tener conciencia del mundo, de la angustia, de lo fragmentario del ser humano; 

en una palabra: la existencia auténtica es un reflexionar sobre la existencia, un saberse existiendo; un filosofar sobre 

la vida. ¿Qué otra cosa es la filosofía que una reflexión sobre la existencia, una ontología de la vida? El hombre es, 

por naturaleza, un ser metafísico. 

 

La vida es una permanente elección de posibilidades. Existir es elegir esto en vez de aquello, o al revés. Ahora 

bien, se elige lo que se quiere que sea y que aún no es. La existencia está vuelta hacia el futuro. La existencia humana 

es, por así decirlo, un acontecimiento que se va realizando con miras a lo que se quiere que sea, una relación de 

presente y futuro, en la que este último es un factor determinante. 

 

«Si se imagina un tiempo que comienza en el futuro y para quien el presente sea la realización del futuro, es 

decir, para que en el presente sea un futuro que viene a ser, o, como dice algo abstrusamente Heidegger, un 

´futuro sido´, ése es el campo de la vida. Porque la vida tiene algo de particular: que cuando ha sido, ya no es 

vida; que cuando la vida ha pasado y está en algo el pretérito, se convierte en algo solidificado» (García 

Morente). 

 
La existencia es preocupación, un afanarse por querer ser de cierto modo: ocuparse por anticipado de algo 

que ha de ser. La existencia humana es, en suma, proyección temporal. El tiempo es la raíz de la existencia. 

 
Gracias al tiempo, el hombre puede preocuparse de él mismo. En éste su cuidado existencial reconoce su 

radical finitud, sus insuperables limitaciones. Aceptarlas y resignarse a ellas es un signo claro de humana superioridad. 

La resignación es la preocupación consciente de la peculiar naturaleza fragmentaria o limitada del hombre. En ella 

arraiga la conciencia moral y, por ende, el problema de la ética. En la existencia auténtica reside el criterio del bien y 

los caminos de la salvación personal. 

 

Una clara conciencia de las propias posibilidades humanas lleva, a la postre, a descubrir que todas las 

limitaciones de la existencia dependen de un hecho extremo e ineluctable: la muerte. 

 
La muerte es un hecho del que no quiere ocuparse la existencia trivial e inauténtica. Cuando ésta no puede 

soslayar tal acontecimiento inevitable, lo considera como un accidente infortunado, a manera de una peripecia 

eventual y desgraciada. 

 
Mas la muerte es una posibilidad intrínseca y determinante de la existencia humana. La vida humana es un 

continuo proyectarse hacia el futuro, una perenne tendencia a realizar un plan de propósitos y designios. 
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Por donde, siendo la muerte el hecho más cierto de cuantos pueden ocurrir al hombre, éste se ve constreñido a 

considerar su existencia tomando en cuenta aquel hecho ineluctable, determinando en cierto modo su querer y obrar, 

atento al forzoso e ineludible tránsito de nuestra existencia. La vida es incierta y azarosa; la muerte es cierta y 

necesaria. 

 

También el animal muere, pero a diferencia del hombre, ignora que ha de morir. El hombre, en cambio, sabe 

a punto cierto que tendrá que morir: llega a tener la experiencia de la muerte ora por la vivencia del envejecimiento 

de su propio ser, ora por la observación de la muerte ajena. La experiencia de la muerte es la convicción íntima y 

emotiva de «tener que morir»; una experiencia angustiosa que conmueve la carne sin oscurecer la mente. El hombre 

lleva la muerte al costado, sabe que le va pisando su sombra; la muerte, en otras palabras, está presente en la vida. 

 

La experiencia de la muerte es el sentimiento angustioso de la radical contingencia y limitación humana, y el 

trágico y final descubrimiento de que: «el hombre está arrojado en el mundo para morir. La existencia es, en verdad, 

una vida mortal que, desde que existe y mientras existe, vive muriendo. La conciencia de la muerte es la expresión 

cabal de la finitud humana». 

 

En la existencia auténtica el hombre descubre el sentido de la muerte, pero éste no trae como consecuencia 

vivir en la inacción. La experiencia de la muerte ha de afirmarnos en las más altas tareas humanas. Contemplar la 

vida sub specie mortis, significa descubrir el verdadero ser y sentido de lo humano para afincar en él su destino y 

exhibir la vanidad de la existencia trivial. 

 

Siguiendo esta línea, resulta vital presentar, en esbozo, los postulados principales del Daseinanalyse de 

Ludwig Binswanger. Esta es una teoría que mezcla la fenomenología, el existencialismo heideggeriano y el 

psicoanálisis. Binswanger es un fenomenólogo en el sentido de que postula una disciplina sin presupuestos, en la 

cual el investigador pueda aprehender el mundo del paciente tal como es vivido, y estar en la experiencia del paciente. 

Para este fin, se debe limitar el análisis solamente a aquello que está presente en la conciencia del paciente. La meta 

es lograr que los fenómenos hablen por sí mismos. Considera con igual valor a todos los aspectos de la vida del 

paciente y su mundo. Esto no significa que Binswanger hace a un lado la cadena causal en sí misma (visión científica), 

sino que hay que percibir al individuo tal cual y en todo su contexto. De esta manera, el pasado se toma en cuenta en 

el sentido de que hay que visualizar el pasado de un paciente como existente en su presente. El individuo es, pues, 

su contexto. 

 

La postura de Binswanger cambia un poco el tono psicoanalítico, en el sentido de que es el presente, o el 

consciente, o el contenido manifiesto de los sueños, y las expresiones verbales manifiestas, que apuntan hacia una 

unidad, la base del mundo del paciente. En otras palabras, el ser humano no puede percibir un evento puro fuera de 

su contexto de significados. El Daseinanalyse implica, pues, comprender al hombre, (a) como criatura de la naturaleza, 

(b) como ser social o históricamente determinado, y (c) por medio de un  
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entendimiento ontológico que evita la separación de cuerpo, mente y espíritu. En términos de Kierkegaard, quien 

desprecia los límites de la existencia (muerte, falta de libertad, etc.) está en desigualdad con los fundamentos de su 

existencia. El que es libre o no neurótico, es aquel que sabe de la falta de libertad, de la existencia finita humana, y 

que obtiene poder sobre su existencia, dentro de su falta de poder. 

 

Por ende, se tiene que todo ser se desenvuelve en dos realidades, construidas e inexistentes, tiempo y mundo; 

pertenece a una determinada cultura en un determinado y específico momento. El humano existe y es; uno existe 

inconcreto, pero es inherente in existente. Cuando hablamos de ese ser imbuido, entrelazado en el tiempo-mundo, 

hacemos referencia a que en nuestra época se está presentando un fenómeno harto interesante: la globalización. 

Pero es curioso que se use el término global para sancionar bíblicamente «o estás conmigo o estás contra mí», pues 

global, pierde significado ante términos como holístico o aún más: Ganzheit. Ese Zeitgeist que avanza en nuestra 

sociedad busca envolvernos en un mundo total, de productos en masa, de consumo en masa, de gente en masa, de 

hombre masa. Pero en esta sociedad ¿dónde queda el ser? ¿Eso particular de cada uno? ¿Será globalizado? ¿Será 

ineluctablemente fagocitado por el ideal de un todo a medias? 

 

El hombre ha logrado desmitificar su esencia, encontrándose de frente a su destino. El problema reside en 

saber si dicho enfrentamiento le nace o le es impuesto. Puesto que, si le es impuesto, le queda adaptarse, no 

cuestionarse, seguir el dogma del Otro. Ahora bien, si le nace debe enfrentarse a un proceso, a un combate y si no 

va preparado perecerá. Nietzsche nos da las herramientas; con su frase «dios ha muerto» desencadena una seria de 

reflexiones. Primero, si dios murió, implica que de una u otra forma debió de existir; y si existió ¿Qué o quién era? 

¿Dónde se lo podía encontrar? ¿De qué forma se presentaba? No podemos pretender ingenuamente, al igual que 

Carlos Fuentes, decir «Nietzsche -argumenta el iluso-, dice ‘dios ha muerto’, pero Dios dice, Nietzsche ha muerto», 

hay muy poca reflexión en dicho enunciado, puesto que, meditando, aunque sea un poco, en minúsculo, deviene 

lógico que el maestro alemán, frente al cándido mexicano, orgulloso ateo, no cobarde agnóstico, presenta un dios 

simbólico, un dios irreal, un dios construido por el humano, la metáfora. El hombre mata a su creador para enfrentarse 

a sí mismo. De esta forma, Nietzsche se nos presenta como un Perseo, castigado por los dioses de su tiempo y 

posteriores, por cometer el pecado original: desenmascarar a Dios, y darnos el instrumento para matarlo. A este punto, 

se hace necesario preguntarnos ¿Qué es al fin de cuentas Dios? ¿Qué podemos entender por tal cosa? Simple, he 

aquí la verdad...  
«en un principio era la cultura». La cultura preexistente y creadora del hombre, cambiante, mutante, transformadora 

y transformada en interacción simbiótica, criatura y creador. Entonces, valdría cuestionarnos ¿es el hombre dios? 

Claro, el hombre crea y construye a la vez que es creado y construido. Habla y es hablado, piensa y es pensado. El 

hombre posee la máscara y el mortal instrumento: el conocimiento, el fruto prohibido. 

 

El hombre actual no puede ni debe ser objeto del sistema globalizante; queda en sí mismo el construirse, el 

pensarse, el hablarse, el ser en el tiempo y ser en el mundo; un tiempo y mundo antinómicos, paradójicos, extensos 

e inextensos y cuando hablamos de su inexistencia, hablamos del ser que existe y preexiste, es y no es, se construye 

y deconstruye en un tiempo y espacio que existe e inexiste.  
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Ya que el espacio que se ha abierto estos días ha sido para reflexionar en torno de la educación y la 

globalización, me interesa dejar unas ideas al respecto aunadas a las ideas expuestas con antelación. 

 
El mundo y el tiempo son dos realidades que se han trastornado en la psiché humana, que, aunque son 

constructos irracionales de productos de la mente racional, se encuentras afectados por la misma lógica que la ha 

creado. Cae por su peso: hora Internet, aldea global. De esta forma, tiempo y mundo pasan a ser «el tiempo» y «el 

mundo», y dejan de ser «mi tiempo» y «mi mundo», a punto de escisionar y no encontrar compatibilidad, pues se 

escuchan afirmaciones como «ya no tengo tiempo» y «el mundo se nos está acabando». Frente al vacío de la cosa 

(dasding) las contrucciones tiempo-espacio abandonan su utilidad para convertirse en verdugos del hombre, dejándolo 

desprovisto de su-vida, de su-mundo, de su-tiempo; sustituyendo al ser-persona por el ser-gente, al individuo por el 

grupo, al yo por el nosotros, la globalización nos presenta cada vez más un sujeto que se identifica como objeto (una 

clave, un código), puesto que aunque lo hace ver como partícipe, también lo proyecta como un simple y desencarnado 

recurso, sustituible y no activo en el proceso fantasioso. Nos presentan a la globalización como unificante, cuando 

deviene alienante. Bajo este marco la educación pierde su sentido, ¿educar para qué? ¿para ser masa? ¿cosa, 

recurso, capital y cada vez menos persona, individuo, ser-humano, ser? Al contrario, se antepone un ser imbuido en 

su realidad construida y constructora, como ser creado y creador, dueño y génesis de su entorno. 

 

La globalización cubre la cosa, el Das ding, no lo interpreta, es por ende el papel de la educación interpretar 

al Das ding, eliminar las ilusiones, dotar a cada una de las herramientas para desenmascarar a la sociedad masificada 

y masificadora: cosificada. A este respecto no puedo pasar la oportunidad de citar al pensador Bertrand Russell: «Las 

personas nacen ignorantes, no estúpidas; se hacen estúpidas por la educación». 
 

Quiero cerrar esta plática leyendo un escrito que hiciera Benjamín Franklin en 1774 (citado por Adams, 1966, 

pp. 12-13), y que tituló «Observaciones en relación a los salvajes de Norte América». Aquí va el escrito para su 

reflexión: 
 

... Un ejemplo de esto ocurrió en el tratado de Lancaster, en Pennsylvania, en el año de 1774, entre el gobierno 

de Virginia y las Seis Naciones. Después de que el tema principal de la agenda estuvo establecido, los 

comisionados de Virginia informaron a los indios, mediante un discurso, que en Williamsburg había una 

universidad con fondos para educar jóvenes indios; y que, si las Seis Naciones enviaban a la institución a media 

docena de sus jóvenes, el gobierno se encargaría de que ellos estuvieran bien atendidos e instruidos en todos 

los aprendizajes de los hombres blancos. 
 

Es una regla de cortesía de los indios el no contestar una propuesta pública el mismo día en que ésta ha sido 

hecha. Ellos creen que esto equivaldría a tratar las cosas a la ligera; y ellos muestran su respeto cuando 

emplean tiempo para considerar las cosas como algo importante. Por eso, los indios difirieron su respuesta 

para el día siguiente.  
 
 

 

Acta Filosófica Acta Académica No.33 - Noviembre 2003 Pág. 84 



Su vocero inició expresando gratitud por el generoso gesto del gobierno de Virginia al hacerles esta 

propuesta, y continuó: 
 

Hasta donde sabemos, ustedes valoran mucho el tipo de aprendizaje que es enseñado en esas 

universidades y reconocemos que el sostenimiento de nuestros jóvenes varones, mientras estén ahí, sería muy 

costoso para ustedes. Nosotros estamos convencidos de que ustedes quieren hacernos un bien con su 

propuesta; y se los agradecemos desde el fondo de nuestro corazón. Pero ustedes, que son personas sabias, 

deben saber que naciones distintas tienen distintas concepciones de las cosas; y, por ello, no van a tomar a 

mal que les digamos que nuestras ideas sobre educación no son iguales a las suyas. Nosotros hemos tenido 

alguna experiencia al respecto: varios de nuestros jóvenes fueron en alguna ocasión instruidos formalmente en 

las ciencias de los hombres blancos pero, cuando regresaron con nosotros, ellos eran malos corredores, 

ignorantes de cualquier forma de sobrevivir en los bosques e incapaces de soportar el frío o el hambre; no 

sabían cómo construir una tienda de campaña, cómo cazar un venado, ni cómo matar a un enemigo; hablaban 

incorrectamente nuestro idioma y, por todo esto, no fueron aptos para ser ni cazadores, ni guerreros, ni 

consejeros; ellos eran totalmente... buenos para nada. Nosotros nos sentimos no menos obligados ante su 

gentil oferta, la cual queremos declinar; y, para demostrar nuestro profundo agradecimiento, si los señores de 

Virginia aceptaran el enviarnos una docena de sus hijos, nosotros nos encargaremos con mucho cuidado de 

su educación, los instruiremos en todo lo que sabemos y haremos de ellos unos hombres de verdad. 
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