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hegemédnicas que privilegian la racionalidad sobre los cuerpos que sienten, y
conceptualizamos una ética analdgica de virtudes que emergen en el marco de una
experiencia responsiva analéctica. De esta experiencia, precisamos los aspectos afectivos,
interoceptivos, e inter-corporales, como elementos de una ética sentipensante desde una
perspectiva enactivista. Este ejercicio nos permite resaltar el fundamento de la
experiencia ética como un hacer-virtud participativo orientado hacia el bienestar
solidario. Finalmente, nos invita a buscar practicas pedagogicas que cultiven este hacer-
virtud.

Palabras clave: ética, sentipensamiento, perspectiva enactiva, hacer-sentido, hacer-
virtud, bienestar solidario, experiencia interoceptiva

Abstract: In this paper, we introduce a dialogue between phenomenological and
decolonial approaches to propose a sentipensante ethics. Emancipating from hegemonic
approaches to ethics that privilege rationality over feeling bodies, we conceptualise an
analogical ethics of virtues that emerge in the framework of an analectic-responsive
experience. In this experience, we specify the affective, interoceptive, and inter-bodily
aspects as elements of a sentipensante ethics from an enactivist perspective. This exercise
allows us to highlight the foundation of the ethical experience as a participatory virtue-
making oriented towards solidary well-being. Finally, it invites us to search for
pedagogical practices that cultivate this virtue-making.

Keywords: ethics, sentipensamiento, enactivist perspective, sense-making, virtue-
making, bienestar solidario, interoceptive experience

Introduccion

Este articulo considera la experiencia ética como inherente al ser humano vivo, situado y
encarnado. Plantea la radical afirmacion de que algunos de los aspectos mas originarios
de este ser-encarnado, como los sentimientos, afectos y patrones fisioldgicos asociados,
se constituyen en un modo fundamentalmente entretejido con el entorno. Este
razonamiento permite determinar la experiencia ética como embebida en la relacion inter-
corporal de sujetos encarnados, sintientes (sentipensantes) y situados —en lugar, por
ejemplo, de principios deontoldgicos que apelan a una supuesta racionalidad universal

descontextualizada y desencarnada.

Siguiendo los marcos fenomenoldgicos y decoloniales, consideramos que los seres
humanos encarnados conforman ontologias relacionales, es decir, que su existencia esta
constituida por la relacion que establecen en sus interacciones con los otros seres y con
las materialidades del entorno. La conformacion de la experiencia de existir (del “yo”) es
siempre ya relacional; el “nosotros” (en un sentido amplio que incluye a los otros no-
humanos) antecede al “yo” (De Sousa Santos, 2011; Fals Borda, 1984).



La nocion de sentipensar y sentipensamiento apuntan en esta direccion. El
sentipensamiento es un saber, un sentir, un crear sentido a partir del cuerpo (nocién
cercana al sense-making enactivo como veremos mas adelante). Como enfatiza el
colombiano Orlando Fals Borda (1984), se trata de un saber legitimo, de una habilidad
ejercitada de manera consciente y voluntaria, mas cercano a la techné que al logos; mas
préximo al proceder sensible y aprendido de la artesana que no so6lo esculpe la piedra,
sino que permite revelar lo que ya contenia en potencia. Se trata de una practica y un
saber-como (know how) que hilvana el corazon y la mente en pos de la sobrevivencia
colectiva. Comprende la union de la mente con el cuerpo, y la razén con la emocion
(Galeano, 1989).

Para dilucidar algunos de los procesos que permiten que la experiencia ética sentipensante
se constituya encarnada, afectiva, relacional e interpersonalmente, planteamos las
siguientes concordancias entre la fenomenologia, el enactivismo y las perspectivas

decoloniales latinoamericanas:

1. Laatencion a una dimension encarnada y situada, ecoldgica de la experiencia como
una integracion y organizacion progresiva de los ciclos de percepcién-accion en
relacion con el mundo. Se sigue que la experiencia se constituye en un saber-como

(know how) constitutivamente relacional.

2. La afectividad encarnada (interoceptiva y emocional), intrinseca a toda experiencia,
deviene el inicio de la experiencia ética a través de un hacer-sentido (sense-making)
cotidiano (no sobreintelectualizado), participativo e intercorporal dentro de cada
comunidad. La comunicacion inter-afectiva e inter-corporal da asi lugar a

experiencias cargadas afectiva y éticamente.

3. Un abordaje de la experiencia ética como una practica que se aprende y se cultiva
siempre en relacion con otros y en contextos culturales especificos; una practicaen la
que las comunidades mismas constituyen y reconstituyen nociones de bienestar
solidario. Se resalta la experiencia social como primigenia: la primera persona es

originariamente un nosotros sentipensante antes que un yo.

Comenzaremos nuestra exposicion presentando algunos de los antecedentes
indispensables para nuestra propuesta que permiten enmarcar la ética sentipensante como
una ética analdgica de virtudes que emergen en el marco de una experiencia responsiva

analéctica. A continuacion, precisamos los aspectos analécticos, responsivos y virtuosos



de la ética sentipensante desde una perspectiva enactivista. Un tercer momento de nuestra
reflexion explora la relacion de la ética con la pedagogia. Finalmente, reunimos algunos

apuntes finales a modo de conclusion.

I. Antecedentes para la propuesta de una ética sentipensante
I.1. Virtud anal6gica y corporalidad

Una ética responsiva, sentipensante busca trascender el excesivo racionalismo de las
éticas occidentales tradicionales —paradigmaticamente en la deontologia kantiana, pero
también en las aspiraciones matematicas del utilitarismo. Simultdneamente, se distancia
del relativismo excesivo de las éticas posmodernas en las que “todo vale”. Siguiendo a
Mauricio Beuchot, adoptamos el modelo de una ética analdgica, mediadora entre el
extremo univocista de la deontologia y el extremo equivocista de los relativismos éticos.
Este modelo comprende “una ética no de leyes, como la univocista, ni una de situaciones
0 casuistica, como la equivocista, sino de virtudes, porque éstas tienen una parte que mira

a la ley general y otra que atiende a la situacion concreta” (Beuchot, 2004, 77).

Aproximarse a la ética como una ética analdgica de virtudes permite resaltar sus
dimensiones practicas, relacionales, situadas e (inter-)corporales. La ética se presenta
como un conjunto de disposiciones, actitudes o habitos que se ejercitan en la vida
cotidiana (Aristételes, 1992, 18). Bourdieu (1990) recupera la categoria aristotélica de
hexis (Aristételes, 1984, 25) como base para su concepto de habitus. EI modelo de la ética
de la virtud sienta, asi, un precedente de una ética que se ejercita en la practica y que se

ejerce como hexis y como habitus.

No obstante, el enfoque tradicional (aristotélico-tomista) de la ética de la virtud privilegid
el dominio del alma racional sobre el cuerpo, por ejemplo al exaltar el caracter racional
de la phronesis. Nuestra intencion es distanciarnos de esta perspectiva dualista
sosteniendo que toda virtud es necesariamente virtud encarnada, y que el ejercicio del
sentipensar ético descansa en la propia sensualidad responsiva de los cuerpos vivientes e

interactuantes.



Por ello, colocamos la experiencia del cuerpo vivo en el centro de la reflexion ética. Dicha
centralidad del cuerpo en la experiencia ética se ha subrayado recurriendo a la
fenomenologia de Merleau-Ponty, que resalta la importancia del cuerpo pre-reflexivo
volcado intencionadamente hacia el mundo que ya posee una intersubjetividad mundana
(Perezts et al., 2015; Hancock, 2008). Por ejemplo, en la nocién de generosidad corporal
de Diprose (1994), el cuerpo sensorial proporciona un conocimiento bruto sobre la
situacion y puede ser el lugar de comportamientos morales como la generosidad y la

responsabilidad.

En un sentido opuesto, se han realizado estudios en los que la misma practica inter-
corporal deriva en hébitos contrarios al bien comun. Por ejemplo, Chikudate (2002)
analiz6 un banco japonés en el que el ejercicio activo de lo que se denomin6 “el sentido

comun encarnado” condujo a practicas de chantaje comunitario.

Estudios como los de Chikudate, Hancock y Kipers (2014) ilustran la manera en que
vicios y virtudes se ejercitan en el encuentro y la practica cotidiana con otros sujetos
encarnados. Sientan, asi, un precedente para articular la reflexion fenomenologica del
cuerpo Vivo con la perspectiva préactica de la ética analdgica. Por su parte, la perspectiva
de Roberts permite rescatar la pasividad y la sensualidad de la experiencia encarnada
como aspectos fundamentales de la ética, frecuentemente menospreciados en la tradicién
occidental. Al fundamentarla en “nuestra sensibilidad corporal hacia los otros préximos”,
Roberts (2001, 109) enfatiza la necesaria relacionalidad de la experiencia ética. Para
profundizar en este aspecto, nos apoyamos en la nocion de responsividad del

fenomenologo Bernhard Waldenfels.

1.2. Responsividad analéctica

El pensamiento de Waldenfels gira en torno a la experiencia del encuentro con lo extrafio
(das Fremde). El cuerpo vivo (Leib) constituye la frontera primordial que posibilita este
encuentro. Toda experiencia adquiere la estructura de un responder ante lo extrafio que,
con su presencia, nos reclama. Waldenfels distingue responsividad (Responsivitat), de
respuesta (Antwort). La primera “significa aquello que hace aparecer a la respuesta como
respuesta” (Waldenfels, 2007, 320), mientras que la segunda comprende “toda forma de
atender a un reclamo (Anspruch) que se manifieste en una declaracién linguistica o en un

comportamiento expresivo pre-linglistico o no-lingiiistico” (Waldenfels, 2007, 322). En
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otras palabras, la responsividad se refiere a una capacidad de responder que subyace a

toda respuesta (y a toda experiencia) como su condicién de posibilidad.

Desde la perspectiva de Waldenfels, las experiencias comienzan con un ser-alcanzado o
ser-tocado (Getroffensein) por algo que nos llama a responder, y que a través de esta
respuesta toma su forma como algo especifico para nosotros. Por ello, toda experiencia
posee un caracter primordial de pathos,! en el que el cuerpo vivo (Leib) es llamado a
responder por algo que viene a su encuentro y que le reclama un sentido. El pathos resalta
el entretejimiento (Verflechtung) del sujeto con el mundo, ya que la experiencia subjetiva

no seria posible sin ese no-yo, sin ese ser-tocado por algo que nos llama a responder.

Este algo es lo extrafio que se presenta “como algo que nos toca, nos afecta, nos irrita,
nos sorprende y, de alguna manera, nos lastima” (Waldenfels, 2006, 72). Existe, pues, un
vinculo entre responsividad y vulnerabilidad: respondemos porque somos vulnerables,
porque nos suceden cosas. Waldenfels nos invita a pensar al sujeto no como un agente
que responde, “sino como alguien que estd literalmente sujeto a ciertas experiencias”
(Waldenfels, 2006, 45). La vulnerabilidad del evento de respuesta es bidireccional. En el
encuentro con el otro (el extranjero, el extrafio) somos siempre simultaneamente
vulnerables y vulnerantes. Por ello, el motivo de la responsividad es impensable sin un
giro ético (Waldenfels, 2006, 56).

La presencia de lo otro, de lo extrafio, es irritante. Waldenfels la describe como un
hiperfendmeno que se nos muestra en tanto que se nos escapa. Debido a esa irritacion,
tendemos a “defendernos” de la experiencia de lo extrafio, ya sea asimilandolo como lo
Mismo (esto es: negando su diferencia y colonizandolo) o aniquilandolo (vernichten). En
ambos casos, la respuesta despoja al otro de su otredad, lo des-otra. Para Waldenfels
existe, sin embargo, una tercera via: ir al encuentro del otro en el modo de responsividad,
asumiendo que ninguno sera el mismo tras el encuentro, ni conseguiran abarcarse o

comprenderse por completo.

La via de la responsividad es, para Waldenfels, la via de la ética. En este sentido, su
propuesta resuena con la de su maestro, Emmanuel Levinas. Waldenfels y Levinas pecan
sin embargo de un equivocismo excesivo al considerar al otro (lo extrafio, lo extranjero)

como “absolutamente otro” (Levinas, 2002, 57).

! para Waldenfels (2006, 38), pathos “significa que somos afectados por algo y ciertamente de tal manera
que ninguna respuesta puede clausurar su extrafieza concluyentemente”.



En el espiritu analogico expuesto en la seccion anterior, proponemos enfocar el encuentro
cara-a-cara desde la analéctica de Enrique Dussel (1973: 161-164). Dussel rechaza la
otredad radical presente en el pensamiento de Levinas. Plantea que todo encuentro cara-
a-cara conlleva la posibilidad de un entendimiento —aunque sea precario— del otro,
basado en una cierta semejanza basal, analégica. Ni el otro es absolutamente extrafio, ni
el yo es absolutamente el Mismo; algo en lo extrafio resuena con lo propio y viceversa,

descubriendo tanto lo propio de lo extrafio como lo extrafio de lo propio.

Siguiendo a Dussel, este entendimiento —necesariamente precario e incompleto— del
otro, puede fundarse en la semejanza filogenética de los cuerpos humanos y no-humanos.
Dicha semejanza no implica identidad, universalidad o totalidad; no es, por tanto,
univoca. Opera como un punto de encuentro analégico, una oportunidad de resonancia,
de sim-patia. Dussel emplea la figura de “oir la voz-del-Otro” (1973, 52) para referirse a
este modo analéctico, abierto y responsivo de acudir al encuentro con el otro. Este modo
de atender, de “oir-al-Otro” (Dussel, 1973, 59) es una sabiduria practica que se ejercita

ejerciéndose —como las virtudes.

Cada cuerpo vivo es semejante y distinto, Unico y parecido a los otros cuerpos vivos. Asi
lo son también su responsividad, su sensibilidad, su vulnerabilidad. Por esta ambigiiedad
que desafia los dualismos tradicionales de occidente, el cuerpo puede articular una ética
que mire tanto a la ley general como a la situacion concreta; una ética analdgica (Beuchot)
o analéctica (Dussel), necesariamente limitada, precaria e incompleta que, no obstante, se
sostiene en bases corporales, afectivas y emocionales de los organismos vivos. Como
veremos a continuacion, esta vision resuena fuertemente con los planteamientos

realizados desde el paradigma del enactivismo.

I1. Bases enactivistas para una ética sentipensante
11.1. La afectividad como semejanza analéctica

Los aspectos éticos de la relacion con los otros han sido una preocupacion para la
comunidad enactivista desde las obras seminales de Franciso Varela (Varela et al., 1991).
El padre de la teoria enactivista destaca que los fundamentos de la ética no se encuentran
en principios racionales, abstractos y consensuados en la palestra intelectual, sino en
bases corporales, afectivas y emocionales de los organismos vivos: en un saber hacer

ético encarnado (Varela, 1999). El enfoque enactivo plantea que la afectividad esta



siempre en-actuada en la experiencia del cuerpo vivo —mas especificamente a las
dimensiones sensorio-motoras de esta experiencia, dado que todo cuerpo vivo, es un

“cuerpo que siente” (Colombetti, 2014, 114).

Los sistemas enddgenos del cuerpo vivo se presentan como sistemas autoorganizados y
operacionalmente cerrados que se sostienen a lo largo del tiempo gracias a la actividad
de sus propios procesos constitutivos. Estos procesos son precarios, es decir, que el
sistema es vulnerable y necesita energia, materia y relaciones con el mundo exdgeno (Di
Paolo, 2005). En general, esta vision coincide con el conatus de Spinoza, que sirvio de
inspiracion a Warren y Varela (1992) para plantear una normatividad biologica o
teleoldgica, donde cada organismo se esfuerza por auto-mantenerse independientemente
de las circunstancias; un vivir precario en el cual su afectividad basica puede evitar la

muerte o fomentarla.

Todo sistema vivo es tambien afectivo en este sentido espinosista (Colombetti 2017, 448),
donde los “afectos” comprenden las “afecciones del cuerpo” en general, tanto como las
“ideas de esas afecciones” (Spinoza, 1998, 193). Sensaciones, emociones y sentimientos
de todo tipo caben en esta categoria (Damasio, 2005). Ademas, los afectos pueden
presentarse como pasiones, esto es, como algo que padecemos, que nos ocurre en modo

de pathos.
Los afectos serian la base de los valores:

El significado y la valencia del aztcar no son intrinsecos a las moléculas de
azlcar; son caracteristicas relacionales, ligadas a las bacterias como unidades
autonomas. El azdcar tiene significado como alimento, pero sélo en el entorno
que el propio organismo promulga a través de su dindmica autbnoma (Thompson
y Stapleton, 2009, 25).

En este ejemplo, la relacion de las bacterias con el azucar, constituye al aziicar como
alimento que puede evitar la muerte. El “sentido” se da de forma intrinsecamente afectiva
en el evento de respuesta con el cuerpo del organismo viviente que es literalmente
“afectado” por la presencia del aztcar en su entorno inmediato. Este proceso es el “hacer-

sentido” (sense-making) enactivo.

Un primer nivel en la experiencia ética estaria ligado a este tipo de afectividad basica de
todo lo vivo, a este rudimentario “hacer-sentido”. Esto no quiere decir que las bacterias
que se desplazan en direccion del mayor gradiente de azlcar estén teniendo una
“experiencia ética”, sino que la experiencia ética se fundaria en esa “afectividad”

elemental que compartimos con las bacterias y con el resto de los vivientes, sentando una
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semejanza elemental para la sim-patia analogica o analéctica que permite “oir la voz-del-
Otro”.

I1.2. Interocepcion y hacer-sentido afectivo: corporalidad de la experiencia ética

La interocepcion es la percepcion del estado fisiologico del cuerpo. Las investigaciones
que rodean a la interocepcién la vinculan con la generacién de sentimientos subjetivos e
intersubjetivos, al comunicar y regular de manera afectiva al organismo sobre sus niveles
de excitacion, disfrute, relajacion y necesidades corporales (Craig y Craig, 2009). Por

ello, es una experiencia crucial para el hacer-sentido afectivo.

Las experiencias interoceptivas incluyen modalidades como temperatura, picor, dolor,
sefiales cardiacas, respiracion, sefiales gastrointestinales como el hambre o la sed, placer
del tacto sensual, “mariposas en el estdmago”, que ocurren en la afectacion constante por
la relacion encarnada y situada que constituye la agencia (Critchley et al., 2004). La
nocion actual de interocepcion tiene que ver con la auto-regulaciéon en interaccion,
dirigido al mundo, en un sentido muy similar al propuesto desde el enactivismo y el

conatus spinoziano.

Se podria decir que la interocepcién, como una forma de sentipensamiento, es una
experiencia del organismo, origen de la subjetividad en relacion con necesidades por
satisfacer en pos de sobrevivir, gozar, o bien sentir. Estas necesidades son una mezcla de
herencia filogenética —que nos vincula a otros cuerpos humanos y no-humanos— con
aspectos adquiridos en la historia ontogenética individual que se desenvuelve en
situaciones y contextos especificos —como cuando se busca agua al estar deshidratado,

y se prefiere un agua de limén con chia.

La interocepcion también es base de experiencias perceptivas/afectivas situadas y
sociales. Por ejemplo, comprende el denominado tacto afectivo o social touch: el tacto de
las caricias que esta presente en todos los mamiferos, pero cuyos niveles de significado
entre los humanos son sobrecogedores. La caricia pensada como una forma de experiencia
comunicativa social en la filogenia humana, hace posible un sistema de filiacion basado

en distintas formas de tocar y sentir el cuerpo (Gonzélez Granddn, 2021a, 2021b).

Este tacto es una evidencia de la relacionalidad social como necesaria para la constitucion
de la agencia. También permite ejemplificar como la valoracion emerge del proceso

interoceptivo. Por ejemplo, la investigacion realizada por Fotopoulou y Tsarakis (2017)
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que sugiere dos submodalidades de la interocepcion con cualidades afectivas opuestas, el
tacto afectivo (agradable) en contraste con el dolor (desagradable), que provienen de
significados sociales implantados en préacticas culturales (por ejemplo cuidado/dafio). En
este sentido, también se ha establecido que el apoyo social modula la respuesta
psicolégica y neurofisiolégica al dolor, tanto en adultos como en nifios (Fotopoulou,
2015).

La forma en que cultivamos las experiencias interoceptivas desde la corta infancia podria
repercutir en las experiencias éticas. Pezzulo y sus colaboradores (2015) sugieren que
nuestra manera de comprender el mundo proviene de estas comunicaciones primigenias
entre cuidador(es) y bebé(s). Privado de estas formas de comunicacién intersubjetivas
que van moldeando sus percepciones interoceptivas el neonato no puede sobrevivir, ni
pensar/sentir el mundo con el que interactia de manera encarnada y situada. La “sintonia
afectiva” y los “afectos vitales” de Stern (1985) también van en esta linea, al resaltar los
aspectos corporales de la relacion entre el bebé y el cuidador, como parte de un hacer-

sentido afectivo inter-corporal, que se transforma en cada etapa de la vida.

Esta experiencia interoceptiva dindmica, fluyente, puede restringirse o florecer. En ese
sentido, los habitos interoceptivos, los ciclos sensoriomotores, la manera como afectamos
y somos afectados, tratan de posibilidades de actuar que tienen un valor relacional y
situado. El valor emerge de las acciones en la medida que éstas promueven o reducen las
posibilidades de un mayor bienestar o malestar en el continuo devenir de las experiencias.
Asi, la experiencia interoceptiva se coloca como parte de un hacer-sentido afectivo que

sostiene toda experiencia ética.

11.3. Hacer-sentido participativo desde la responsividad intercorporal

Las experiencias interoceptivas dan cuenta de como la interaccion (social) entre sujetos
encarnados conlleva una dimension como si fuera “inevitablemente ética por naturaleza”
(Colombetti y Torrance 2009, 523). Para Colombetti y Torrance, “el caracter
omnipresentemente afectivo de la intersubjetividad es una de las cosas que ayudan a
aclarar como nuestro encuentro con el otro es una empresa completamente ética” (2009,
506). A traves de la afectividad, la valoracion ética viene a ser una dimension esencial de
la relacion social —como han planteado Levinas, Waldenfels y Dussel en sus respectivos

frentes. Siguiendo nuestra propuesta, presentamos la intercorporalidad como fundamento
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de una experiencia ética sensual y consensual a partir de una intersubjetividad no

conceptual, encarnada y sentipensante.

En linea con la fenomenologia y el sentipensamiento, el enfoque enactivista ha sugerido
que para entender la interaccion social se debe observar la co-deriva afectiva de los
sujetos encarnados y situados. De Jaegher y Di Paolo (2007) introducen el concepto de
“hacer-sentido participativo” (participatory sense-making) para describir la coordinacién
interactiva de los cuerpos afectivos que sienten y se mueven, con la capacidad de

compartir significados y comprenderse.

El hacer-sentido se desarrolla como un dialogo que vincula la historia sociocultural
inscrita en el cuerpo vivo (habitos, disposiciones, comportamientos, etc.) con la dinamica
en tiempo real de coordinaciones intercorporales que crean sentido. Todo sujeto
encarnado contribuye a su manera a la coordinacion y co-regulacién de los afectos,
interocepciones, percepciones y movimientos (gestos, comportamientos culturales).
Ademas, el propio proceso puede tomar direcciones inesperadas o no deseadas. No sélo
los participantes o las practicas culturales sino el propio proceso de interaccion —que en
su autonomia emergente deja de ser controlado directamente por los agentes implicados
en el acoplamiento— influyen en la creacion de sentido. Esto resuena con el evento de
respuesta (Antwortgeschehen) de Waldenfels (2007), en el que los cuerpos vivos
responden simultdneamente a los otros cuerpos, a la materialidad del entorno, y al propio
cuerpo derivando en un proceso de final abierto. El hacer-sentido participativo podria
describirse como una suerte de intencionalidad responsiva, colectiva, que crea sentido en

el curso de un proceso performativo de coordinacién de afectos y movimientos.

En el curso de este hacer-sentido participativo, los habitos (individuales y compartidos)
pueden formarse y transformarse, por ejemplo, a raiz de irritaciones (Buck, 2019). La
valoracion de estos momentos incobmodos o restrictivos para la transformacién del hacer

sentido ético distingue a nuestra propuesta de un mero hedonismo socialmente orientado.

Estas caracteristicas hacen que las situaciones sociales sean complejas, dinamicas y
dificiles de predecir. Sin embargo, comportan un elemento ético, manifiesto en
afectividad compartida que crea sentido. Como lo expresan Colombetti y Torrance (20009,
523):

[La interaccion social] resulta no ser s6lo una interaccion entre agentes que son

esencialmente neutrales desde el punto de vista ético, donde las consideraciones
éticas entran ocasionalmente. Mas bien, puede ser que la danza negociadora del
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hacer-sentido participativo sea inevitablemente de naturaleza ética: que aquello
en lo que participamos es, en su esencia, una creacion de sentido o valor ético
comunitario.

Si el cuerpo sentipensante es el primer indicador de la tension encarnada en los cuerpos
vivos intersubjetivos, experiencias como la capacidad de resiliencia o de enfrentarse a
situaciones dificiles, por ejemplo, no pueden reducirse a la accion solitaria porque incluye
los significados compartidos y aprendidos en las relaciones intercorporales previas.
“Estar-con es actuar juntos” (Trujillo, 2019) compartiendo con los demaés a través de los

cuerpos subjetivos y afectivos, formando o transformando la (inter-)subjetividad.

Thomas Fuchs (1996, 2017), lleva la idea un poco mas lejos al sugerir una “resonancia
intercorporal”: bucles de percepcion-accion entre los agentes, donde la experiencia
sentida por uno provoca sensaciones similares en el otro. Estas formas de experiencias de
hacer-sentido participativas se manifiestan en los ritmos y frecuencias corporales que se
coordinan o que no lo hacen. Himberg et al. (2018) describe sentimientos de union o
vinculacion (togetherness) que ocurren cuando los agentes comparten el ritmo de los
patrones respiratorios o interoceptivos. Una experiencia acoplada que, ademas, puede

aportar placer o bienestar.

Supongamos que es de madrugada y un infante de ocho meses que se encuentra solo en
su cuna comienza a llorar. Su padre se despierta, lo acuna entre sus brazos y su pecho, y
comienza a cantarle una cancion de cuna. Paulatinamente ambos coordinan sus afectos a
través de sus cuerpos y emerge un sentimiento compartido de tranquilidad. Creemos que
ese sentir compartido y gozoso, esa coordinacién de afectos y de carnes, es uno de los

origenes necesarios de una ética sentipensante.

11.4. Hacer-virtud como hacer-sentido re-flexivo

Ciertamente, la valoracién responsiva de la bacteria en relacion con el azlcar en su
entorno y la experiencia ética originada del hacer-sentido participativo que deriva en un
acuerdo tacito del bien comudn, no son lo mismo. Sin embargo, creemos que ambos
procesos provienen de la misma capacidad perceptual, afectiva e interoceptiva

filogenéticamente compartida.

Varela (1999) sugiere que la mayor parte de lo que hacemos a diario no siempre proviene
de una categoria racional y deliberativa, sino la de las acciones hébiles, espontaneas y

transparentes del dia a dia—comer, beber, caminar, apapachar, abrazar. Anuncia, asi, una
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ética de la cotidianeidad, del sentido comun compartido, que se constituye en la préactica
continua, constante y cambiante. Las acciones repetidas se automatizan junto con su valor
0 sentido ético, y van estructurando formas de hacer-sentido que cominmente no se

deliberan.

Para Varela (1999, 1996), la conciencia es una experiencia vivida y una actividad que
puede llevar a cabo un examen fenomenolégico de la experiencia.? La interafectividad
que se coordina incluye la posibilidad de una transformacion constitutiva de las
conciencias encarnadas, que proviene de percatarse del carécter afectivo y compartido de
todas las formas de hacer sentido. Una busqueda de virtud a través del cuidado, que es
inherente a las acciones compartidas y sentipensantes que cambian constantemente al co-

habitar mundos y hacer conciencia de ello.

Por su parte, Fuchs (2020) propone que valores éticos de segundo orden, como la libertad
y la solidaridad, surgen de la socializacion, del reconocimiento mutuo, de la necesaria
inhibicién o excitacién de los propios deseos en favor de los valores generales
interpersonales. Aun si cada individuo definiera sus propios valores y los cumpliera a la
perfeccidn, no tendriamos libertad ni paz, ya que no serian interpersonales (Fuchs, 2020).
Los valores comunitarios surgen como una propiedad del conjunto, del grupo y dependen
de como el grupo y sus miembros perciben y distinguen lo que esta bien de lo que no lo

esta.

El hacer-sentido participativo deviene una forma de hacer-virtud. Desde este punto de
vista, las relaciones y experiencias éticas entre los seres humanos no se conciben como
contractuales, y el comportamiento ético o moral no se queda en la dicotomia
egoismo/altruismo, sino en un punto intermedio (analdgico) entre estos extremos. Tener
la fortuna de que tus cuidadores primarios sean carifiosos, que les guste activar el tacto
afectivo y que las caricias formen parte de los patrones de crianza, parece ser el inicio de

una experiencia ética virtuosa en el mundo.

La coordinacion interpersonal repercute en los sujetos encarnados, estructurando habitos
gue son virtuosos o Vviciosos en un contexto determinado. La virtud o el vicio emergen en

un bucle de hacer-sentido participativo de segundo orden, una literal re-flexion del

2 Como fundamenta en su propuesta neurofenomenoldgica al integrar en una misma perspectiva
metodoldgica aportes empiricos de las neurociencias cognitivas y subjetivos de la fenomenologia, y traza
una ruta clara hacia la agencia ética y la voluntad de una reflexion consciente (Varela, 1996; Mejia
Fernandez, 2017).
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sentipensar comunitario que constituye el sentido de los héabitos individuales en el
contexto del grupo. En el marco de este proceso de re-flexion comunitario, afectivo y a
menudo pre-linglistico, los habitos se cultivan, se forman y se transforman. Es entonces
que podemos ejercitar la apertura necesaria para “oir la-voz-del-Otro” y transitar hacia

horizontes comunitarios de bienestar solidario.

I11. Hacia una educacion interoceptiva que genere entornos éticos de bienestar

solidario

Avristoteles establece que el objetivo de las virtudes es la felicidad (eudaimonia). Esta
implica una suerte de florecimiento simultaneo de persona y comunidad, del “yo” y el

“nosotros”.

La naturaleza analdgica de la eudaimonia, como un punto medio entre el puro hedonismo
individualista (equivoco) y el cumplimiento de la ley universal (univoca), resuena con
nuestra propuesta. Sin embargo, la esfera de la eudaimonia se limitaba a la polis: el
ciudadano virtuoso florecia como ciudadano contribuyendo al florecimiento de su ciudad.
Los no-ciudadanos (mujeres, nifios, esclavos, extranjeros) quedaban excluidos de esta
esfera. Esta exclusion niega el ser del excluido (Maldonado-Torres, 2017), legitimando
su explotacién, sufrimiento y aniquilacion. Es contraria a la apertura que permite oir la
voz-del-Otro. Nos distanciamos de esta vision aristotélica Ilamando bienestar solidario
al florecimiento conjunto (no-excluyente y decolonial) en el marco de un hacer-virtud

participativo.

El bienestar solidario tiene implicaciones pedagdgicas: conlleva a indagar sobre la
adquisicion y mejora de las habilidades interoceptivas y responsivas que faciliten el

proceso participativo, sentipensante y re-flexivo de hacer-virtud.

Varela (1996), desde su perspectiva enactivista y neurofenomenolégica, considera el
percatarse de que no existe el yo sin los deméas como un pilar del saber-como ético. Este
“percatarse” no se limita, a un saber tedrico, como el que podemos leer en un libro de
ecologia, sino que parte de un saber practico: sentipensar la relacionalidad encarnandola
en la practica. Un saber virtuoso que se ejercita al ejercerse en practicas especificas y

contextualizadas, haciendo sentido participativamente, con y frente a otros.

Estas practicas deben cultivar la interocepcién para notar y dar significado a las

sensaciones interoceptivas, en sintonia dinamica con la interafectividad, aprender a
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monitorear y regular la condicion enddgena-ecoldgica del cuerpo, que no implican
necesariamente una conciencia verbal, ni invitan a una nueva subordinacion del cuerpo
frente al “alma racional”. Nuestra busqueda apuesta, en cambio, por practicas
comunitarias que permitan ejercitar formas no-verbales, emocionales y responsivas de

9% ¢

“monitorear”, “regular” y “sintonizar”.

Algunas practicas que consideran los enfoques contemporaneos del mindfulness, por
ejemplo, contribuyen a la experiencia ética cultivando la atencion consciente sin juicios
en el momento presente. Las emociones y los sentires interoceptivos, siempre
relacionales, pueden ser Utiles para facilitarnos un discernimiento tacito del bien y del
mal. Emociones como la simpatia deben cultivarse, ejercitarse y aprenderse en lugar de
darse por sentada. Estudios recientes sugieren que actividades como la danza
(Rouhiainen, 2008), el paseo contemplativo en exteriores (Robertson, Lawrence & Heath,
2015), la meditacion de atencion plena (Greenberg & Mitra, 2015) y enfoques
terapéuticos como la psicoterapia danza-movimiento (Allegranti, 2019) tendrian efectos

(trans-)formativos en este sentido.

Creemos que una comunidad que ha cultivado la interocepciéon de sus miembros puede
tener mayor flexibilidad y fluidez en la generacion de normas, valores y codigos de
conducta adaptables y abiertos, orientados hacia el bienestar solidario. En lugar de
inculcar habitos morales descontextualizados, universales y univocos, las experiencias
éticas en la comunidad se desenvolverian haciendo-virtud participativamente, de forma

responsiva y situada.

Ademas, las préacticas educativas del saber-como ético sentipensate deben ejercitar la
capacidad de oir la voz-del-Otro. El cultivo de la interocepcion no debe limitarse a una
atencion plena del propio cuerpo dirigida a mitigar el sufrimiento individual (Greenberg
& Mitra, 2015). Para oir la voz-del-Otro es necesario cultivar una interocepcion
responsiva, resonante; un modo de atencion sim-patica donde cada uno pueda sentir un
poco lo que es ser el otro. Esto implica un proceso de deconstruccién de la subjetividad
moderna/colonial, excesivamente individualista y logocentrada, en pos de una
subjetividad de-centrada, performativa, que emerge en la practica colectiva, entretejida
con el “tu”, el “otro” y el “nosotros”. Los estudios interdisciplinarios y decoloniales de
Allegranti y Silas (2020) han documentado este tipo de experiencias en la practica de

capoeira. En un tono similar, Cajigas-Rotundo (2008) enfoca dicha arte afrobrasilefia
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como una tecnologia que posibilita la descolonializacién de la subjetividad abriéndola a

experiencias “otras”.

Précticas como las anteriores entrafiarian saberes de mundos epistémicos, distintos del
eurocéntrico, posiblemente mas comprometidos con el bienestar solidario. Desde el
marco tedrico de las Epistemologias del Sur (De Sousa Santos, 2011), el reconocimiento
de dichos saberes abre una via para reconocer la diversidad de formas de entender e

interactuar con el mundo, en pos de un “mundo donde quepan muchos mundos”.

Asi como no es cualquier tipo de caricia la que activa el tacto social, parecen haber ciertas
practicas de interaccion con el otro que ofrecen una mayor posibilidad de que emerjan
experiencias éticas —y otras que las inhiben, que no las invitan, ni las propician.
Conversar mas asertivamente con el otro, aprender a respetar su espacio corporal vital, a
dar carifio y afecto cuando es necesario —desde las primeras relaciones de los neonatos—
parecieran pertenecer al primer grupo de préacticas (Cascio et al., 2019). Esto se relaciona

con lo que algunos latinoamericanos han llamado sentipensamiento.

¢Qué tipo de educacion sera necesaria para difundir estas practicas? ¢Es posible
inscribirlas dentro de los marcos de la educacion formal? Imaginemos un mundo en el
que aprender a escuchar al otro, a apapacharlo, sean parte de los planes de estudio y
marcos curriculares. ¢Qué implicaciones tendria esto para el disefio curricular, para la

labor pedagogica, para la educacion que hoy tiende hacia entornos de virtualidad?

La construccién del curriculo educativo exige una vision del tipo de ser humano que la
sociedad necesita. Una sociedad que aspira al bienestar solidario, requiere de seres
humanos cultivados en los saberes practicos del sentipensamiento, de la interocepcion y
la escucha del Otro. La forma especifica de este florecimiento conjunto que hemos
Illamado bienestar solidario, sin embargo, no puede ser impuesta desde fuera,
reproduciendo practicas coloniales. En cambio, debe emerger en la dinamica propia,
situada y contextual de cada comunidad. Igualmente, la forma particular de educar en el
sentipensamiento no puede ser univoca, sino adecuada a la situacién y el contexto de cada

comunidad. La pedagogia del bienestar solidario ha de ser analdgica.

IV. Apuntes finales

Planteamos que el enfoque de las epistemologias del Sur y latinoamericanas de la ética,

se beneficiaria al dialogar con la fenomenologia y el enactivismo. Este dialogo productivo
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permitio abordar cuestiones tanto de la naturaleza de la ética en si misma, como de los
papeles especificos que la socialidad, la afectividad y la corporalidad desempefian para
hacer posible la experiencia ética. La fenomenologia de Levinas y Waldenfels nos mostrd,
en primer lugar, que la naturaleza profunday el significado fundamental de la ética reside
en que el yo pierde su primacia en pos del otro, cuya presencia le demanda una respuesta.
En segundo lugar, el reconocimiento de cuerpos interoceptivos, nos mostré como la
experiencia ética depende de esta socialidad originaria, expresada en un hacer-sentido
cargado afectiva y participativamente. S6lo en la interaccion social significativa,
intercorporal e interafectiva, el sujeto encarnado tiene la oportunidad de encontrarse con
la alteridad del otro o de los otros. En tercer lugar, este didlogo permitio reflexionar que
el encuentro social con el otro, si ha de experimentarse como una llamada ética, presupone
una dimensién afectiva de la sensibilidad encarnada que se ejercita desde las primeras

interacciones ontogenéticas.

Sugerimos que los limites de los enfoques dominantes o hegemonicos de la ética, la
responsabilidad social y las relaciones sociales encarnadas residen en que privilegian la
racionalidad sobre los cuerpos que sienten. Observamos que dichos enfoques son ciegos
a la interaccion sensual, las relaciones afectivas y emocionales, el cuidado, el goce, la
compasion o cualquier forma de sentimiento experimentado pre-reflexiva o
reflexivamente a través de los cuerpos en su intercorporalidad. Esto invita a repensar (o
volver a sentir) la ética en la interaccion social desde una perspectiva encarnada, enactiva,
fenomenoldgica y latinoamericana. Sobre esta base, proponemos que nuestra interaccion
con los otros (humanos y no humanos) y con el mundo —en tanto que primordial—,
podria fomentar formas de organizacion de la vida que se resistan a la dominacién y a la
opresion en favor de la promulgacion del cuidado, el respeto, la responsividad a uno
mismo y a la diferencia en tanto que experiencia vivida. ¢Pueden estas lineas de
sentimiento y pensamiento marcar la diferencia en la experiencia ética y en la educacion
civica hacia “un mundo donde quepan muchos mundos”? Nuestro articulo allana el
camino para futuras investigaciones que aborden esta cuestion en relacion con otros

marcos teoricos.
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