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RESUMEN: Varios autores han realizado andlisis sobre la relacién entre la religién y la
tecnologfa, concluyendo diferentes interpretaciones, sin embargo, el movimiento utdpi-
co transhumanista se presenta como un potencial desarrollo de nuestra empresa tecno-
cientifica que podria suponer una “superacion” de la religién. En cambio, atendiendo a
la critica que realizaron algunos pensadores al respecto, es posible observar una continui-
dad del proyecto transhumanista con ciertas corrientes herméticas y milenaristas. Para
observar este fendmeno se investigan algunas de sus propuestas actuales y su posicion
general sobre el fenémeno religioso, asi como la opinién de la religién contempordnea
(principalmente desde el cristianismo occidental) al respecto del transhumanismo. A
continuacién, se hace necesario volver a los primeros usos y definiciones del mismo
con el objetivo de ver hasta qué punto se mantendrian concepciones y aspiraciones del
transhumanismo original en el contempordneo. También presento un enfoque del tran-
shumansimo tecnocientifico que permite abordarlo en tanto que mantiene un discurso
con connotaciones de tipo escatoldgico, que prioriza un desarrollo tecnolégico “tras-
cendental”. El articulo concluye con un intento de aportar consideraciones alternativas
al respecto de la relacién entre la religion y el desarrollo tecnolégico.
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ABSTRACT: Several authors have analyzed the relationship between religion and
technology, reaching different interpretations. However, the transhumanist utopian
movement is presented as a potential development of our technoscientific enterprise that
could mean an “overcoming” of religion. On the other hand, taking into account the
criticism of some thinkers regarding this, it is possible to observe a continuity between
the transhumanist project and certain hermetic and millenarianist currents. To observe
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this phenomenon, some of their current proposals and their general position regarding
religious phenomenon are investigated, as well as the opinion of contemporary religion
(mainly Western Christianity) on transhumanism. Then it becomes necessary to return
to the first uses and definitions of transhumanism in order to see the extent to which
conceptions and aspirations of the original transhumanism would be maintained in
contemporary transhumanism. A technoscientific transhumanism approach is also pre-
sented, which allows us to approach transhumanism while maintaining a discourse with
connotations of an eschatological type that prioritizes a “transcendental” technological
development. The article concludes with an attempt to provide alternative considera-
tions regarding the relationship between religion and technological development.

Keyworps: hermetism; religion; technoscience; transhumanism; utopia.

1. Introduccion

En este articulo analizaré la influencia formativa de las creencias religiosas en
el proyecto utdpico del transhumanismo tecnocientifico més extendido (tam-
bién llamado por sus autores H+), con el objetivo de observar si sus propuestas
dan continuidad a determinadas tradiciones religiosas o mds bien suponen la
superacién de estas gracias al desarrollo de los medios tecnolégicos. Desde que
Julian Huxley (1957) definié el transhumanismo como una “nueva creencia”
para la humanidad, el proyecto transhumanista ha procurado la consecucién de
una utopia de tipo técnico que, de consumarse, podria acabar alterando nuestras
“tradiciones y précticas” (Chalmers, 2010% 23) de una manera nunca antes vista
en la historia. Al tratarse de un movimiento heterogéneo, sirva de momento la
distincidén que establece el profesor Diéguez (2017: 14-45) al respecto de las
dos vertientes mayoritarias dentro del transhumanismo® y a las que me referiré
como singularista, la representada por Kurzweil, Chalmers o el primer Moravec
que propone la superacién de la especie humana gracias a la hibridacién con los
ordenadores o al desarrollo de la Inteligencia Artificial y la del biomejoramiento,
defendida por Savulescu, Pearce o Aubrey de Grey y que postula el “mejoramien-
to” radical de la especie principalmente por medios genéticos y farmacoldgicos.
Ambas vertientes abogarian por la culminacién del proceso evolutivo, aportando

2 Sobre la citacién de las pdginas de este articulo, me remito al PDF disponible en internet

(http://consc.net/papers/singularity.pdf).

> No confundir con el posthumanismo “critico o literario” de autores como Foucault o
Derrida, basado en la “critica posmoderna al ideal humanista” heredado principalmente de la
Hustracién (Diéguez, 2017: 42-43).
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una visién tecnocientifica a ciertas cuestiones que han estado presentes en el
pensamiento occidental tales como la extensién radical de la vida, un cambio
social sin precedentes o la “superacién” del cuerpo encarnado. Una matizacién
importante que querria introducir aqui, es que al hablar de las creencias religio-
sas del transhumanismo tecnocientifico no me refiero a pseudo-iglesias como
“The Church of Perpetual Life” en Estados Unidos o a la vertiente mencionada
por Armesilla Conde (2018: 75) llamada “transhumanismo cristiano”, sino a la
posibilidad de encontrar en las motivaciones y pretensiones del proyecto trans-
humanista creencias y tradiciones de tipo religioso.

La relacién entre el transhumanismo y la religién ha sido un debate en el
que generalmente se han polarizado las posturas, posiciondndose como anté-
nimos en la propuesta de transformacién del ser humano. Esta dicotomia se
encontrarfa en sintonia con la creencia popular ampliamente extendida que,
de acuerdo al andlisis de David Noble (1999: 16), tendria su origen en el siglo
XVIII y que contrapone la tecnologfa a la religién, al suponer que con el avance
del desarrollo tecnolégico basado en el método cientifico, se pondria fin a las
creencias religiosas. Desde el movimiento transhumanista, la relacién directa
con la religién es generalmente negada (Zimmerman, 2008: 351; Peters, 2011:
72-73) al entender que “ciertas interpretaciones religiosas” son de hecho un
impedimento para la realizacién de su proyecto y un vestigio supersticioso de
épocas pasadas (Bostrom, 2011: 183), e incluso algunos autores consideran que el
desarrollo de la tecnologia por la via transhumana podria significar directamente
“el fin” de la religién®. Por otra parte, el pensamiento religioso contempordneo,
principalmente desde el cristianismo occidental, se ha posicionado en contra del
transhumanismo decantdndose por una postura «bioconservadora» al respecto
de la aplicacién de las biotecnologfas en el ser humano, al circunscribir su uso
en exclusiva al dmbito terapéutico (Bostrom, 2011: 183; Cole-Turner, 2011:
199). Desde el pensamiento religioso, ademds, se concibe al transhumanismo
“como una especie de competencia desleal e inmoral” (Diéguez, 2017: 27-28),
entendiendo que la transformacién de la naturaleza de la especie no es posible,
s6lo la de sus caracteristicas bioldgicas, por lo que el cambio que promueve
el transhumanismo se fundamenta en una visién material que podria acabar
relegando el plano espiritual.

4 Véase a este respecto la entrevista realizada en el periédico E/ Comercio a José Luis

Cordeiro: https://elcomercio.pe/cade/cade-2017-jose-luis-cordeiro-singularity-university-
noticia-478212-noticia/
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Esta polarizacién del debate deja impensadas, sin embargo, ciertas cuestiones
que permanecen afines a corrientes dentro de ambas posiciones y que responde-
rfan a motivaciones similares. Al respecto de la empresa tecnocientifica occiden-
tal, de la cual el transhumanismo se considera un desarrollo potencial, algunos
autores han investigado esta relacién concluyendo una retroalimentacién mds
o menos directa, que lo podria definir como un proyecto de inspiracién tras-
cendental. Por otra parte, dentro del pensamiento religioso es posible encontrar
algunas tradiciones hermético-milenaristas que han justificado la transformacion
radical del ser humano con el objetivo de desarrollar su maximo potencial y de
prepararlo para un evento histdrico sin precedentes. Por tanto, es necesario ana-
lizar nuevamente los origenes y propuestas del transhumanismo, asi como los
postulados de algunas tradiciones de pensamiento religioso, a fin de comprender
correctamente el fenémeno que supone y los intereses que promueve.

2. La dimension religiosa del desarrollo tecnocientifico occidental

Varios autores han identificado cierto elemento de irracionalidad y fascinacién
que irfa més alld de la simple utilidad prictica a la hora de abordar las novedades
tecnolégicas contempordneas. Para Langdon Winner (2008: 166), esta situacion
se ejemplificarfa con el concepto de «mitoinformacién», definiéndolo como “la
cuasi religiosa conviccién de que una adopcién generalizada de ordenadores y
sistemas de comunicaciones junto con el ficil acceso a la informacién electrénica
producirdn, automdticamente, un mundo mejor para la vida humana”. Arendt
observé una caracteristica similar en algunos acontecimientos del siglo pasado,
en concreto en el lanzamiento del satélite soviético artificial Sputnik en 1957,
sefialando, tal y como indica Diaz Marsd (2018: 82ss), cémo respondia a la
realizacidon del “deseo milenario” de “escapar de la condicién humana” basado en
“la «creencia» de que la humanidad no es de este mundo”. Ortega y Gasset (1964:
366) también se pronuncié en una linea similar, al decir que la técnica moderna
imponia al hombre de su época un sentimiento de inquietud ante “la conciencia
de su principal ilimitacién”.

Mis alld de estas reflexiones, otros investigadores han sefialado la semejanza
entre el desarrollo tecnoldgico actual y la realizacién religiosa. Un ejemplo es
el pensamiento de Friedrich Dessauer que, de acuerdo al anilisis que realiza
Mitcham (1989: 48ss), concebia la tecnologia moderna como una forma de
“participacién en la creacién divina”, convirtiendo el progreso tecnolégico en
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una “teodicea’ y transformando la tecnologia en “una experiencia religiosa”, a la
vez que esta adoptaba “un significado tecnolégico”. La presencia de elementos
religiosos en la situacidn tecnocientifica contempordnea también es sefialada por
Giinther Anders, al entender que, para la correcta comprensién y definicién de
nuestra época, se precisarian conceptos religiosos, considerando que “con ayuda
de los aparatos creados por nosotros mismos (y no sélo los atémicos) nos hemos
hecho iguales a los dioses, incluso iguales a Dios”, aunque solo sea en nuestra
calidad como destructores omnipotentes, indicando ademds cémo, en dltima
instancia, el objetivo del sistema técnico de produccién industrial serfa la resti-
tucién de la “situacion paradisiaca” (Anders, 2011: 334ss). Estas propuestas son
una muestra de la relacién entre el desarrollo tecnolégico actual y la creencia
religiosa, sin embargo, esta circunstancia ha sido interpretada de manera mds
amplia que la propuesta por Dessauer y Anders. Algunos autores han localizado
la presencia mds o menos explicita de creencias de tipo religioso en el propio
desarrollo histérico de la ciencia y de la tecnologia occidental, e incluso se han
llegado a interpretar como dos caras del mismo fenémeno.

Este era el planteamiento de David Noble en su obra La religidn de la tecno-
logia, en la que realiza un extenso andlisis de esta imbricacién, situando sus raices
en el milenarismo cristiano® de la Alta Edad Media. Asi pues, aunque durante el
primer milenio del cristianismo “la élite eclesial hered6 un rechazo cldsico por
las artes ttiles”, esta tendencia habria cambiado durante la Edad Media al iden-
tificar la tecnologia “con ambas formas de perfeccién: la perdida y la renovada”,
sustentdndose en la creencia fundamental del cristianismo primigenio que versa
sobre “la posibilidad de que la humanidad pudiese recuperar su parecido ori-
ginal con Dios” (Noble, 1999: 26-29). Noble entiende que toda esta tradicién

5> El Milenarismo, tal y como lo entiende Noble, es “la expectativa de que el fin del mundo

estd cerca y que, de este modo, un nuevo paraiso terrenal estd al llegar” (Noble, 1999: 39-40).
John Gray ofrece una definicién adicional: “Llamadas a veces quiliastas (...), los milenaristas
se adhieren a una concepcién apocaliptica de la historia”, pudiendo ser esta escatologia de
tipo positiva o negativa (Gray, 2008: 16-18). En la prictica, esta creencia se ha relacionado
frecuentemente “con la violencia” (Delumeau, 2002: 13), pues permite auspiciar cualquier
préctica por nociva que sea, siempre que esté orientada a la preparacién del “nuevo comienzo”
(Noble, 1999: 252). También cabria sefalar otra variante derivada: el Posmilenarismo. Esta
creencia predominante “al comienzo del siglo x1x” y extendida por los puritanos, albergaba la
esperanza de que la accién y “el esfuerzo humano” podian transformar y “adelantar la llegada
de un nuevo mundo perfecto”. De esta manera, la humanidad se vefa como “ayudante de
Dios” y “el avance en el conocimiento cientifico era bienvenido como un medio con el que
realizar el plan divino” (Gray, 2008: 37-153). En el presente articulo se usard por defecto el
término milenarismo para referirse a ambas creencias.
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religioso-milenarista habria inspirado y motivado en gran medida la totalidad
de descubrimientos y proyectos cientificos occidentales, desde los escritos de
Roger Bacon y la Reforma, con su “utépico «anhelo de traer el cielo a la tierra»”
(Noble, 1999: 55), hasta la Royal Society y la fisica de Newton o el pensamiento
positivista de Comte. Ademds, considera que estas creencias, lejos de circuns-
cribirse en exclusiva a épocas pretéritas, estarfan incorporadas de manera velada
en el desarrollo tecnocientifico contempordneo, aunque enmascaradas “por un
vocabulario secularizado” (Noble, 1999: 130-131). Noble encuentra esta con-
cepcidn religiosa de la tecnologfa en otros avances més actuales, como la empresa
nuclear, la exploracion espacial, la inteligencia artificial o la ingenierfa genética, lo
que habria ayudado a que estas “tecnologfas de la trascendencia” promuevan un
mayor control y poder al servicio del Estado y de las élites econémicas privadas,
ya sea mediante la “militarizacién del espacio” o la concentracién del “poder y la
riqueza mundiales en manos de cada vez menos gente” (Noble, 1999: 245-250)
que permitirfa, por ejemplo, el desarrollo de la Inteligencia Artificial orientada
al procesamiento comercial de datos.

Aun siendo una propuesta interesante, lo cierto es que el andlisis de Noble
pone demasiado énfasis en la corriente milenarista del cristianismo, intentando
abarcar la totalidad del desarrollo tecnolégico bajo una explicacién monocausal,
circunscrita a una tradicién religiosa muy concreta, que acaba simplificando
las diferentes creencias religiosas occidentales. Por otra parte, desde el punto
de vista de Noble, la religién parece ser interpretada como una especie de “mal
fundamental” responsable, en Gltima instancia, de las caracteristicas represivas
que tuviera nuestra situacién tecnocientifica actual. Sin embargo, esta serfa una
visién reduccionista de la dimensién religiosa. De hecho, es una supersticién
presentar una oposicién bdsica entre religién y tecnologia, pues en realidad ambas
atenderfan a “necesidades diferentes”, por lo que “ningtin cambio en la socie-
dad” podria eliminar completamente ninguna de las dos. De acuerdo con Gray
(2008: 277-278), la religién es parte de las creencias del ser humano y buscaria
abordar preguntas y “necesidades humanas” que resultarian inabarcables por
otros medios. En este sentido, propuestas como la de Noble, que procuran una
identificacién simple y directa entre el entero desarrollo tecnolégico y una creen-
cia religiosa particular, acaban presentando generalizaciones problemiticas. Sin
embargo, considero necesario observar si estas criticas sobre las inspiraciones
religiosas de la empresa tecnoldgica tendrian relevancia a la hora de comprender
las aspiraciones del transhumanismo, en tanto que discurso acerca de nuestro
potencial desarrollo tecnocientifico, o si, por el contrario, se tratarfa mds bien
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de una revolucién utépica de tipo técnico que serfa independiente a estas, como
sostienen algunos de sus autores.

3. Transhumanismo y utopia: la via “cientifica” para la inmortalidad

En primer lugar, tal y como sefialaba Diéguez (2017: 20-21), no se puede
negar que el transhumanismo tecnocientifico supone un “proyecto de salvacién
laica” que se presenta “con promesas renovadas, no mucho mds irrealizables que
las de las viejas utopias, pero si mds potentes, deslumbrantes y atractivas”. Una
de las diferencias caracteristicas que se puede encontrar en el transhumanismo
como movimiento utdpico al respecto de las utopias tradicionales o del milena-
rismo (Gray, 2008: 30-31; Delumeau, 2002: 19), es que no afiora ningtin tipo de
pasado ideal o sociedad orgdnica perdida, pues su propuesta se encuentra siempre
proyectada en y hacia el futuro. Sin embargo, lo cierto es que en el pensamiento
transhumanista si estarfa vigente el “deseo de promover mejoras radicales en la
tierra” y la concepcién de un estado futuro ideal situado “en la dltima secuen-
cia de la historia” humana, principio compartido por el pensamiento utépico
y el milenarista, llamado por Delumeau (2002: 7-16) “nostalgia del futuro”.
Otra caracteristica utépica que podemos encontrar es que, aun con diferencias
respecto al afio de su consecucién®, la mayoria de vertientes del transhumanis-
mo pronostican cambios “exponenciales” en nuestra forma de vida, estimando
que con la “aceleracién de los avances tecnolégicos” se acabard produciendo
una confluencia entre “la ingenierfa genética, la nanotecnologfa, la robética y la
inteligencia artificial”, de la que surgirdn “seres post-humanos” que superardn las
limitaciones biolégicas por parte de “estrategias post-evolutivas” tecnocientificas
(Zimmerman, 2008: 350; Pedraza, 1998: 238). También se suele asegurar que
estos cambios serdn de tal magnitud que no se pueden concebir bajo ningtiin
paradigma actual, pues mientras que nuestro pensamiento adn se definirfa en

6 Algunas de las fechas pronosticadas para este suceso podrian ser 2035 de acuerdo a Max
Born (Zimmerman, 2008: 349), 2045 segtin Kurzweil (Diéguez, 2017: 70) o 2100 para
Chalmers (2010: 6). Por otra parte, estos prondsticos recuerdan bastante a los realizados por
los autores milenaristas respecto de la parusia, los cuales fueron reformulados cuando vieron
que sus esperanzas quedaban “refutadas por los acontecimientos” (Delumeau, 2002: 19).
Mencién aparte merecerfa la similitud entre las divisiones en tres fases de la Historia presentes
en ambos pensamientos y en otras filosoffas, como el positivismo de Comte o la dialéctica
hegeliana.
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términos “lineales”, el avance de las “tecnologias digitales” siempre se produce
“a un ritmo exponencial” (Cordeiro y Wood, 2018: 25).

Por otra parte, este suceso se suele acompafar de lo que se conoce como
Singularidad tecnolégica’ y que, de acuerdo con la definicién proporcionada por
Chalmers (2010: 1-4), se compondria de “una explosién de velocidad” y/o “una
explosion de inteligencia” de la capacidad de las mdquinas, que se podrian acercar
a los limites de lo “fisicamente posible” resultando en “uno de los eventos mds
importantes de la historia”. Es cierto que entremedias de este proceso algunos
autores consideran que se podrd ir dando de manera simultdnea un mejoramien-
to de nuestras capacidades intelectuales con la aplicacién de las investigaciones
que se vayan realizando. Sin embargo, suelen coincidir en que este hecho no serd
suficiente para igualarnos a las mdquinas debido a nuestra “carga bioldgica”, por
lo que acabaremos siendo eclipsados inevitablemente por la “superinteligencia
artificial”, ante la cual solo podremos integrarnos digitalizando progresivamente
nuestra mente en un proceso llamado “carga” (uploading) (Chalmers, 2010:

33-34; Cordeiro y Wood, 2018: 243-244).

Quizés el aspecto mds llamativo a la hora de abordar las creencias religiosas
en este tipo de pensamiento, sea la propuesta de la expectativa de vida indefinida
o «amortalidad», la cual se podria lograr por medios biotecnoldgicos o digitales.
Los transhumanistas entienden que la inmortalidad habria sido el mayor anhelo
de la humanidad desde tiempos pretéritos, pero que no habriamos dispuesto de
los conocimientos tecnocientificos suficientes para su consecucién, situacién que
habria cambiado en la actualidad (Cordeiro y Wood, 2018: 24-46). Uno de los
autores que conciben la posibilidad de la <amortalidad» como cientificamente
factible es el “gerontélogo-biomédico inglés Aubrey De Grey”, que propone,
con su “«teorfa del envejecimiento de los radicales libres mitocondriales»”, una
reparacién permanente de los dafios biolégicos del cuerpo humano, lo cual, pre-
sumiblemente, podria permitir “tener una esperanza de vida indefinida” (Parra
Séez, 2017: 64). Investigaciones como las de De Grey permiten al movimien-
to transhumanista afirmar que estamos “ante la tltima generacién de mortales
y ante la primera de inmortales” (Cordeiro y Wood, 2018: 242). Otra forma

7 Este término habria sido acunado en este sentido por el escritor Vernor Vinge en 1993

(aunque Diéguez se remite a John von Neumann) y harfa referencia al concepto homénimo
de la astrofisica para mencionar un suceso fisico del que no podemos tener conocimiento, que
Vinge emplea para referirse al surgimiento de la inteligencia posthumana (Zimmerman,
2008: 349; Diéguez, 2017: 72).

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 52, 2023, pp. 249 - 268. UNED, Madrid



LA RELIGION DEL TRANSHUMANISMO: { UNA NUEVA CREENCIA PARA LA HUMANIDAD? 257

propuesta con la que se podria alcanzar la «<amortalidad», mds relacionada con la
vertiente singularista y que tendria relacién con el proceso de uploading que sena-
ldbamos anteriormente, seria “descargar” el cerebro y la mente a un ordenador
o a Internet (la «<nube»), ligdndolos a un soporte de silicio “mds duradero” que
nuestro cuerpo mortal. Algunos tipos de transhumanismo como el de Moravec
(1986: 114-116), consideran preferible esta forma de trascender los limites bio-
légicos a la de la ingenieria genética, pues permite una actualizacién constante
e ilimitada. Por ltimo, los transhumanistas suelen acompanar estas propuestas
con un “plan B” que asegure poder disfrutar de la expectativa de vida indefinida.
Este “plan B” es la criopreservacién que, en teoria, permitiria a los sujetos una
“resurreccion” entendida como reanimacién en la que se pudiesen tratar las afec-
ciones mortales gracias a la capacidad técnica del futuro. Cabria distinguir este
proceso en funcién de dos pardmetros: el momento en que se aplica y su alcance.
En funcién del momento, puede ser post mortem (la aplicacién mds extendida
de la cridnica) o pre mortem (también llamada “crioeutanasia”, como indica la
investigadora Postigo®) y, segtin el alcance, puede ser del “cuerpo entero” o bien la
neuropreservacion, criopreservando “exclusivamente la cabeza” (Bostrom, 2011:
171; Cordeiro y Wood, 2018: 225-2306).

Este anhelo de extensién radical de la vida bien podria estar inspirado por
creencias religiosas. Sin embargo, desde el transhumanismo se distancian de esa
influencia en este punto; consideran que su aspiracién tiene una base cientifica
de la que la religion carece y que la via hacia la inmortalidad de las distintas reli-
giones pasa, generalmente, por la “resurreccién” en las “tradiciones abrahdmicas”
o por la “reencarnacién” en las tradiciones orientales, ambas catalogadas por los
transhumanistas como “creencias mitolégicas de tiempos precientificos” (Cordei-
ro y Wood, 2018: 32). Sin embargo, circunscribir esta clase de capacidades a la
ciencia no es nada nuevo, sino que ya estaba presente en el pensamiento milena-
rista de cientificos cldsicos. Esta pretensién de alcanzar la inmortalidad gracias a
los avances cientificos ya la propuso Hartlib en el siglo xvi1, el cual crefa que “en
el milenio la medicina devolveria a la humanidad su inmortalidad originaria”.
Robert Boyle se pronuncié en términos parecidos, considerando que la investi-
gacidn cientifica era una manifestacién espiritual que ocasionalmente permitirfa
la “anticipacién” a la “resurreccién milenarista”, publicando un tratado cuyo
objetivo era “explicar la resurreccién en términos de procesos de trasmutacién

8 Véase a este respecto el reportaje realizado por el medio digital Aczuall: https://www.actuall.
com/vida/es-posible-frenar-el-envejecimiento-y-lograr-la-eterna-juventud-siete-expertos-lo-
ponen-en-cuestion/
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quimica” (Noble, 1999: 75-81). Por otra parte, el pensamiento milenarista de
Joseph Priestley en el siglo xviir también suscribiria ese poder en la ciencia, pues
entendia que tenifa capacidad para realizar la méxima felicidad de los hombres
en el final “glorioso y paradisiaco” del milenio (Delumeau, 2002: 17-18). Aun
tratindose de una pequefia muestra, esta comparacién permite encontrar una
primera similitud entre parte de los anhelos técnicos transhumanistas y el de
algunos pensamientos religiosos milenaristas y utdpicos.

4. El origen del transhumanismo: entre la especulacion y la
trascendencia

Considero que una aproximacion inicial para poder abordar esta relacién
ha de realizarse volviendo a los primeros usos conocidos del término transhu-
manismo. Si bien es cierto que las nociones y conceptos que emplea el transhu-
manismo son de fecha temprana y remiten al pensamiento humanista cldsico
(humanistico) o al ideario del cosmismo ruso entre otros (Diéguez, 2017: 34;
Armesilla Conde, 2018: 79-80), en este apartado me limitaré a considerar los
primeros usos explicitos de la palabra. Aunque hay autores que sittan el primer
uso conocido en la obra de Julian Huxley Religion without revelation de 1927
(Bostrom, 2011: 164-165; Diéguez, 2017: 34), lo cierto es que no es empleada
en esa obra. Otros investigadores encuentran su origen en el capitulo homé-
nimo de su libro New Bottles for New Wine’ de 1957 (Armesilla Conde, 2018;
Corredoira, 2019; Ferrando, 2020), sin embargo, siguiendo las investigaciones
de Harrison y Wolyniak (2015: 466), esa parte consistiria en pequenas modifi-
caciones de una conferencia que realizé en 1951 titulada “Knowledge, Morality
and Destiny” y publicada ese mismo afo en la revista Psychiatry. Siendo mds
precisos, ni siquiera habria sido Huxley la primera persona en emplearla de
manera publica, sino que ese mérito se le deberfa adjudicar al “jurista y fil6sofo
canadiense W. D. Lighthall”, que la acuné en 1940 en una publicacién en las
Proceedings and Transactions de la Royal Society de Canadd titulada “The Law
of Cosmic Evolutionary Adaptation: An Interpretation of Recent Thought”.
Pero més alld de la cuestidn etimoldgica, es interesante observar el sentido

? De acuerdo con el investigador Ferrando (2020: 76), el titulo de esta obra haria referencia

a una pardbola del Evangelio en la que Jests prima la purificacién y transformacién interior
sobre la exterior.
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con el que se habria empleado en estas primeras veces'?, pues algunas de las
ideas postuladas pueden servir para revelar ciertas premisas del transhumanismo
tecnocientifico actual.

Lo cierto es que, tanto para Lighthall como para Huxley, el concepto
transhumanismo se habria empleado con connotaciones marcadamente religio-
sas. De acuerdo a Harrison y Wolyniak (2015: 466-467), Lighthall lo utilizé
con el objetivo de establecer una filosofia “muy especulativa” de tipo metafisico-
progresista que permitiera conectar las “evoluciones césmica, orgdnica y cultural”,
por otra parte similar a la de Teilhard de Chardin. Para caracterizar esta nueva
teorfa, Lighthall habria usado las epistolas paulinas hablando del “Transhuma-
nismo de Pablo” y citando el pasaje biblico Corintios 1-2:9, en el que se habla
de un acontecimiento sin precedentes para el ser humano. Sin embargo, lo mds
seguro es que la versién actual del transhumanismo sea resultado de la definicion
proporcionada por Huxley, empleada con el objetivo de actualizar su “huma-
nismo evolutivo” de 1927 y poder ilustrar su nueva “filosofia cientifica utépica”
(Ferrando, 2020: 73; Harrison y Wolyniak, 2015: 467). La cita mds recurrente
al respecto de la definicién de Huxley suele ser la del siguiente fragmento de su
obra New Bottles for New Wines:

La especie humana puede, si lo desea, trascenderse a si misma -no sélo
esporddicamente, un individuo aqui de una manera, un individuo alld de
otra manera- sino en su totalidad, como humanidad. Necesitamos un nom-
bre para esta nueva creencia. Tal vez el transhumanismo sirva: el hombre
sigue siendo hombre, pero trascendiéndose a si mismo, al realizar nuevas
posibilidades de y para su naturaleza humana. “Creo en el transhumanismo”:
una vez que haya suficiente gente que pueda decir eso de verdad, la especie
humana estard en el umbral de un nuevo tipo de existencia, tan diferente de
la nuestra como la nuestra estd de la del hombre de Pekin!!. Por fin estard
cumpliendo conscientemente su verdadero destino (Huxley, 1957: 17).

10" Para ser mds precisos, la palabra transhumanismo probablemente deba su raiz a la palabra
transhumanar de la obra La Divina Comedia de Dante Alighieri, con la que hace referencia a
la epistola de San Pablo Corintios 2-12 sobre el rapto (Ferrando, 2020: 78; Harrison y Woly-
niak, 2015: 467).

' Con esta comparacion, Huxley se refiere al descubrimiento en los anos 30 por parte de un
equipo de arquedlogos (entre los que figuraba Teilhard de Chardin) de los restos fésiles del
llamado Homo erectus pekinensis, que se estima que tendrian alrededor de 750.000 anos de
antigliedad.
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Aunque para Diéguez (2017: 34) la definicién original de Huxley estaria
alejada de “la actual utopia biotecnoldgica que se presenta bajo ese apelativo”, en
esta obra ya se pueden apreciar conceptos recurrentes al pensamiento transhuma-
nista contempordneo, tales como “determinar la futura direccién de la evolucién”
y trascender “la vida humana” (Huxley, 1957: 13-16). La concepcién utdpica
también se podria observar en esta definicién de transhumanismo, en concreto
cuando Huxley afirma que el proceso que supone su realizacién podrd comenzar
“destruyendo las ideas y las instituciones que se interponen en el camino de la
realizacién de nuestras posibilidades”, caracteristica que, siguiendo el andlisis de
Gray (2008: 60-61), estaria presente en todos los pensamientos utépicos tradi-
cionales al promover el “desmantelamiento de las instituciones sociales existen-
tes”. Ademds, aunque Huxley evite tematizarlo explicitamente, lo cierto es que
tampoco consideraria irrealizable la consecucién de la “inmortalidad fisica” por
medios cientificos (Ferrando, 2020: 83, n. 44), que como vimos en el aparta-
do anterior, era una de las propuestas principales del proyecto transhumanista
contemporaneo.

Todas estas propiedades definirfan al concepto de transhumanismo de Huxley
como una utopia antropocéntrica de aspiracién cientifica que Ferrando (2020:
80) ha relacionado con un tipo de tradicién gnéstico-hermética. Ferrando identi-
fica en el conjunto del pensamiento de Huxley una tendencia hacia el monismo,
que entiende que toda la materia es parte de la misma sustancia universal, a la vez
que considera que esta “pulsién hacia la Unidad” podria llegar a espiritualizarse
gracias a la “mediacién de la mente humana”. En este sentido, Huxley estaria
postulando una concepcién divina inmanente (en contraposicién al Dios tras-
cendente de las religiones tradicionales) que permite cambiar la seleccién natural,
ahora dirigida por el intelecto humano en tanto que manifestacién palpable
de la autoconsciencia del cosmos. Esta “religio mentis” sitda la evolucién de la
mente mediante el control de la naturaleza y el “progreso cientifico” a la manera
en la que el cosmos (o el Dios inmanente) se irfa haciendo autoconsciente. El
transhumanismo de Huxley pasard a ser interpretado como una “religion secular”
que considera la misién del “autotrascendimiento” humano como un deber de
magnitudes césmicas (Ferrando, 2020: 81-85).

Sin ninguna duda, la idea de la realizacién de la autoconsciencia del universo
gracias al desarrollo del intelecto humano y su auto-trascendencia a lo largo de
la historia, tendria un referente directo en el pensamiento hegeliano vy, lejos de
quedar circunscrita exclusivamente a estas primeras definiciones del transhuma-
nismo, habria influido enormemente en el transhumanismo contemporaneo,
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observindose una continuidad entre ambos pensamientos que acabarian defi-
niéndolo desde sus inicios como un proyecto manifiestamente religioso.

5. El transhumanismo contemporaneo como culminacion de la
religion de la tecnologia

Algunos teblogos cristianos han realizado sus propias valoraciones al respec-

to del transhumanismo contempordneo, encontrando similitudes y diferencias
en algunos puntos en relacién con la creencia religiosa. En la obra colectiva
Transhumanism and trascendence, el te6logo Cole-Turner (2011: 5) sefala que ya
desde el pensamiento de Ireneo de Lyon habria estado presente en el cristianis-
mo “la centralidad y profundidad del tema de la transformacién humana”, con
su creencia en la theosis; “Dios se hizo hombre para que el hombre se convierta
en Dios”. Cole-Turner entiende que este presupuesto de desarrollar el mdximo
potencial del hombre se podria encontrar también en los principios mismos del
transhumanismo de manera secularizada, aunque discreparian en los medios
para lograrlo. Sobre este punto, el tedlogo Ted Peters (2011: 66-82) reconoce
que el transhumanismo va mds alld del mero avance tecnoldgico, construyendo
una meta-narrativa con un “sistema filoséfico totalizado”, sin embargo dis-
tingue su propuesta escatoldgica de la del cristianismo y de varias religiones
monoteistas similares, empleando la contraposicién entre los conceptos latinos
Sfuturum (el cual proporcionaria “una imagen del futuro que puede resultar de
las tendencias presentes”) y adventus (que sugiere la aparicién de una novedad
que “sélo Dios puede hacer que suceda”). Para Peters, la creencia de futuro
del transhumanismo careceria del adventus, el llamado escatén o elemento de
impredicibilidad salvifico propio de la religién e imprescindible para llevar a
cabo una auténtica transformacién de la condicién humana, limitindose en
exclusiva a la dimensién de futurum, la creencia propia del paradigma moderno
del progreso. Con todo lo expuesto hasta ahora, considero que, contrariamente
a lo que opina Peters, cierto tipo de transhumanismo contempordneo si que
podria ser interpretado bajo el concepto de adventus.

En la vertiente transhumanista del biomejoramiento es posible encontrar
cierta nocién de futurum en su teoria del desarrollo tecnocientifico y en el
surgimiento de la especie posthumana, para la que aguardaria la “salvacién en
este mundo” (Diéguez, 2017: 192-193). Su representacion histdrica se suele
definir “en términos de narrativas progresistas modificadas”, un tipo de narrativa
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teleoldgica derivada del pensamiento moderno y deudora de la teologfa cris-
tiana que postula en términos laicos que “la humanidad podria recuperar un
aspecto de su estatus prelapsario” mediante el progreso del conocimiento cien-
tifico y el aumento del control de la naturaleza (Alonso, 2020; Zimmerman,
2008: 352). Sin embargo, la dimensién escatolégica secularizada del proyecto
transhumanista se podria observar de manera més explicita al referirnos a la ver-
tiente singularista. Esta variante propone “la unién entre mdquinas y organismos
biolégicos para alcanzar lo que llaman post-biologia” (Armesilla Conde, 2018:
75), una concepcién que remite directamente al pensamiento teoldgico de Teil-
hard de Chardin, el cual consideraba que en el futuro “el pensamiento humano
se unirfa a las maquinas, trascendiendo nuestras raices bioldgicas y conduciendo
en Ultimo término a la unién de todas las consciencias” en el llamado Punto
Omega (Diéguez, 2017: 27). Moravec (1986: 119) también especulaba acerca de
esta cuestion, afirmando la posibilidad de una “supercivilizacién” conformada
por la “sintesis de toda la vida” que acabard transformando “todo el universo
en una entidad pensante extensa’. Esta similitud no ha sido pasada por alto y,
de hecho, uno de los puntos en comun de los criticos con esta vertiente ha sido
la denuncia del “ezhos mistico-religioso irracional y alquimico” detectado “en

el desarrollo de la tecnologia punta involucrada en su plasmacién” (Campos y
Alonso, 2019: 123).

Zimmerman (2008: 347-366) ha investigado esta caracteristica en el
transhumanismo singularista (o “posthumanismo”, como ¢l lo denomina) de
uno de sus mayores representantes: Ray Kurzweil, interpretdndolo como un
alegato de la trascendencia de nuestra especie y de la actualizacién divina o
theosis que mencionaba anteriormente. La Singularidad de Kurzweil se presen-
ta como “un punto de inflexién en el proceso evolutivo que dard lugar a seres
extraordinarios capaces de despertar a todo el universo material”, convirtiéndose
en un evento no meramente importante, sino de dimensiones sagradas. Si de
acuerdo al transhumanismo de Huxley, la misién de autoconsciencia divina
y el proceso de liberacién del cosmos correspondia al desarrollo de la “mente
universal” por parte del ser humano, desde la visidn singularista esta se reser-
varia exclusivamente a los posthumanos, pues se entiende que para reconstruir
el universo es necesario abandonar el cuerpo biolégico'? y que la humanidad
actual no es capaz de evolucionar en las formas necesarias para llevarlo a cabo.

2 En este punto, Zimmerman (2008: 357-363) compara la concepcién paulina de redencion

del cuerpo con la de abandono de Kurzweil para llevar a cabo la misién liberadora del cosmos,
considerando que ambos coinciden en que el ser humano no estd destinado a permanecer en

ENDOXA: Series Filosdficas, n.° 52, 2023, pp. 249 - 268. UNED, Madrid



LA RELIGION DEL TRANSHUMANISMO: { UNA NUEVA CREENCIA PARA LA HUMANIDAD? 263

Este punto caracterizaria la concepcién divina de Kurzweil como un Dios que
realiza efectivamente las “posibilidades intrinsecas” de la naturaleza hasta sus
tltimas consecuencias, alejado, al igual que en la definicién de Huxley, de la idea
de trascendencia. Siguiendo esta reflexién, Zimmerman encuentra paralelismos
entre el pensamiento metafisico hegeliano y el alegato singularista de Kurzweil,
sefialando que aunque difieran en el papel que juega la tecnologia y la especie
humana en el proceso de realizacién de la autoconsciencia del Geist (también
llamado “Dios, espiritu, mente”), ambos coincidirian en suponer el proceso de
auto-actualizacion de cierta entidad divina, un “motor de la historia que fun-
ciona ‘a espaldas’ de los agentes histéricos” y un “felos cosmico”.

Sin duda todas estas concepciones acaban remitiendo a la “mente universal”
de la tradicién religiosa gnéstica presente en el Corpus hermeticum de Hermes
Trimegisto, de ahi que Alonso y Arzoz (2002) denominaran a todas estas pro-
puestas como «tecno-herméticas» ya que buscarian introducir este tipo de con-
ceptos en nuestra cibercultura contempordnea. En su obra sefialan cémo el pen-
samiento mistico propio del cristianismo primigenio (cuyo origen se remontaria
al pitagorismo griego) habria estado presente en algunas de las motivaciones
de los investigadores cientificos més relevantes de la historia occidental, lo que
harfa que nuestro desarrollo tecnocientifico actual se vea rodeado de un aura
hermético-religiosa que da pie a su interpretacién por parte de algunos cienti-
ficos y tecnéfilos como un “proyecto tecnohermético” cuyo objetivo final seria
el de fundar “una agustiniana Nueva Ciudad de Dios” (Alonso y Arzoz, 2003:
10-23). Este giro interpretativo de la tecnologia por parte del transhumanismo
acabarfa convirtiendo al desarrollo tecnocientifico en una cuestién religiosa,
cuando, de acuerdo al propio San Agustin que acuiié esa concepcidn, seria
imposible emular en la dimensién terrenal la Ciudad de Dios', que correspon-
derfa en exclusiva al dmbito espiritual (Gray, 2008: 20-26).

la “carne mortal”, aunque sefiala que la diferencia fundamental entre ambos pensamientos
serfa que, para San Pablo, esta transformacidn se darfa en exclusiva por obra divina.

13 Si bien es cierto que la “lectura simbélica del Apocalipsis” que propuso San Agustin y que
fue aprobada por las “instancias oficiales de la Iglesia” contribuyé a hacer retroceder tanto la
creencia escatoldgica como la milenarista (Delumeau, 2002: 10; Gray, 2008: 26), su concep-
cién de las dos ciudades paralelas y de “un terreno separado de lo sagrado” (Gray, 2008: 254)
probablemente habrfa auspiciado la posterior interpretaciéon simbdlica del Apocalipsis por
parte del posmilenarismo, justificando asf su creencia en la necesidad de la accién humana
para la preparacién de la parusia (por mucha violencia que fuera necesaria en este proceso)
con el objetivo de ir estableciendo progresivamente un “paraiso terrenal” inspirado en la Ciu-

dad de Dios.
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Noble (1999: 18) senalaba que uno de los legados visibles de la religién de
la tecnologia era esperar “liberacién” de nuestros “artilugios artificiales” mds
que la simple utilidad o comodidad, circunstancia que se reproduciria en el
transhumanismo tecnocientifico en tanto que entiende “la eliminacién de las
fronteras entre el ser humano y la mdquina (y entre lo real y lo virtual)” como si
se tratase de “una forma de liberacién” (Diéguez, 2017: 45-46). Después de este
andlisis podriamos concluir que las propuestas del transhumanismo contem-
pordneo, especialmente en su vertiente singularista, procuran que el desarrollo
tecnolégico se configure en base a creencias milenaristas, gndsticas y herméticas
desde las que puede “justificarse con mds facilidad cualquier esfuerzo necesario
para preparar el advenimiento de la nueva era de plenitud” (Diéguez, 2017:
60). Este tipo de creencias, por lo tanto, lejos de desaparecer con la llegada de
las propuestas transhumanistas, no solo seguirfan presentes, sino que se actua-
lizarfan en gran medida por la facticidad tecnocientifica contempordnea, lo que
hace que surja la pregunta que ya sefialé Zimmerman (2008: 369): Si entende-
mos que algunas interpretaciones de épocas pasadas que representaban cierta
idea de Dios han servido para justificar actos atroces, en el caso transhumanista,
“squé métodos se justifican para alcanzar este fin extraordinario?”.

6. Conclusiones: La basqueda de relaciones alternativas entre la
tecnociencia y la religion

Considero que dos serfan las caracteristicas principales que hacen del
transhumanismo un proyecto particular de nuestro tiempo: la “escala” desa-
forada sin precedentes en la historia a la que sitGan sus propuestas y la “meta”
de “materializar la imagen sofiada de un potencial humano sin limite” gracias
a la capacidad técnica, objetivo compartido por los movimientos totalitarios
del siglo pasado y por “el pensamiento ilustrado radical” (Gray, 2008: 59-63).
Por otra parte el transhumanismo, al procurar una simbiosis de la tecnociencia
con las creencias hermético-milenaristas, estaria incurriendo en supersticion y
reduccionismo. En este sentido, tanto la vertiente de “cambios paulatinos” del
biomejoramiento como la corriente de “transformacion revolucionaria” singula-
rista estarian mds préximas a la religién de lo que suelen declarar sus autores en
su caracteristica como teorfas del progreso, pues, de acuerdo con Gray (2008:
15), lejos “de ser hipétesis cientificas”, son mds bien “mitos” que responden “a
la necesidad humana de sentido”. Estimo que no existe ninguna necesidad de
fundamentar de manera religiosa (o de cualquier otra forma) nuestra empresa
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tecnolégica, pero si suponemos que la praxis tecnocientifica se podria benefi-
ciar al incorporarla un sentido o un fundamento para “humanizarla” y que este
bien podria otorgarlo la religién, ;por qué escoger la parte mds hermética y
milenarista de esta, como haria parte del transhumanismo? ;por qué no buscar
en otras tradiciones de pensamiento religioso? Entiendo que aunque la relacién
entre la religién y la tecnologfa es siempre compleja, lo cierto es que si se opta
por este enfoque a la hora de justificar el fenémeno tecnolégico, se podrian
establecer nuevas perspectivas alternativas que pudieran inspirar cambios en
nuestro mundo tecnocientifico.

Dentro del propio cristianismo hay corrientes que no abogan por un desa-
rrollo tecnolégico desaforado. Como senala Alonso (2020), algunas tradiciones
religiosas como el pensamiento original de San Francisco de Asis (no asi el de
algunos franciscanos, que precisamente subscribieron y difundieron el milenaris-
mo joaquinita como Ramén Llul o Motolinia), el quietismo o el protestantismo
Amish abogarfan por practicas e “ideas opuestas” a las del milenarismo, al pri-
mar una relacidén no invasiva y respetuosa con el medio. Inclusive para este pro-
pésito se podrian observar otras formas de reflexién no necesariamente occiden-
tales. En este sentido se han pronunciado fildsofos como Ortega y Gasset (1964:
375), con su anhelo de comparar las técnicas de Occidente con las de Asia, el
propio Alonso (2020) o Carl Mitcham, que, de acuerdo a Griffioen (2010: 41),
no consideraria el cristianismo como “resistencia posible” por estar “demasiado
orientado al crecimiento”. E inclusive, dentro de los pensamientos religiosos no
occidentales encontrariamos diferentes interpretaciones. Por ejemplo, si bien
la religion taoista (daojiao) aboga por buscar la inmortalidad, no asi el taoismo
filoséfico (davjia), cuyo principio del wu wei procuraria no interferir de manera
radical en el ser humano y en el medio que nos rodea (Preciado, 2006: 12-51).
Otro ejemplo seria, como propone Mitcham, el budismo, que también tendria
diferentes corrientes y que, aunque tendrian en comuin promover la tolerancia
como temperamento esencial, presentarfan diferencias interpretativas, como la
visién negativa de la escuela budista cldsica Hinayana o la recurrente contrapo-
sicién con la rama Mahayana (Rajapakse, 1980: 123-125).

Otra opcién podria ser modificar el tipo de desarrollo tecnolégico que se
prioriza. Frente a la bisqueda de la <amortalidad» o los conglomerados empre-
sariales como Alphabet que monopolizan la mayor parte de los servicios digi-
tales, se podria optar por un desarrollo que priorice o aliente las herramientas
necesarias (en el sentido de Illich) para construir comunidades e instituciones
mds equitativas, motivando la capacidad de accién y la creatividad individual
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(Macdonald, 2012: 122-127). Mds interesante que con las nuevas tecnologias se
busque “recuperar el parecido divino” serfa que aumentaran la convivencialidad.
Esto no implicaria eliminar la dimensién religiosa del desarrollo tecnocientifico,
si es que se buscara mantener ese tipo de reflexién, si no elegir priorizar un
pensamiento compatible con un desarrollo tecnoldgico que enriquezca y facilite
la vida cotidiana de las personas.
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