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I. Horizonte teórico

El saber ambiental abre un diálogo entre modernidad y 
postmodernidad; entre logos científico, racionalidad económica 

y saberes populares; entre ética y conocimiento. 
El saber ambiental se mantiene fiel a su exterioridad y 

riguroso con su falta de conocimiento que lo anima a indagar 
desde todas las vertientes y el límite de lo pensado, sin por ello 

fundirse con una teoría general de sistemas, disolverse en un 
pensamiento holístico o integrarse en un paradigma científico 

interdisciplinario y una lógica formal.

(Enrique Leff, 2006, p. 5)

En el saber referido a la complejidad ambiental, el pensamiento na-
rrativo y el pensamiento del Lejano Oriente, se encuentra una crí-

tica al proyecto cientificista de la modernidad, basado en la certeza. 
Se introduce la incertidumbre, la indeterminación y otro tipo de racio-
nalidades en el campo del conocimiento. Desde el punto de vista de la 
filosofía, dicha crítica va encaminada hacia la postura que ha toma-
do el hombre frente a las ciencias. Los seres humanos se han olvidado 
del hombre mismo y de las preguntas decisivas acerca de su auténtica 
humanidad, preguntas que hacen referencia al sentido o sinsentido de 
la existencia humana. 

Los tres pensamientos mencionados anteriormente se oponen a los 
modelos universalistas de conocimiento y tecnologías actuales, toda 
vez que estos últimos presentan una confrontación y rivalidad que da 
como resultado un solo triunfador a costa del exterminio de los demás, 
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a partir del mecanismo competitivo. En este proceso, y respecto a co-
nocimientos como el del Lejano Oriente, las culturas, locales o indíge-
nas no han sido reconocidas en Occidente. En estos momentos en que 
la vida sobre el planeta corre el riesgo de desaparecer, se hace necesa-
rio establecer un diálogo de saberes, toda vez que en saberes como el 
referido a la complejidad, al pensamiento narrativo y a los que pro-
vienen del Lejano Oriente, se encuentra una visión que da apertura y 
reconocimiento a la otredad.

En el siguiente marco de referencia se pretende orientar teórica-
mente el proyecto de investigación, motivo por lo cual se presenta, en 
primer lugar, el contexto en que surge la reflexión sobre el ambien-
te, específicamente sobre el lugar que ocupa el concepto de desarro-
llo sostenible. Se continúa con la reflexión sobre el paradigma de la 
complejidad ambiental y, posteriormente, se presenta un acercamien-
to al pensamiento narrativo, para luego establecer una relación entre 
la complejidad ambiental, el pensamiento narrativo y la educación. 
Se termina este horizonte teórico con una presentación de la relación 
hombre-naturaleza en las concepciones del Lejano Oriente.

1. Contexto: el desarrollo sostenible
Con la Revolución Industrial comienza a hacerse visible el problema 
ambiental, pues hasta el siglo xviii los hombres obtenían la energía ne-
cesaria para realizar su trabajo de los mismos hombres y de los anima-
les. Con la invención de las máquinas, la energía provino básicamente 
del combustible fósil. A lo anterior se suma el auge que fue tomando 
la vida urbana, cuando comienzan a generarse problemas técnicos y 
sociales propios del aumento de la población. El economista inglés 
Malthus planteó el problema –especialmente al conocer el censo in-
glés de 1803– de saber si los recursos necesarios para la subsistencia 
humana podían crecer al mismo ritmo que la población (Ángel, 1996). 
Malthus no fue escuchado, en parte por el optimismo que se generó 
en aquel momento histórico por el incremento de máquinas que fun-
cionaban básicamente con vapor de agua.
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Las primeras manifestaciones en defensa del medio ambiente se 
conocen desde el siglo xix, y proceden del movimiento obrero que 
protestaba por las condiciones desfavorables de salud e higiene, y la 
manera como se fueron construyendo sus viviendas en los barrios en 
condiciones de hacinamiento y propensión a epidemias. Asimismo, se 
produjo una expresión de ambientalismo que puede describirse como 
clasista, por parte de las clases sociales privilegiadas, quienes sentían 
preocupación por la conservación de la naturaleza, pero solo para 
prácticas de entretenimiento de excursionistas, cazadores y pescadores.

Con la modernización de la sociedad al final del siglo xix, cuando 
se genera el crecimiento de las ciudades que conlleva el paulatino aban-
dono del campo, comenzó a plantearse la necesidad de dar soluciones 
técnicas para responder al crecimiento de la población en las ciudades. 
Al mismo tiempo, se fue construyendo una imagen de mundo indus-
trial desligado del mundo natural. Estos dos hechos fueron sentando 
bases fuertes para los conflictos ambientales existentes en la actualidad.

Al finalizar la Segunda Guerra Mundial, se puso en evidencia el 
problema de la destrucción intencionada del entorno con la construc-
ción y lanzamiento de la bomba atómica. Este hecho, y un proceso de 
auge industrial que se vivía en Estados Unidos, dieron origen a una se-
rie de reflexiones que advertían sobre el peligro de la utilización de la 
ciencia y la técnica, pues llevarían a un excesivo gasto de la naturaleza. 
Mediante este análisis, especialmente realizado por los sociólogos de la 
Escuela de Frankfurt, se vinculó el desarrollo de la ciencia y la técnica 
a un proceso de ideologización, entendido, en el sentido más negativo, 
como conciencia falsa y ocultamiento con fines de la dominación, ya 
que identificaba la imagen de desarrollo con industrialización y creci-
miento en la producción de artefactos eléctricos cotidianos, elabora-
dos gracias a la investigación y a sus aplicaciones, y cuya adquisición 
masiva producía bienestar y, por tanto, felicidad. La crítica a la socie-
dad industrial avanzada consistió en señalar que las personas perdían 
toda posibilidad de trascender el orden social establecido, para dirigir 
los recursos económicos, producto del trabajo, en la adquisición des-
medida de objetos de consumo, que los medios publicitarios presen-
taban como condición necesaria para tener una vida feliz.
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En los movimientos sociales de finales de la década del sesenta se 
inician las primeras manifestaciones ecologistas contemporáneas. En 
1968 se conforma el Club de Roma, el cual publica el informe titula-
do Los límites del crecimiento en 1972. A través de un programa de 
computador se hicieron simulaciones con las variables crecimiento  
demográfico, recursos no renovables, producción agrícola e industrial. 
Una de sus conclusiones destaca que de continuar el crecimiento de la 
forma como se estaba llevando, los límites no pasaran de cien años, 
toda vez que “nada puede crecer indefinidamente en un medio finito” 
(Zapiain, 2010). Este planteamiento movilizó la opinión mundial a te-
ner conciencia del equilibrio ecológico, el agotamiento de los recursos 
renovables, del crecimiento de la población.

La década del setenta marca la aparición de una sensibilidad espe-
cial sobre el ambiente, caracterizada por un planteamiento “románti-
co”, pues se tiene un concepto de naturaleza sagrada, virgen, que no 
debía ser intervenida. Esta visión resultó muy problemática, pues el 
puro conservacionismo de la naturaleza no resultaba viable, al no re-
solver los problemas de supervivencia de numerosas comunidades. Se 
hizo urgente vincular la comprensión de la naturaleza con los proble-
mas económicos, sociales y naturales, y de ahí surgió la necesidad de 
entender la relación del hombre con la naturaleza, como un problema 
de la totalidad del ambiente. 

Atendiendo una solicitud de la Asamblea General de las Naciones 
Unidas, se creó en 1984 la Comisión Mundial sobre el Medio Ambiente 
y Desarrollo, dirigida por la primera ministra de Noruega, Gro Harlem 
Brundtland, cuyos objetivos fueron tres: 

•	 Examinar los temas críticos del medio ambiente y formular 
propuestas realistas al respecto. 

•	 Proponer nuevas formas de cooperación internacional capa-
ces de influir en la formulación de políticas sobre temas de de-
sarrollo y medio ambiente, con el fin de obtener los cambios 
requeridos. 

•	 Promover los niveles de comprensión y compromiso de indivi-
duos, organizaciones, empresas, institutos y gobiernos. 
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Los temas tratados fueron: población y recursos humanos, alimen-
tación, especies y ecosistemas, energía, industria y red urbana. En 1987, 
la Comisión presentó el informe titulado Nuestro futuro común, que 
contenía análisis y propuestas enmarcados en la esperanza de realizar un 
crecimiento económico condicionado al desarrollo sostenible. Esta orga-
nización formuló el concepto de desarrollo sostenible como “aquel que 
garantiza las necesidades del presente sin comprometer las posibilida-
des de las generaciones futuras para satisfacer sus propias necesidades”.

El concepto de desarrollo sostenible goza de un amplio reconoci-
miento, pues es mencionado en múltiples escenarios y discursos, de-
bido a sus variadas interpretaciones. Parece como si su ambigüedad 
hubiera dejado especialmente conformes a los que entienden el desa-
rrollo como industrialización, ingreso per cápita, progreso técnico. No 
obstante, se continúan realizando distintos eventos locales, nacionales 
y mundiales que buscan detener el deterioro ambiental que crece en 
diferentes espacios de interacción en la Tierra. Pero como se anunció 
en la introducción, el problema es más complejo que encontrar alter-
nativas instrumentales para enfrentarlo, se requiere pensar nuevas re-
laciones entre el hombre y la naturaleza de acuerdo con las propuestas 
que se describen a continuación.

2. Estructura de la complejidad
La epistemología de las ciencias de la complejidad 

Antes de referirse a pensamiento complejo, Ilya Prigogine (1973) pre-
fiere acudir a términos como sistemas complejos, sistemas dinámicos 
no lineales alejados del equilibrio o sistemas adaptativos, centrando 
su estudio en la termodinámica del no equilibrio o termodinámica de 
los sistemas alejados del equilibrio. 

El estudio de los sistemas complejos constituye un terreno conso-
lidado en el panorama de las ciencias, la sociedad y la cultura en la ac-
tualidad. Desde este perspectiva, se entran a analizar nuevas categorías 
aplicables a los sistemas alejados del equilibrio o sistemas adaptativos 
que presentan procesos de no linealidad, autoorganización, emergencia, 
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disipación, fluctuaciones, espacio de fases, inestabilidades, evolución, 
cambios súbitos, recursividades, azar, caos, orden, desorden, bifurca-
ciones, irreversibilidad. Por otra parte, para Prigogine, pensar en tér-
minos de complejidad corresponde a hacerlo geométricamente y no 
únicamente de forma analítica. Esta nueva forma de descripción de la 
naturaleza es claramente diferente de la adoptada en la modernidad, 
en particular el modelo de explicación newtoniano. Así se expresa: 

La descripción de la naturaleza circundante tiene poca relación 

con la descripción regular simétrica en relación al tiempo tradi-

cionalmente asociada al mundo newtoniano. Nuestro mundo es 

fluctuante, ruidoso, caótico, más cerca al que los atomistas griegos 

habían imaginado (…). La dinámica nos proporciona las condi-

ciones necesarias para la intelegibilidad de los modos de la evolu-

ción. La dinámica otorga significación a la entropía. (Prigogine, 

1996, p. 141)

Los nuevos conceptos o categorías trabajados en el estudio de los 
comportamientos complejos pretenden dar aportes al conocimien-
to, pronosticando un cambio en la ciencia, guiada esta esencialmente 
desde parámetros puramente técnicos desligados de la vida del hom-
bre. Vallejo (2010) se refiere a la crítica que Prigogine expresa hacia 
la ciencia moderna, de la siguiente manera:

La crítica emprendida hacia la ciencia moderna desde la ciencia 

de la complejidad augura una metamorfosis en la ciencia. En esta 

crítica se muestra cómo el postulado determinista, que depende de 

forma categórica a la experimentación y se orienta fundamental-

mente hacia la técnica, se torna cada vez más indiferente al mundo 

de la vida humana y de la sociedad en general. (Vallejo, 2010, p. 46)

Por otra parte, Prigogine (1973) presenta un cambio cualitativo en la 
ciencia: el concepto de espacio de tres fases, el cual permite, por ejemplo, 
hacer referencia a la noción de sistemas dinámicos y no de trayectorias, 
imagen que implica una comprensión cualitativa más “global” y menos 
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analítica. Para este autor, el concepto de trayectoria corresponde a una 
idealización o simplificación de los procesos que se dan en la naturaleza.

Acentuando la limitación a nivel del conocimiento, Prigogine hace 
ver que si se pudiera observar el seguimiento de una trayectoria du-
rante un tiempo suficientemente necesario, se llegaría a una aporía, en 
el sentido de que el límite de la trayectoria coincide con el límite de la 
observación. Desde esta postura epistemológica se advierte además que 
aunque se torna difícil determinar las transformaciones cualitativas y 
relaciones internas de sus componentes en los mundos macroscópico 
y microscópico, es necesario poner en cuestión la tajante división en-
tre estos dos mundos.

Desde las fluctuaciones, las ciencias de la complejidad ponen en 
cuestión esta división de los dos mundos mencionados. Así, inicialmen-
te, una fluctuación se puede instalar en una región determinada para 
luego sufrir un proceso de amplificación. Dicho fenómeno genera el 
estudio de las transiciones de fase (orden-desorden) que está presente 
en los sistemas alejados del equilibrio o sistemas vivos.

En este punto se plantean dos aspectos importantes, que son: la 
unión entre el orden y el caos, y las conexiones internas entre el mun-
do micro y macro a nivel de escalas. Prigogine considera que una con-
dición necesaria para la emergencia creadora de una novedad es esta 
interrelación del orden y el desorden. Lo anterior lleva a que, en ade-
lante, en el mundo macro y micro se analicen los estadios de transi-
ción y no las discontinuidades entre escalas y dimensiones. El análisis 
de estos estadios permite encontrar la creciente organización y emer-
gencia de nuevas estructuras; en otras palabras, y gracias al aporte de 
la termodinámica, se empieza a considerar la existencia de un mundo 
unificado a partir de procesos de organización y complejidad creciente,  
y no desde rupturas de escalas 

Acerca de la termodinámica,  
la biología y la evolución

Al hacer referencia a los sistemas vivos, de lo que se trata en últimas 
es de entender las posibilidades de evolución de un fenómeno. Este 
carácter evolutivo de la realidad se presenta en todos los niveles de 
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la cosmología, la biología o la sociedad, de ahí que se haga necesa-
rio establecer unas nuevas leyes en la física tradicional en las que se 
incorpore la dimensión evolutiva. Vallejo (2008), refiriéndose a estos 
nuevos planteamientos, plantea que “Prigogine muestra cómo el siglo 
xix entregó un doble legado, por una parte las leyes de Newton que 
corresponden a un universo estático, y por otro, una descripción evo-
lutiva asociada a la entropía, elemento esencialmente deducido por la 
termodinámica” (Vallejo, 2008, p. 104). 

Desde la perspectiva de la complejidad, la biología se constituye 
en fuente de inspiración en el paso de la dinámica clásica a la termo-
dinámica, ello significa conceder una gran relevancia a los comporta-
mientos cambiantes e imprevisibles. Por otra parte, desde este análisis 
se encuentra que los sistemas vivos presentan procesos irreversibles en 
donde se combinan de forma complementaria la selección y la autoor-
ganización. Desde lo anterior se desprende una gran consecuencia: los 
procesos irreversibles posibilitan explicar la evolución de los sistemas 
vivos o los sistemas complejos. 

A partir de estos planteamientos se comprende que la termodiná-
mica está en estrecha relación con los procesos irreversibles tanto en 
la física como en la química. Para Prigogine (1996), “el universo mis-
mo es un gigantesco sistema termodinámico, en todos los niveles en-
contramos inestabilidades y bifurcaciones” (p. 201).

Autoorganización y selección

Los procesos tienen que ver con la autoorganización, se encuentran de 
manera concreta en la biología molecular y es en los sistemas biológi-
cos en donde se forman los procesos complejos con mayor eficiencia, 
precisión y velocidad. Prigogine considera que las reacciones no lineales 
en el mundo vivo vienen a constituirse en una regla, a diferencia de lo 
que ocurre en el mundo inorgánico, en donde se da todo lo contrario. 
Es en esta dinámica de interacción entre el orden y el caos en donde 
se genera la emergencia creadora. El autor encuentra que cuando la 
distancia a la frontera es demasiado grande por el lado del orden, los 
procesos se tornan rígidos para que se pueda dar una reorganización; 
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por el contrario, si esta distancia a la frontera es demasiado grande, 
por el lado del desorden, los procesos se tornan demasiado aleatorios 
y afloran novedades. 

La cuestión fundamental radica en que asistimos a una importante 
integración entre dos ciencias: la física y la biología, la termodinámica 
y la biología molecular. Integración que permitirá llegar a una contem-
plación más pluralista y con diversas formas de comportamiento. En 
el marco de la ciencia, los planteamientos sobre la complejidad han 
llegado a trascender las perspectivas darwinianas que se tenían acerca 
de la influencia del medio y sus exigencias como factores determinan-
tes en la selección natural.

La diferencia entre las tesis de Darwin y el pensamiento complejo 
radica en que en este último se presentan procesos de “autoorganiza-
ción”. Con este nuevo componente, se da la posibilidad de una mayor 
comprensión de los mecanismos de la selección. De esta manera, la 
selección y la autoorganización presentes en la evolución vienen a ser 
determinantes en la comprensión de la complejidad creciente. Desde 
esta visión compleja, el ser humano se presenta como un componente 
genético, biosociocultural, temporal y transcendental. 

Siguiendo esta orientación compleja, la explicación de la estructu-
ra del universo, la naturaleza y los seres vivos se obtiene desde el mo-
delo del holograma. Este modelo está presente tanto en la célula (en 
ella está presente toda la información genética del universo) como en 
el cerebro. Este último se concibe como una unidad compleja y sujeta 
a permanentes cambios, un compuesto de sistemas sobrepuestos y en-
tretejidos que corresponden a diferentes etapas de evolución. 

Desde esta perspectiva compleja, el ser humano se presenta como 
un componente genético, biosociocultural, temporal y transcendental. 
Por consiguiente, cada uno de nosotros como especie lleva dentro de sí 
su propio sistema nervioso, la historia de la vida del planeta. En otras 
palabras, cada uno no se entiende por sí mismo, sin las demás especies 
en interacción con él y sin los demás individuos de la misma especie 
en constante cambio. El ser humano se presentaría como una unidad 
compleja que comporta ecológicamente un componente genético, bio-
sociocultural, temporal y transcendental. Sin embargo, aunque este ser 
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humano interrelacionado con la naturaleza tiene un destino común, en 
él se da una singularidad compleja: esta singularidad no lo aísla con 
los otros hombres, sino que, por el contrario, refuerza su vinculación 
con ellos desde la intersubjetividad comunicativa.

El tiempo y la historia

Según las ciencias de la complejidad, la historia es considerada como 
un trasfondo en el que se alternan el determinismo y el azar, estados 
diferentes de estabilidades e inestabilidades, lo que significa que la na-
turaleza tiene como elemento esencial la dimensión temporal (flecha 
del tiempo), una historia. Ello significa que todos los elementos del cos-
mos, los planetas, las estrellas, las rocas, etc., sufren un proceso irre-
versible de envejecimiento. De esta manera, la dimensión temporal se 
convierte en un factor fundamental tanto en las ciencias físico-quími-
cas como en la vida humana y existencial; en otras palabras, el tiempo 
ya no separa a los hombres de la naturaleza. Para Prigogine (1966), 
“el tiempo ocupa la posición crucial en todo intento de construir un 
puente entre los campos de la experiencia que pertenecen a la dimen-
siones espirituales y a las dimensiones físicas” (p. 65).

Se podría afirmar que desde la irreversibilidad se hace necesa-
rio establecer una extensión de la dinámica que corresponda al aná-
lisis de los comportamientos dinámicos inestables. Los estados de 
inestabilidad y ruptura del tiempo, contemplados por la teoría de la 
complejidad, llevan a una consideración más creativa y temporal de 
la naturaleza, además se incorporan aspectos diferentes en sus ex-
plicaciones como son los procesos de irreversibilidad, el azar, la in-
certidumbre y el caos. Por otra parte, el extender la dinámica a los 
sistemas estables y caóticos hace posible superar la contradicción en-
tre las leyes reversibles de la dinámica y la descripción evolucionada 
asociada a la entropía.

Se quiere resaltar finalmente el hecho de que las ciencias de la com-
plejidad, en contraste con las ciencias de la modernidad, no preten-
den tener un conocimiento acabado y completo. Su interés se orienta 
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primordialmente a mostrar incertidumbres, posibilidades, dado que 
el estudio de la naturaleza conlleva un carácter dinámico histórico de 
complejidad creciente. Así se expresa el autor: “Siempre pensé que la 
ciencia era un diálogo con la naturaleza. Como todo diálogo genuino 
las respuestas suelen ser inesperadas” (Prigogine, 1996, p. 63).

Esta nueva postura emergente del conocimiento lleva en sí un 
cambio, una metamorfosis, cuyo resultado se traduce en una alianza y 
complementariedad entre las ciencias naturales y las ciencias sociales, 
la ciencia y la filosofía, la ciencia y la sociedad o la cultura. Postura 
que permite descubrir la riqueza de la realidad sobrepasando todo po-
sible lenguaje y lógica determinista. En este sentido, Prigogine hace el 
siguiente cuestionamiento:

Si la ciencia hubiera limitado el estudio a los hechos empíricos 

¿Cómo habría podido pensar en negar la flecha del tiempo? y la 

negación de la flecha del tiempo no solo fue un sueño. La formu-

lación de leyes simétricas con respecto al tiempo logró cambiar 

las observaciones empíricas con la creación de estructuras teóri-

cas. Por eso la paradoja del tiempo no podía resolverse mediante 

el simple recurso del sentido común ni por las modificaciones ad 

hoc de las leyes de la dinámica. (Prigogine, 1996, p. 21)

En el intento por concluir brevemente el tema de las ciencias de la com-
plejidad y tratando de hacer un acercamiento inicial sobre lo ambien-
tal, es importante resaltar la clara diferencia existente entre entender 
la naturaleza (hecho que implica una relación de unión del hombre 
con la naturaleza) y controlarla. El querer establecer un control so-
bre la naturaleza lleva a su separación, su desligamiento, hecho que 
acrecienta en mayor medida los problemas de la humanidad actual. 
Estableciendo una crítica sobre el control que el hombre occidental 
ha ejercido sobre la naturaleza, Prigogine (1996) expresa: “ciego se-
ría el amo que creyera entender a sus esclavos porque obedecen sus 
órdenes” (p. 167).
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3. El saber referido a la 
complejidad ambiental 
En el tema de la epistemología ambiental, Enrique Leff (2004) aporta 
elementos importantes, mostrando cómo el saber referido a la comple-
jidad ambiental trasciende el estudio de la evolución de la physis y la 
ecología. Su propósito se centra en desarrollar una reflexión profunda, 
abierta, interdisciplinaria y crítica en torno a lo ambiental, destacando 
los límites y certidumbres de nuestro conocimiento. 

Dado que la comprensión de lo ambiental va más allá de los lími-
tes de lo puramente biológico o físico, incorpora la noción de medio 
ambiente como proyecto. Desde allí, la realidad ambiental se concibe 
como un proceso integrador en donde se desarrollan múltiples factores 
en constante cambio desde el horizonte espaciotemporal. Leff (2004) 
muestra cómo los pueblos prehispánicos han sido muestra de integra-
ción armónica entre el hombre y la naturaleza. Así, la percepción de la 
naturaleza de los ecosistemas y los territorios étnicos “está constituida 
por: un conjunto de procesos sinergéticos e integrados y no como un 
acervo (stock) de recursos discretos” (p. 78).

Por otra parte, el ambiente es entendido como el ámbito en donde 
convergen de forma abierta las diferentes ciencias y saberes, tenien-
do como propósito común la reflexión sobre la sustentabilidad de los 
ciclos vitales. El ambiente no es considerado simplemente como una 
entidad material independiente y autónoma, sino una realidad sujeta 
a cambios sustentables en el tiempo y en el espacio. Como se expresó 
anteriormente, el saber referido a la complejidad ambiental presenta 
algunos puntos de encuentro con el de las ciencias de la complejidad, 
en particular, en su consideración sobre el tiempo. 

Desde la complejidad ambiental, la dimensión temporal se en-
cuentra presente en todas las escalas, dimensiones y fenómenos de 
la naturaleza. Por otra parte, comparte al igual que las ciencias de la 
complejidad la visión de interrelación del hombre con la naturaleza 
como un todo, su postura acerca de los límites del conocimiento, la  
apertura y complementariedad de las diferentes ciencias. Además,  
la complejidad ambiental desde planteamientos fenomenológicos y 
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hermenéuticos establece, al igual que las ciencias de la complejidad, una 
crítica al determinismo científico de la modernidad, considerando que 
la ciencia tradicional se ha mostrado incapaz e ineficaz para solucio-
nar los temas cruciales sobre lo ambiental: la vida y su calidad misma. 

La complejidad ambiental presume, por otra parte, que en el 
modelo de sustentabilidad ambiental entran en juego diversos acto-
res sociales portadores de nuevas valoraciones políticas, éticas y eco
nómicas, la calidad de la vida y la vida misma. El abordar estos temas 
y sus problemáticas desde la perspectiva de la complejidad ambiental 
permite que la comprensión de la realidad sea mucho más comple-
ta y compleja. Desde esta perspectiva y desde el punto de vista de la 
epistemología, resulta necesario poner en cuestión aquella pretendida 
universalidad y objetividad del saber científico, como también la im-
plementación de los métodos tradicionales en la ciencia y en la filoso-
fía. La crítica se enfoca hacia las generalizaciones que hace la ciencia 
tradicional a la realidad estudiada, pasando por alto las inflexiones 
presentes en la naturaleza y que proceden de individualidades. Leff 
(2004) considera que el establecimiento de leyes generales de forma 
absoluta vendría a ser una simplificación de los distintos órdenes de 
la realidad. En otras palabras, el saber referido a la complejidad am-
biental se opone a derivar a partir de una ley general todas las expli-
caciones y comprensiones.

Por otra parte y frente al proyecto cientificista, destaca ciertos as-
pectos importantes como la incompletitud del ser, su limitación, in-
certidumbre e indeterminación. De ahí que se haga urgente el adoptar 
otro tipo de racionalidades o comprensiones sobre la realidad. El saber 
referido a la complejidad ambiental se convierte en el portador de una 
nueva lógica que da cuenta de una realidad natural, cultural, social, 
humana y espiritual. Reconoce que en la comprensión de esta(s) nue-
va(s) lógica(s) tiene cabida la diferencia o el reconocimiento de la no 
identidad en su autonomía y la singularidad. Esta comprensión posi-
bilita el reconocimiento del Otro (Otredad) en su dimensión ética y de  
responsabilidad. Según Leff, se debe propugnar por: la construcción  
de una racionalidad ambiental fundada en una nueva economía –moral, 
ecológica y cultural– como condición para establecer un nuevo modo 
de producción que haga viables estilos de vida diferentes. 



26

Conexión hombre-naturaleza desde la complejidad ambiental: 
saberes y prácticas pedagógicas en docentes universitarios

Por otra parte, en los problemas ambientales actuales se deberá 
incorporar una ética de la sustentabilidad ambiental que permita de-
sarrollar un espacio de comunicación desde las diferentes disciplinas 
y formas culturales de conocimiento a partir de un diálogo abierto en-
riquecido. El interés se orienta en incluir la diversidad de saberes diri-
gidos hacia proyectos abiertos, innovadores y alternativos para poder 
solucionar en mayor medida los problemas más fundamentales de la 
humanidad. Esta perspectiva aporta una visión holística del mundo con 
miras a la consecución de un futuro más equitativo, justo y diverso, 
basados en la participación, la autodeterminación y la transformación. 
En la ética de la sustentabilidad va implícita la responsabilidad moral 
de los sujetos, los grupos sociales y el Estado, con el fin de garantizar 
la continuidad y calidad de la vida. Refiriéndose a la responsabilidad 
ambiental, Leff (2002) plantea:

Esta responsabilidad se funda en principios de solidaridad entre las 

esferas políticas y sociales, de manera que sean los actores sociales 

quienes definan y legitimen el orden social, las formas de vida, las 

prácticas de la sustentabilidad, a través del establecimiento de un 

nuevo pacto ciudadano y de un debate democrático, basado en el 

respeto mutuo, el pluralismo político y la diversidad cultural, con 

la primacía de una opinión pública crítica actuando con autono-

mía ante los poderes del Estado. (p. 323)

Crisis ambiental, crisis en la 
religación con la naturaleza 

Algunos de los problemas y crisis contemporáneos vienen a ser, en-
tre otros, fenómenos reveladores de la problemática ambiental. James 
Lovelock lo advierte en los siguientes términos:

Una vez que la tierra empiece a avanzar rápidamente hacia su 

nuevo estado más caliente, el clima desbastará el mundo político 

y empresarial. Las importaciones de comida, combustible y mate-

rias primas serán cada vez más difíciles conforme los proveedores 
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de otras regiones se vean desabordados por las sequías e inunda-

ciones, de modo que necesitamos planear cómo sintetizar nuestra 

comida utilizando poco más que aire, agua y unos pocos minera-

les, y para hacerlo será necesario una fuente abundante y segura 

de energía. (Lovelock, 2006, p. 34)

Se considera que entre las causas más inmediatas y contundentes 
que han contribuido al estado de desequilibro y deterioro de la natu-
raleza actual se encuentra la aplicación indiscriminada y agresiva de 
la tecnología contaminadora. Desde esta lógica de dominación de la 
naturaleza, el desarrollo tecnológico ha llevado a considerar la natu-
raleza como una gran cantera, poseedora de inagotables e ilimitados 
recursos disponibles para la acelerada e indiscriminada explotación. 
La respuesta del hombre frente a estos hechos ha sido la indiferencia e 
impotencia. Las consecuencias de todo ello han sido el envenenamiento 
del agua y suelos, la deforestación, la contaminación de la atmósfera 
y la contaminación de los alimentos, entre otras.

A pesar de que se ha logrado aplicar tecnologías amigables con el 
ambiente, este desarrollo se ha limitado a algunos de los países más 
desarrollados. Este hecho contrasta con la aplicación de tecnologías 
agresivas propias de los países periféricos. A lo anterior se agrega que 
la tecnología no está socialmente integrada, dado que sus beneficios 
son inequitativos y selectivos, favoreciendo únicamente a aquellas so-
ciedades que detentan la producción científico-técnica. 

Otra de las causas que originan la crisis ecológica actual se refiere 
a la presencia de una civilización antropocéntrica y dominadora. Con 
una visión crítica, Boff (2002) describe cómo en la civilización actual 
funcionan de forma interactuante cuatro sistemas: el sistema de re-
presentación, el normativo, el de la expresión y el sistema de acción. 
Este último ha cobrado especial importancia en la modernidad por el 
hecho de estar ligado directamente a la lógica del poder. Para ampliar 
este aspecto, se encuentra que el sistema de acción constituye la carac-
terística fundamental de nuestra civilización; en él se ha concentrado 
el poder de la dominación que se ha vertido histórica y socialmente en 
la tecnología. Para Boff (2002), por medio del instrumento se rompe la 
solidaridad básica que nos une al todo en el cosmos y en la Tierra. Por 



28

Conexión hombre-naturaleza desde la complejidad ambiental: 
saberes y prácticas pedagógicas en docentes universitarios

otra parte, la tecnología está sustentada en un tipo de racionalidad, la 
instrumental analítica, que obedece a intereses subjetivos asociados al 
interés y lucro personal. 

Como parte de las soluciones adoptadas frente a las problemáti-
cas mencionadas, se plantea una nueva forma de relacionarnos con la 
naturaleza por vía de una sensibilización con el planeta y la comuni-
dad planetaria. Dicha relación conlleva actitudes como la admiración 
por la naturaleza, el reconocimiento de la pluralidad cultural y los 
derechos de otros seres que la abarcan aparte de los seres humanos. 
Esta visión abarca también la concepción de la Tierra como la Grande 
Mama, madre que nos nutre, Pachamama para la cultura andina, Gaia 
para la mitología griega, como superorganismo vivo. Este superorga-
nismo abarca no solo la Tierra, sino lo constituye también el suelo, la 
atmósfera, la biosfera, los océanos. Desde esta visión interrelacionada, 
las condiciones apropiadas para la aparición de la vida dependen de 
la conversión de las estrellas en helio, este en hidrógeno y a su vez en 
oxígeno, carbono y nitrógeno, formando aminoácidos y proteínas. La 
complejidad creciente implica la conjugación de elementos que hacen 
posible la aparición de la vida.

En términos generales y a manera de conclusión, se podría asumir 
que esta unidad presente en la naturaleza es estudiada de forma con-
jugada por las diferentes disciplinas (biología moderna). Desde allí, la 
explicación de la vida se da a partir del complejo proceso evolutivo  
de los elementos del universo. Además, el ser humano es el resultado de  
un proceso cósmico, entramado con todo lo demás; un complejo  
de energías y factores cósmicos entra en su constitución. El hombre está 
inmerso en la solidaridad del origen y también comporta un destino 
común con respecto a todos los demás seres del universo; en este sen-
tido, no puede ser contemplado fuera del principio cosmológico. Esta 
inclusión del ser humano en el conjunto de los seres como resultado 
de un proceso cosmogenético, rompe con la visión antropocéntrica en 
donde se ve al ser humano como un átomo errático. 

Según Boff (2002), “debemos pensar cosmocéntricamente y actuar 
ecocéntricamente” (p. 37), es decir, pensar a partir de la complicidad 
con el universo entero, actuando desde la conciencia de la inter-re-
tro-relación que todos compartimos en términos de ecosistemas y de 
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especies. Se quiere realzar que desde esta visión, el ser humano com-
porta una singularidad, pero a la vez refuerza su vinculación con los 
otros hombres y el mundo de la vida. En este sentido, la especie hu-
mana pone en práctica la intersubjetividad desde actos de comunica-
ción y comprensión. 

El saber referido a la complejidad 
ambiental y la fenomenología 

Como se explicó anteriormente, la complejidad ambiental compren-
de el estudio de diferentes órdenes ontológicos, siendo uno de ellos 
el análisis del ser. En este estudio, es valioso el aporte de la filosofía 
y en particular de la fenomenología. De forma crítica, esta orienta-
ción fenomenológica cuestiona el sentido, o más bien el sinsentido 
de los avances tecnológicos contemporáneos. Esta crítica a la cien-
cia actual ha sido trabajada por pensadores como Husserl, quien en 
su Crítica a la ciencia moderna occidental expresa cómo a pesar de 
los innegables avances y éxitos en el plano científico, la visión que 
se tiene sobre el hombre, sobre los otros hombres y sobre el mundo, 
ha sido invisibilizada por la ciencia. La consecuencia de todo ello es 
el olvido de las preguntas más fundamentales sobre el sentido de la 
humanidad. Para Husserl, estudiar el ser humano bajo parámetros 
estrictamente cientificistas contribuye al alejamiento de las preguntas 
más decisivas para su auténtica humanidad. La filosofía debe desem-
peña una función fundamental en esta problemática y, por tanto, su 
tarea no es nada fácil. 

Para Husserl, la reflexión trascendental fenomenológica posibili-
ta el estudio de cuestiones fundamentales como serían las estructuras 
ontológicas y fenomenológicas a priori y las experiencias del mundo 
de la vida. Este estudio implica “una actitud natural, que reflexiona 
sobre los diversos modos en que se da el mundo de la vida: el sur-
gimiento de la conciencia unitaria simple ‘ser’ del mundo” (Husserl, 
2008, p. 149). 

Avanzando en este análisis fenomenológico y desde la ontología 
heideggeriana, se muestra cómo esta crisis en la ciencia se ve manifies-
ta en la crisis “de la determinación metafísica”, que se ha traducido 
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en el olvido del ser, de ahí que resulte urgente volver al estudio del 
ser. En su libro Ser y tiempo (2009), Heidegger muestra cómo en la 
constitución del ser ahí (cada uno de nosotros) le es inherente un pro-
yectarse, un abrirse de forma peculiar a su “poder ser” en el mundo 
y con los otros.

Ante la pregunta por el ser, Heidegger (2009) considera que la ta-
rea de la ontología consiste en destacar el ser del ente y explicar el ser 
mismo. Este filósofo es cuidadoso al mostrar cómo el uso del término 
ontología no está referido a una determinada disciplina en particular: 
“No se trata de responder a las exigencias de una disciplina ya dada, 
sino al revés; de que a partir de las necesidades objetivas de determi-
nadas preguntas y de la forma de tratamiento exigida por las ‘cosas 
mismas’ pueda configurarse tal vez una disciplina” (p. 47).

En su libro Construir, habitar y pensar, Heidegger (2015) muestra 
cómo en la interacción que el hombre establece con el medio y en par-
ticular con los objetos, las cosas animadas o inanimadas, ellas mismas 
no constituyen realidades provistas de existencias objetivas y utiliza-
bles, sino que su existencia está basada en la significación. En otras 
palabras, el mundo que se le abre al hombre está relacionado con la 
familiarización con la totalidad de significados, lo que significa que el 
hombre se presenta como un ser intramundano con múltiples posibi-
lidades frente a esos significados. 

Trasladando lo anterior al plano ambiental, y de modo particu-
lar, al hábitat, Escalante (2007) hace alusión a la llamada crisis de sig-
nificación. Para este autor, la crisis se concreta en que la mayoría de 
la población no posee las condiciones que le permiten construir y en-
tender los nuevos conceptos existentes, de ahí la necesidad de cons-
truir nuevas nociones, conceptos y lógicas (Escalante, 2007, p. 9). Para 
Heidegger, existe una problemática asociada a la crisis de un sentido 
significativo del habitar humano, por tal razón, se requiere una nueva 
racionalidad ambiental que implique transformaciones en la manera 
de pensar manifestada en el lenguaje del habitar. Esta problemática se 
expresa en la relación significativa que pueden tener los hombres en 
el mundo, y en nuestro caso particular con el entorno. 
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El saber referido a la complejidad 
ambiental desde el poder 

Desde la complejidad ambiental, se analizan las relaciones que el hom-
bre tiene con la naturaleza y los mecanismos de poder basados en el 
saber que desde allí emergen. Ello significa que los problemas surgi-
dos en este ámbito están asociados con las formas de apropiación del 
mundo y de la naturaleza mediante las relaciones de poder que se han 
inscrito en las formas dominantes de conocimiento. Esta apropiación 
adquiere una dimensión planetaria por una serie de macroprocesos 
que se realizan a nivel global, por encima de las culturas particulares. 
La consecuencia de ello es la acelerada destrucción del hábitat local 
de estas culturas originarias. De acuerdo con lo anterior, la crisis am-
biental se traduce no solo en una crisis ecológica, sino también en una 
crisis de pensamiento y de habitualidad. Así se expresa Leff (2004) con 
respecto al dominio que el hombre ejerce sobre la naturaleza:

La connotación de dominio o imposición permite entender, en pri-

mera instancia, que el habitar que se plantea en la crisis ambien-

tal se muestra ante todo como una forma de dominio, si se quiere 

de “colonización del mundo”. Este fenómeno por una parte nie-

ga los procesos significativos culturales de los seres humanos, y 

por otra, deja una marca o registro en el entorno físico en el que 

acontece. (p. 19)

En estos términos, las estrategias de poder, producto de los dictámenes 
de la globalización económica, han generado una acelerada apropia-
ción de los recursos naturales, nuevas formas de explotación econó-
mica, degradación ambiental, desigualdad en la distribución social 
de los costos ecológicos, marginación, colonización de los procesos 
productivos y una capitalización de la naturaleza. Juega un papel im-
portante la recuperación y el reconocimiento de los diferentes sabe-
res ancestrales que oscilan entre el saber de los pueblos (tradiciones 
simbólicas) y los conocimientos etnobiotánicos. Según Leff (2004), 
de lo que se trata es de “una refundación científica de: codificaciones 
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diferentes etnobiotánicos y la reflexión epistemológica sobre las reglas 
de constitución de esos saberes y de los objetos teóricos de las etno-
ciencias” (p. 94). 

Todo lo anterior lleva a rescatar las prácticas productivas funda-
das en la simbolización cultural del ambiente, las creencias religiosas 
y los significados sociales que se asignan a la naturaleza. Estas prác-
ticas productivas son portadoras de diferentes formas de apropia-
ción, de acceso y uso de la naturaleza. Por otra parte, se deben tener 
en cuenta las prácticas de gestión de los ecosistemas y los patrones de 
producción y consumo de recursos. Todos estos aspectos son impor-
tantes, puesto que posibilitan la reafirmación y conservación tanto de 
las ideologías agrícolas tradicionales como de las estrategias produc-
tivas mesoamericanas basadas en el uso múltiple y sustentable de los 
ecosistemas y recursos. Desde el punto de vista hermenéutico, es im-
portante rescatar el sentido de las simbolizaciones culturales, creencias 
religiosas, acciones, prácticas sociales y los significados sociales que se 
asignan a la naturaleza.

Sostenibilidad y sustentabilidad ambiental 

El estudio referido a la complejidad ambiental muestra cómo la sos-
tenibilidad ambiental ha estado orientada hacia el crecimiento eco-
nómico por vía de los mecanismos del mercado en el contexto de la 
globalización. En este contexto, la aplicación de las leyes propias de 
la economía liberal al ámbito de lo ambiental y ecológico plantea una 
serie de incompatibilidades. Algunos ambientalistas muestran cómo, 
desde la lógica de mercado, el concepto de recurso hace referencia a 
los medios y no a los fines en sí mismos. De modo que lo “vivo” o 
“abiótico” (incluyendo la persona o grupos de personas) entraría en la 
clasificación de medio o recurso. La consecuencia de lo anterior sería 
la consideración de que todo ser que exista en el planeta deberá justi-
ficar su existencia como “valor de cambio” o “valor de uso”. En otras 
palabras, todos los valores presentes en lo ambiental estarían subordi-
nados o determinados según las necesidades e intereses humanos. Esta 
valoración lleva a que a la mera existencia de un ser no se le otorgue 
valor, y aquellas especies vegetales o seres vivos que no proporcionan 
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ninguna utilidad carezcan de valor. La visión antropocéntrica frente 
a la naturaleza y las especies basada en la necesidad, obliga al hom-
bre a darle a todo cuanto existe “valor de uso” o “valor de cambio”. 

Por otra parte, desde esta perspectiva de valoración economicis-
ta sobre lo ambiental, problemas tan importantes y vitales como la 
contaminación, por ejemplo, son interpretados dentro del marco de la 
ineficiencia en los procesos de gestión ambiental. Para Sousa, la lógi-
ca administrativa del medio ambiente, las fallas como la mencionada 
contaminación, vienen a ocasionar una menor competitividad de los 
productos a nivel nacional e internacional. Ello obliga a que en el con-
texto de sostenibilidad ambiental, la gestión ambiental empresarial de-
berá ajustarse al concepto de “ecoeficiencia” o “eficiencia ecológica”. 

Por su parte, Leff (2002) establece una crítica al modelo desarro-
llista del “desarrollo sostenible”, mostrando cómo, a pesar de que 
dicho modelo pretende armonizar el proceso económico con la con-
servación de la naturaleza desde una visión “progresista”, en el fondo 
lo que se plantea es una integración forzada de los multiculturalismos 
e identidades existentes. Por otra parte, la implementación del modelo 
de desarrollo sostenible (en el caso del indígena, por ejemplo), contri-
buye a que este abandone sus tradiciones y estilos de vida en aras de 
convertirlo en un ser “moderno” y desarrollado, integrándolo a un ser 
ideal universal, al mercado global o al Estado nacional, proceso que 
se pone en marcha a partir de la colonización del conocimiento des-
de una geopolítica del saber. Para Leff (2002), el modelo de desarrollo 
sostenible “legitima el pensamiento y las estrategias formuladas en los 
centros de poder de los países ‘desarrollados’ dentro de la racionalidad 
del proceso dominante de globalización económica, para ser reprodu-
cidos e implantados” (p. 321).

Además, según este autor, el modelo de sostenibilidad enfatiza en 
las “externalidades del desarrollo”, debido a que se torna incapaz de 
internalizar las condiciones de sustentabilidad económica bajo crite-
rios cualitativos, aspectos que en últimas son los que definen la cali-
dad de la vida. Entre los problemas que quedan sin resolver desde el 
mencionado modelo de sostenibilidad están las cuestiones cualitativas, 
como los tiempos ecológicos de regeneración de la naturaleza y todo 
lo concerniente al ámbito social, cultural y humano.
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Por otra parte, aunque el discurso del desarrollo sostenible pre-
tende augurar un futuro común para la humanidad, sin embargo, en 
la práctica pretende excluir los valores, visiones e identidades cultu-
rales regionales. Valores que cobran sentido si se tiene en cuenta la re-
lación, tanto material como simbólica, que tienen las poblaciones con 
sus territorios, sus recursos naturales y el entorno. 

Haciendo una crítica al desarrollo sostenible, Leff (2004) mues-
tra cómo el concepto de ambiente implica tratar los problemas cua-
litativos y no está referido exclusivamente a problemas cuantitativos 
económicos, a las “externalidades del desarrollo”: “El ambiente fue 
quedando atrapado en las mallas del poder del discurso de crecimien-
to sostenible. Empero, el concepto de ambiente cobra un sentido es-
tratégico en el proceso político de supresión de las ‘externalidades del 
desarrollo’ ” (p. 20).

Finalmente, se quieren resaltar algunas diferencias irreconciliables 
entre la globalización y los planteamientos de la sustentabilidad. Desde 
la sustentabilidad ambiental, la biosfera viene a constituirse como un 
sistema funcional en términos de intercambio de energía, informa-
ción y cooperación y no una competencia aniquiladora e individua-
lista. De esta forma, el modelo de sustentabilidad es entendido como 
un sistema complejo de energía, con capacidad de autorregulación y 
donde se mantienen las condiciones de vida en la Tierra. La concep-
ción desarrollista ha ignorado las riquezas culturales de las socieda-
des arcaicas o tradicionales; Morin (1993), estudioso del pensamiento 
complejo, muestra cómo el desarrollismo frente a las culturas arcaicas 
o tradicionales “no ha señalado más que ideas falsas, ignorancia, su-
persticiones, sin imaginar que contenían intuiciones profundas, saberes 
acumulados en milenios, sabiduría de vida y valores éticos atrofiados 
entre nosotros” (p. 89). 

Complejidad ambiental, ética de la 
sustentabilidad y valores vitales comunes

La ética de la sustentabilidad, según Leff (2002), está basada en la pro-
moción y participación de los bienes y servicios ambientales de la hu-
manidad para el bien común. No entran en contradicción los derechos 
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colectivos y los individuales; por el contrario, se intenta promover las 
realizaciones y aspiraciones personales desde los intereses plurales de 
los grupos. Su interés se centra en establecer una reconciliación entre 
la racionalidad y la moral, en donde tenga cabida la responsabilidad 
hacia uno mismo, los demás y la naturaleza. 

Desde la lógica de la sustentabilidad, se entiende que el patrimo-
nio cultural incluye también las prácticas de uso y manejo sustentable 
de la biodiversidad, asumiendo el derecho inalienable de los pueblos a 
su ser cultural, en donde se involucra una nueva ética de los derechos 
de los pueblos frente al Estado. Para Leff, la ética de la sustentabilidad 
debe volverse política y la política debe fundarse en la ética. Esta ética 
demanda un proyecto de ética global que pueda enfrentar a la homo-
geneización cultural. Por otra parte, crea la necesidad de establecer las 
condiciones para que se desarrolle un consenso social sobre mínimos 
acuerdos comunes que aseguren la convivencia en el mundo. Ello sig-
nifica que la sustentabilidad genera nuevas alternativas de vida para 
muchas comunidades rurales y urbanas. Partiendo de que el territorio 
va más allá del espacio físico, dado que en él se concreta la vida cul-
tural, la ética de la sustentabilidad viene a constituirse en la condición 
necesaria para la conservación y uso sustentable de la biodiversidad. 

Sustentabilidad desde la ética y la política 

Frente al proyecto de democracia liberal que legitima el dominio de 
la racionalidad del mercado, el saber ambiental se orienta hacia una 
democracia ambiental reconociendo los derechos de las comunidades 
autogestionarias basando la toma de decisiones a partir del ideal de 
una organización formada por los vínculos personales, las relaciones 
de trabajo creativo, los grupos de afinidad y los cabildos comunales 
y vecinales. 

Desde esta ética, se plantea la reapropiación social de la naturaleza, 
la puesta en práctica de principios bioéticos y una ética de los bienes 
y servicios ambientales. Por otra parte, privilegiando el bien común, 
se entiende que los bienes públicos no son bienes de libre acceso, sino 
que deben ser aprovechados para el bien común de forma crítica. Leff 
(2002) se refiere a los bienes comunes de la siguiente manera: 
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Hoy, los “bienes comunes” están sujetos a las formas de propie-

dad y normas de uso donde confluyen de manera conflictiva los 

intereses del Estado, de las empresas transnacionales y de los pue-

blos en la redefinición de lo propio y de lo ajeno; de lo público y 

lo privado; del patrimonio de los pueblos, del Estado y de la hu-

manidad. Los bienes ambientales son una intrincada red de bienes 

comunales y bienes públicos donde se confrontan los principios 

de la libertad del mercado, la soberanía de los Estados y la auto-

nomía de los pueblos. (pp. 326-327) 

Profundizando el aspecto de la igualdad e identidad, resulta importan-
te dar a conocer algunos de los planteamientos políticos que aporta 
Boaventura de Sousa Santos (2003). Para este autor, puede darse una 
articulación entre las políticas de la igualdad y las políticas de la iden-
tidad, aclarando además que no toda diferencia tiene necesariamente 
que reducirse a una norma de identidad única, ya que al hacerlo se ge-
nera un efecto descaracterizador sobre las diferencias culturales, étni-
cas, raciales, sexuales, etc. Ello significa que una política de igualdad 
que niega las diferencias no inferiorizadas es de hecho una política ra-
cista, puesto que el racismo se afirma tanto por la absolutización de 
las diferencias como por la negación absoluta de ellas. Para De Sousa 
Santos (2003), una política genuina es aquella que:

[…] permite la articulación horizontal entre las identidades discre-

pantes y entre las diferencias en que ellas se fundan, presenta una 

articulación entre las políticas de igualdad e identidad: Tenemos 

derecho a ser iguales cada vez que la diferencia nos inferioriza, 

tenemos derecho a ser diferentes cuando la igualdad nos desca-

racteriza. (p. 154)

Este autor afirma que el problema radica en que la ciencia moderna está 
fundada en un paradigma epistemológico universalista y hegemónico 
que no establece diferencias. Desde este paradigma, conocer significa 
superar la ignorancia, el caos, sirviéndose del orden y del universalis-
mo. Ante este problema, sería necesaria una reinvención del Estado 
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providencia para generar un Estado activo de providencia, centrado 
en un derecho a la integración o reintegración social. Este Estado de-
berá estar fundado en la pertenencia al cuerpo social de la nación, ya 
que el derecho a la inserción social es un derecho contractualizado e 
individualizado que garantiza las condiciones mínimas de participa-
ción en el cuerpo nacional. 

De Sousa presenta la llamada “globalización desde abajo”, como 
nueva forma de cosmopolitismo, en donde se efectúan uniones trans-
nacionales de grupos victimizados por los sistemas de desigualdad y 
exclusión. Desde allí se traban redes entre asociaciones locales, na-
cionales y transnacionales como una forma estratégica y eficaz para 
defender sus intereses. Uno de los ejemplos más significativos que se 
pueden encontrar lo conforman los movimientos sobre los derechos 
humanos; sin embargo, para Sousa Santos, en esta situación puede 
presentarse el hecho de que las violaciones de los derechos humanos 
presenten una doble cara política:

La política de la invisibilidad y la política de la supervisibilidad, 

es aplicada alternativamente de acuerdo a si los violadores son 

amigos o enemigos de las potencias hegemónicas. En esta medida 

estos han sido símbolo del universalismo antidiferencialista que 

ha dominado la gestión moderna de la desigualdad y la exclusión. 

(De Sousa, 2003, p. 163)

Retomando el tema sobre el saber referido a la complejidad, y a mane-
ra de conclusión, se podría establecer que la orientación de los marcos 
jurídico-institucionales de acuerdo a la ética de la sustentabilidad de-
berá dar cuenta de las necesidades ecológicas y culturales a nivel glo-
bal y regional. Por otra parte, se deben afrontar las problemáticas, de 
forma democrática y participativa, y no desde la inequidad social y la 
concentración del poder, materializadas en las corporaciones trasna-
cionales. En estos términos, se podría plantear la necesidad de repen-
sar la globalidad desde la localidad del saber. 

Además, se debe desarrollar un diálogo intercultural de saberes que 
involucre la hibridación de conocimientos científicos y saberes locales. 
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Desde estos planteamientos, se podría pensar que la ética de la susten-
tabilidad es una ética imaginativa, abarcadora, que interconecta los 
procesos ecológicos, culturales, tecnológicos, económicos y sociales, y 
que entiende el bienestar, no referido únicamente a las individualida-
des, sino a la gran familia que es la especie humana.

A manera de conclusión se podría afirmar que el modelo de sus-
tentabilidad conlleva un radical modo de pensar, sentir y actuar de las 
personas, comunidades y la sociedad en general frente a su relación con 
la naturaleza. Desde el punto de vista epistemológico, incluye comple-
mentariedad de las diferentes ciencias sociales en donde se adopta un 
nuevo paradigma de conocimiento que destaca la complejidad de la 
realidad ambiental y va más allá de la perspectiva utilitarista y prácti-
ca que se tiene sobre los recursos y el ambiente. El modelo sustentable 
estudiado por la complejidad ambiental desarrolla una comprensión 
a partir de la hibridación de diferentes saberes –material, cultural, so-
cial, espiritual y simbólico–, generando un conocimiento de la natu-
raleza y del mundo que intenta superar la fragmentación o escisión 
de las ciencias. Se interesa, por otra parte, en estudiar las interaccio-
nes e interferencias entre sistemas heterogéneos, a partir de métodos 
transdisciplinarios que superan el aislamiento propio de las disciplinas.

4. La modalidad del 
pensamiento narrativo
Expuestas algunas características acerca del saber referido a la comple-
jidad, se quiere mostrar cómo desde el punto de vista epistemológico 
estos planteamientos podrían presentar cierto nivel de complementarie-
dad con respecto a la modalidad del pensamiento narrativo. El punto 
de intersección compartido entre ambas modalidades de pensamiento 
está referido a la forma en que se construye el conocimiento y sus po-
sibilidades de desarrollo creativo en la educación. 

Tanto el estudio del saber referido a la complejidad ambiental con 
su pluralidad de sentidos y perspectivas (ontológicas, físicas, biológi-
cas, espirituales, sociales, políticas, culturales y simbólicas) como la 
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modalidad narrativa asumen como horizonte común la dimensión tem-
poral. Esta consideración del tiempo puede ser tomada desde el punto 
de vista universal (objetivo), o desde la recuperación de las experiencias 
humanas internas (subjetivo). Ya Bruner había advertido la importan-
cia de trabajar la temporalidad al afirmar que la narrativa: “Trata de 
situar sus milagros atemporales en sucesos de la experiencia y de si-
tuar la experiencia en el tiempo y en el espacio” (Bruner, 1986, p. 25).

Ahondado en el aspecto epistemológico de la narrativa, Bruner, en 
su libro Realidad mental y mundos posibles, analiza dos modalidades  
de pensamiento: la paradigmática y la narrativa. La primera correspon-
de a la lógica científica orientada a la búsqueda de la verdad objetiva, 
universal. En este tipo de pensamiento, se emplean argumentaciones 
lógicamente estructuradas y verificadas experimentalmente. Además:

[…] trata de cumplir el ideal sistemático formal de descripción y 

explicación, se ocupa de causas generales y de su determinación 

y emplea procedimientos para asegurar referencias verificables y 

para verificar la realidad empírica. Su lenguaje está regulado por 

principios de coherencia y no contradicción. (Bruner, 1986, p. 24) 

La segunda modalidad, la narrativa, está referida a reconstrucciones 
experienciales que involucran cierto grado de subjetividad. Por otra 
parte, da cuenta de las vicisitudes e intenciones humanas que entran en 
conflicto. Su propósito va encaminado a la búsqueda de la verosimili-
tud y la creación de una historia bien construida, creíble. El objeto de 
la narrativa es tratar sobre las infinitas intenciones humanas. Además, 
los acontecimientos que se describen en las narraciones no están de-
terminados de forma mecánica, están motivados por valores, creen-
cias, deseos y estados intencionales que están “detrás de las acciones”. 
Por otra parte, la narración da cuenta de lo valorativo, las creencias y 
motivaciones. Se interesa por los hechos vivenciales, lo insólito e ines-
perado. En este sentido, hay un rompimiento de la canonicidad o le-
gitimidad. Para Bruner, “los relatos tienen desenlaces tristes, cómicos 
o absurdos, mientras que los argumentos teóricos son sencillamente 
convincentes o no convincentes” (Bruner, 1986, p. 25).
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Analizando estas dos modalidades de pensamiento, se pone en tela 
de juicio tanto el conocimiento comprobado del empirista como las 
verdades autoevidentes propias de la orientación racionalista. Destaca, 
además, el entorno desde donde se desenvuelve el hombre mundano, al 
igual que el sentido que le concede a sus experiencias, por las razones 
anteriores. Para este autor, el método científico no puede constituirse 
en la única forma para entender el mundo.

Bruner asume que es importante tener en consideración el estudio 
de la metacognición, dado que es desde allí de donde proceden tanto 
el proceso constructivo de la ciencia como la creación de formas al-
ternativas de conocimiento. La metacognición está dirigida a los có-
digos lingüísticos relacionados con la organización y expresión de los 
pensamientos. Además, su estudio puede constituirse en un punto de 
partida para la negociación interpersonal de significados, lo que lleva 
a la búsqueda del entendimiento mutuo o a la negociación entre las 
partes que intervienen en el proceso de comunicación.

Una condición necesaria para asumir el mundo de la realidad na-
rrativa es el desarrollo e incentivación de la sensibilidad metacogniti-
va. Aunque desde el punto científico tradicional existen objeciones en 
cuanto a la validez acerca de la modalidad del pensamiento narrativo, 
no se debe desconocer el hecho de que nuestra vida cotidiana mayor-
mente se expresa desde la modalidad narrativa. 

Hermenéutica y narrativa

Con la intención de destacar el nivel de complementariedad y articu-
lación entre el saber referido a la complejidad ambiental y la modali-
dad del pensamiento narrativo, conviene acudir como hilo conductor 
al recurso de la hermenéutica, aclarando de antemano que en todo 
comprender está presente un interpretar y esta interpretación se da 
desde el lenguaje. 

Ahondando en este último aspecto, Gadamer, en su libro Verdad 
y método (1996), considera que en el lenguaje se da una coexistencia 
del pasado y del presente de forma única. Es así como el lenguaje y 
lo que se narra, se transmite simultáneamente para cualquier presen-
te. De igual manera, la relación de la palabra con el significado, no 
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es simplemente la de un símbolo o signo, sino su encarnación visible. 
Por consiguiente, existe una unidad interna entre el pensar, el decir y 
la cosa dicha. Por esta razón, el lenguaje se forma a partir de la apro-
piación de las cosas a las que tenemos acceso humanamente. Se podría 
afirmar, entonces, que no hay una experiencia sin palabras, no hay cosa 
donde no hay lenguaje; en otros términos, no hay un conocimiento 
prelingüístico del mundo o una experiencia humana del mundo. Por 
otra parte, el lenguaje en el fondo es una acción y una actuación de 
libertad y de creatividad que va más allá de lo técnico. 

El empleo de la narrativa como herramienta lingüística, por su par-
te, posibilita el reconocimiento de la libertad, accediendo libremente al 
pasado, trascendiendo su propio tiempo. Desde el recurso narrativo, 
hace posible la creación y recreación de realidades, ampliando el ho-
rizonte de comprensión e interpretación de las experiencias humanas. 
Bruner, en su libro La educación puerta de la cultura, muestra cómo 
cuando la educación reduce el campo de la indagación interpretativa 
“se reduce el poder de una cultura para adaptarse al cambio. Y en el 
mundo contemporáneo, el cambio es la norma” (Bruner, 1987, p. 35).

Fusión de horizontes en el diálogo 
y en la conversación 

Siguiendo con Gadamer, la acción hermenéutica está presente en la con-
versación y el diálogo, en la fusión de horizontes de los interlocutores. 
Por igual, en las historias narradas se encuentran implicadas siempre 
las propias ideas del intérprete; en este sentido, en el hablar se invo-
lucra simultáneamente “al que habla y a su interlocutor” (Gadamer, 
1996, p. 477).

Para este filósofo hermeneuta, la conversación y el diálogo son 
elementos clave para iluminar toda acción hermenéutica. Ambos se 
constituyen en el medio universal de experiencia mundana; así, inter-
pretar cualquier cosa es hacer lo que realizamos en la conversación, 
de ahí que la comprensión se traduce en conversación y diálogo. Por 
otra parte, para este filósofo, las relaciones del hermeneuta con el texto 
son las mismas que se dan entre dos interlocutores: si no existe un in-
térprete no existe texto, al igual que no hay diálogo donde solo existe 
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un contertulio. Lo que se exige, en últimas, es estar abierto al texto o 
a la opinión del otro. Esta apertura implica siempre que “se pone la 
opinión del otro en alguna clase de relación con el conjunto de las opi-
niones propias, o que uno se pone en cierta relación con las del otro” 
(Gadamer, 1996, p. 335).

Lo que se quiere destacar de los anteriores planteamientos, relacio-
nándolos con la narrativa, es que el acto de narrar implica un diálogo 
abierto en donde se reconstruyen las experiencias humanas sujetas a 
una interpretación. En la narrativa van implicadas dimensiones per-
sonales de quien narra, teniendo su efecto sobre el que escucha. Ello 
significa que la narración posibilita la comprensión de estas experien-
cias humanas de forma intersubjetiva.

Narrativa desde la fenomenología 
y la hermenéutica

Ricoeur, en su libro Tiempo y narración, aporta elementos impor-
tantes para la narrativa, como son, entre otros, el tema de la identi-
dad personal y las aporías con respecto al tiempo. Inicialmente, este 
filósofo muestra cómo en el transcurso de la vida humana se desa-
rrollan dos estados identitarios contrarios: mientras que, por una 
parte, ocurren cambios, discontinuidades y crisis identitarias (ipsei-
dad), de otra y de forma simultánea, se experimentan reafirmaciones 
identitarias, permanencia y continuidad en el desarrollo la identidad  
(mismidad). 

La confrontación o dialéctica entre las dos versiones de identidad 
ipseidad-mismidad, conlleva a plantear paradojas, confusión y reduc-
ción entre ambas. Para este filósofo es necesario que se establezca la 
diferencia entre estas dos versiones de la identidad personal: “la ipsei-
dad no es la mismidad y por el hecho de desconocer esta distinción: 
fracasan las soluciones aportadas al problema de la identidad personal 
que ignoran la dimensión narrativa” (Ricoeur, 2003, p. 109).

Además, cuando se hace referencia al problema de la identidad 
desde el plano lingüístico, necesariamente se apunta al ¿quién? o ¿qué 
se narra?, cuestiones que llevarían a analizar de forma reflexiva e in-
terpretativa la problemática de la dialéctica mismidad-ipseidad y su 
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articulación con la narrativa. Desde este análisis, Ricoeur (2006) mues-
tra cómo el empleo del recurso narrativo permite resolver las parado-
jas que generan esta dialéctica de la ipseidad-mismidad: “La persona 
entendida como personaje del relato no es una entidad distinta de sus 
experiencias, muy al contrario: comparte el régimen de la identidad 
dinámica propia de la historia narrada” (p. 147). 

Por otra parte, y al estudiar el tema del tiempo, se encuentra que 
la reflexión sobre este acarrea una serie de contradicciones o aporías 
insalvables. La dificultad radica en que poseemos intuitivamente una 
doble experiencia del tiempo, ello que significa, por una parte, que te-
nemos la experiencia del tiempo biológico, externo, “cosmológico”, 
donde los instantes sucesivos pasan linealmente; y de otra, la experien-
cia interna subjetiva del tiempo, el vivido o fenomenológico. 

Ante la pregunta de cómo lograr articulación entre el tiempo del 
mundo externo y el tiempo asociado al mundo vivido, Ricoeur consi-
dera que la respuesta la encuentra en la narración. La narración po-
sibilita la permanencia en el tiempo cósmico y el fenomenológico. De 
forma breve, se podría establecer entonces que la narración viene a 
ser una estructuración que hace inteligibles los incidentes y aconteci-
mientos. A juicio de este filósofo, desde la “refiguración” se logra crear 
un tercer tiempo a medio camino entre el tiempo cosmológico y el fe-
nomenológico. Este tercer tiempo es el propio de la narración y de la 
historia. Así se expresa:

Nuestro empeño será mostrar cómo la poética de la narración 

contribuye a unir lo que la especulación desune. Nuestra poética 

de la narración necesita tanto la complicidad como el contraste 

entre la conciencia interna del tiempo y la sucesión objetiva, para 

hacer más urgente la búsqueda de las mediaciones narrativas en-

tre la concordancia discordante del tiempo fenomenológico y la 

simple sucesión del tiempo físico. (Ricoeur, 2003, p. 66) 

Los elementos aportados desde la fenomenología en Ricoeur son de 
gran utilidad, puesto que destacan la importancia de la narración en 
la reconstrucción de las identidades subjetivas. De la misma manera, la 
narración posibilita que las experiencias pasadas desde el horizonte de 
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la temporalidad subjetiva u objetiva lleguen a ser inteligibles, posibili-
tando la construcción y desarrollo del pensamiento de forma creativa.

A manera de síntesis
A continuación se enfatizan algunos aspectos generales sobre el saber 
ambiental en relación con el modelo de pensamiento narrativo. Esta 
doble consideración tiene como propósito, tal como se había expresa-
do anteriormente, mostrar cómo ambas modalidades presentan aspec-
tos compatibles y complementarios aplicables al contexto educativo. 

Inicialmente, se quiere enfatizar cómo el saber sobre lo ambiental 
o epistemología ambiental, tal como lo plantea Leff, no se constituye 
en un proyecto para aprehender un objeto de conocimiento delimita-
do. Se trata más bien de un trayecto encaminado a saber qué es el am-
biente. Este saber viene a convertirse en una aventura epistemológica, 
una búsqueda orientada hacia una utopía. 

Por otra parte, está referido a una realidad que se construye pro-
yectivamente desde la pluralidad de saberes colectivos. Implica ade-
más un análisis reflexivo y hermenéutico que transciende el campo de 
la ecología. Por otra parte, abarca amplios niveles ontológicos, que 
incluyen la complejidad del ser, su pensamiento y las relaciones que se 
establecen entre la naturaleza y la cultura, lo material y lo simbólico, 
las formas de apropiación del mundo y la naturaleza dadas mediante 
relaciones de poder basadas en el saber.

La crítica emprendida hacia la ciencia tradicional desde la com-
plejidad ambiental está referida a su fragmentación, descontextualiza-
ción y escisión entre la cultura científica y la humanística. Esta crítica 
se orienta a la visión occidental heredera del cartesianismo y donde 
se instaura un dualismo y dominación sobre la naturaleza; en otras 
palabras, el hombre es considerado como una entidad separada de la 
naturaleza. Además, el saber ambiental cuestiona la cultura del poder 
basada fundamentalmente en una racionalidad tecnológica y econó-
mica que contribuye a la producción en masa, procesos de homoge-
neización en el consumo y la cultura, y contaminación a nivel local y 
global. El paradigma de poder que se instala desde la tecnología hacia 
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la naturaleza, contrasta con la visión que comportan las culturas ori-
ginarias, en la que se presenta una profunda unión, interdependencia 
e interrelación del hombre con la naturaleza.

Además, este saber ambiental pretende promover la emergencia de 
un nuevo tipo de conocimiento o racionalidad (puesto que se considera 
que la crisis ambiental no es otra cosa que la crisis del pensamiento), 
que propicie una cultura de comunicación conciliadora e híbrida entre 
la ciencia, la sociedad, lo humano, lo cultural y lo espiritual. Conlleva, 
asimismo, un radical modo de pensar, sentir y actuar de las personas, 
las comunidades y la sociedad en general. Adicionalmente, se consi-
dera que ante la crisis actual la complementariedad de saberes hace 
posible proyectar alternativas de solución futuras.

Desde la complejidad ambiental, se asume la implementación de 
un modelo de desarrollo sustentable en el que va implícita una ética 
de la sustentabilidad. Esta ética pretende definir el lugar que el hom-
bre ocupa en la naturaleza, el tipo de valor que le concede y las ac-
ciones que desarrolla sobre ella desde la esfera personal y colectiva. 
Por otra parte, se establece que la relación que el hombre tiene con la 
naturaleza deberá estar basada en acciones sustentables, es decir, ac-
ciones de acercamiento, comprensión, cuidado, responsabilidad y de 
compromiso con ella. 

La puesta en práctica del modelo de desarrollo sustentable basa-
do en una ética de la sustentabilidad permite la inclusión de los dife-
rentes discursos y pluralidades éticas, sociales, culturales, al igual que 
los diferentes ámbitos del conocimiento y saberes tradicionales. Esta 
comprensión implica la adopción de racionalidades y metodologías 
inclusivas que superen el aislamiento propio de las disciplinas. 

Partiendo de que el reconocimiento del otro como persona antece-
de a cualquier pensamiento o análisis científico (dado que es anterior a 
toda fundamentación y a la misma argumentación), se encuentra que 
la reconstrucción del ser se da a partir de la introyección de la otredad, 
de lo distinto, la diferencia, la diversidad, la alteridad. 

Desde el punto de vista de la comunicación humana, el saber refe-
rido a la complejidad ambiental trasciende la dualidad sujeto objeto y 
es precisamente en esta relación con el otro donde se da un encuentro 
con lo humano. Para Leff, la política de la diferencia y la ética de la 
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otredad implican la internalización de lo otro en lo uno; en esta rela-
ción, las mismidades (el yo) introyectan otredades sin renunciar a su 
ser individual y colectivo. 

Cada identidad híbrida que se construye emerge en la afirmación 
de sus sentidos diferenciados frente a un mundo homogeneizado y glo-
balizado. Esto significa que en el reconocimiento del otro, lo idéntico 
surge del encuentro y entrecruzamiento de seres e identidades diferen-
tes. Ello significa que el otro exige una defensa subjetiva que está ame-
nazada por la totalidad o la razón impersonal. Haciendo referencia a 
los planteamientos de Lévinas: “el Mismo, sale de sí, como un tránsito 
del Yo al Otro, como cara a cara. Esto significa, desde las relaciones 
de alteridad: hace falta un pensamiento y un YO, en este sentido: La 
alteridad sólo es posible a partir del Yo” (Lévinas, 1977, p. 63). 

Por otra parte, la comprensión sobre la cuestión ambiental está 
permeada por realidades históricas, tradiciones, memorias pasadas, 
relatos y narraciones que no pueden ser abordados desde parámetros 
meramente objetivos y universales. Para Gadamer, el tema histórico 
(que para nuestro caso, está presente también en la modalidad na-
rrativa) pertenece a lo que él denomina historia efectual (al ser de lo 
que se comprende). Según este autor, la historia efectual no se limita 
a servir de confirmación a una legalidad predictiva; de lo que se trata 
es de comprender el fenómeno mismo en su concreción histórica, por 
consiguiente, su finalidad no se orienta en adquirir un conocimiento 
generalizado y legal para explicar cómo se desarrollan los hombres, 
los pueblos. Según palabras de Gadamer, el interés estaría orientado a 
“comprender cómo es el hombre, tal pueblo, tal estado, qué se ha he-
cho de él” (Gadamer, 1996, p. 33).

Estas consideraciones acerca de la historia llevan a admitir la im-
posibilidad de objetivizar la historia desde una perspectiva científica 
positivista. En otros términos, no podemos sustraernos de la historia 
misma, o lo que equivale a afirmar que pertenecemos y formamos par-
te de este devenir histórico y en este sentido, debe existir alguna refe-
rencia esencial al sujeto que se interpreta. De igual forma, y entrando 
en el terreno de la narrativa, esta consideración de la historia con alto 
componente subjetivo es compartida por la modalidad narrativa, es así 
que las narraciones sobre los hechos históricos y que hacen referencia 
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a la cuestión ambiental tendrán necesariamente ciertos elementos de 
orden subjetivo y valorativo.

Otro aspecto compartido entre la modalidad de pensamiento de 
la complejidad ambiental y la narrativa es su cercanía al método de la 
comprensión. Ambas modalidades muestran una clara influencia de  
la hermenéutica frente al saber paradigmático o lógico científico. 
Además, desde la dinámica de interacción y el acto comunicativo se 
presenta, como lo plantearía Gadamer, una igualación entre interpreta-
ción y conversación. Trasladando este tema al plano narrativo se podría 
afirmar que en la narración se da un acto comunicativo que permite 
hacer valer los respectivos puntos de vista, el que narra y el que escu-
cha, ampliándose los horizontes de comprensión. Desde la pluralidad 
de relatos en torno a lo ambiental, se hace posible la recuperación de 
valores subjetivos y grupales en torno a elementos de la naturaleza, as-
pectos que lo racional instrumental no contempla. En otras palabras, 
es desde la construcción del sentido de las diferentes historias narra-
das, desde donde se hace viable su resignificación.

A manera de conclusión, se podría establecer que el punto de in-
tersección y complementariedad entre las dos modalidades de pensa-
miento, la de la complejidad ambiental y la narrativa, se da en la forma 
en que se construye el conocimiento y sus posibilidades de desarrollo 
creativo. De la misma manera, en ambas se presenta una reapropiación 
del saber, un diálogo de saberes, una acción interpretativa generadora 
de sentidos. Ambas modalidades de pensamiento posibilitan la confi-
guración de identidades y subjetividades innovadoras, que desarrollan 
procesos de alteridad desde la comunicación, desde el saber intuitivo 
y el logos hermenéutico

5. Sobre la modalidad del 
pensamiento complejo ambiental 
y narrativo en educación
La especialización del lenguaje científico en su propósito de objetivi-
dad y precisión contribuyó a una separación entre el sujeto y el objeto, 
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escisión que se traduce, como se ha afirmado, en el distanciamiento 
entre el hombre y la naturaleza. Frente a esta problemática, la utiliza-
ción del recurso lingüístico narrativo posibilita la mediación concilia-
toria entre esta escisión hombre-naturaleza, en el sentido de que las 
narraciones o relatos realizados versan sobre experiencias propiciando 
el desarrollo de la reflexión (interiorización) y exteriorización (socia-
lización) en torno a lo ambiental. 

En otras palabras, frente al control y distanciamiento que ejerce el 
hombre sobre la naturaleza desde el poder de la tecnología, la narra-
tiva puede propiciar una religación con la naturaleza en la medida en 
que hace inteligible nuestra experiencia del entorno, además propicia 
la reconstrucción o resignificación de creencias, historias, memorias, 
mitos en torno a lo ambiental, incentivando su comprensión, valora-
ción, preservación, cuidado y compromiso de lo ambiental. De otra 
parte, el recurso narrativo socializado puede contribuir a la superación 
entre la realidad social-cultural exterior y la formada desde el sujeto 
(desde su interioridad, su experiencia personal); en otros términos, lo 
narrado puede propiciar la construcción de mundos simbólicos (valo-
res, cosmovisiones) compartidos intersubjetivamente.

Desde el punto de vista epistemológico, la comprensión de la rea-
lidad ambiental depende en gran medida de cómo la representamos, 
y del significado y los diferentes sentidos que le concedamos, es decir, 
de cómo construyamos esa realidad ambiental. Además, ella misma se 
convierte en escenario de interacciones sociales y procesos comunica-
tivos intersubjetivos manifestados en acuerdos o desacuerdos, crean-
do, como lo diría Bruner, el “foro para negociar”, instancia que en el 
ámbito educativo adquiere un nuevo significado, dado que trasciende 
la mera información que puede aportar el educador. El foro para ne-
gociar posibilita que tanto la construcción del conocimiento como su 
aprendizaje se tornen en procesos más reflexivos y críticos. La apli-
cación del recurso narrativo como el saber referido a la complejidad 
ambiental desde el campo educativo puede constituirse en una herra-
mienta de comprensión reflexiva y de expresión intersubjetiva entre 
los docentes y los alumnos.

Retomando los planteamientos sobre la complejidad ambiental, se 
encuentra que es en la apertura del uno mismo en el encuentro con los 
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otros donde se llega a comprender la identidad como conservación de 
lo uno. Este reconocimiento de la otredad puede convertirse en una guía 
pedagógica para construir un nuevo pensamiento, una nueva compren-
sión de la realidad en diálogo con el otro. En esta relación que se esta-
blece con el otro, resulta interesante destacar el papel que desempeña 
la tradición y en particular la autoridad. En este tema, Gadamer es cla-
ro en advertir cómo la autoridad no debe entenderse como obediencia 
ciega; al contrario, deberá ser comprendida en el marco del reconoci-
miento hacia el otro. Para este filósofo, ella misma se valida cuando se 
reconoce que el otro está por encima de uno desde el punto de vista de 
un juicio; en consecuencia, su juicio es preferente o tiene primacía res-
pecto al propio. En este sentido, según Gadamer (1996), “la autoridad no 
tiene nada que ver con la obediencia sino con el conocimiento” (p. 347).

Relacionando las anteriores tesis con el campo educativo, se podría 
establecer que los prejuicios transmitidos por el educador a su pupilo 
desde el recurso narrativo, estarían legitimados y validados sobre la 
base de sus conocimientos y sus experiencias de vida. Por otra parte, 
y partiendo de la legitimidad de las experiencias de vida, conviene ha-
cer un reconocimiento de la pluralidad de cosmovisiones y contenidos 
culturales que han aportado las milenarias comunidades indígenas, ca-
pital simbólico y legado de autoridad legítimamente constituido desde 
las bases comunitarias. Estos contenidos culturales transmitidos desde 
la narrativa se van convirtiendo en tradición y autoridad, dado que 
tienden a trascender y perpetuarse con el paso de las generaciones. 

 Finalmente, se quiere mostrar cómo las experiencias significati-
vas desde el recurso narrativo pueden adquirir un valor que potencia-
liza creativamente la construcción de mundos posibles. La utilización 
de este recurso permite la apertura al mundo ampliando el horizonte 
de comprensión. Haciendo referencia al desarrollo de la creatividad, 
a la creación de nuevos mundos posibles desde la narrativa, es impor-
tante aclarar que tanto el pensamiento científico como el narrativo 
desarrollan por igual un saber imaginativo o inventivo; su diferencia 
radica en que la narración no intenta predecir, hay una referencia a lo 
insólito, lo inesperado (rompimiento de la canonicidad) y a los mun-
dos posibles que pudieran surgir desde lo narrado, correspondiendo a 
consideraciones culturales.
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Estas consideraciones con respecto a la construcción de realida-
des o mundos posibles llevan a que se revalúe el concepto de verdad 
y las versiones que se tienen sobre ella. En su libro Maneras de hacer 
mundos, Goodman (1990) sugiere que revisemos nuestras ideas sobre 
la noción de verdad, dado que existen teorías irreconciliables en torno 
a ella. Para este autor, la idea de construcción de mundos va más allá 
de las limitaciones teóricas de denotación o de lenguaje. Ello significa 
que existen versiones o concepciones metafóricas, literales, pictóricas, 
musicales o verbales, que incluyen tanto la expresión como la descrip-
ción y la representación. Según Goodman (1990), “parece quedársenos 
corta la diferenciación entre lo verdadero de lo falso cuando formu-
lamos la distinción más general entre versiones válidas o correctas y 
versiones erradas” (p. 149).

Por otra parte, se advierte que la diferencia que puede existir entre 
las diferentes versiones de verdad no radica en que unas sean “subjeti-
vas” y las otras “objetivas”, atiende más bien a la construcción de los 
sistemas simbólicos culturales. Todo ello lleva a la consideración de 
que la actividad mental comporta un alto grado de complejidad y di-
versidad que se expresa por medio de símbolos y lenguajes diferentes. 
Se destaca además el papel de la cultura, las experiencias de vida y los 
significados adquiridos de forma evolutiva que inciden directamente 
en el pensamiento y el desarrollo del aprendizaje.

Como se había expresado, la modalidad de pensamiento narrativo 
enmarcado desde la cultura y las experiencias de vida hace posible la 
recuperación de los diferentes saberes presentes en contenidos míticos, 
históricos y cuentos populares. Para Bruner, “la narrativa folclórica 
tiene derecho, a ser considerada ‘realidad’ como cualquier teoría que 
podamos construir en psicología empleando los métodos científicos 
más estrictos” (1987, p. 59). Ello significa que ninguno de los mundos 
construidos es ontológicamente más privilegiado que otro.

La intención final se centraría entonces en plantear cómo ambas 
modalidades de pensamiento –complejidad ambiental y narrativa– 
aplicadas al contexto educativo posibilitan la construcción de un pen-
samiento autónomo, participativo, interdisciplinario y creativo, tanto 
al campo de las ciencias naturales (física, biología), sociales (política) 
y del espíritu (filosofía, arte). De manera general, se podría afirmar 
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que, independientemente de la forma en que se exprese lo narrado, ya 
sea desde la escritura, los poemas, novelas, o científicos, cabe la posi-
bilidad de crear y recrear desde la narrativa nuevos mundos posibles.

6. El tema del hombre y la naturaleza 
desde el Lejano Oriente
Desde las tradiciones del Lejano Oriente, se puede rastrear un enor-
me aporte a la relación entre ser humano y naturaleza, prueba de ello 
son las contribuciones dejadas por las denominadas “civilizaciones del 
Lejano Oriente”, entre ellas la hindú, la china y la japonesa, las cuales 
desde sus presupuestos filosóficos, antropológicos, culturales y religio-
sos, aportan ricos elementos para entender la compleja relación entre 
los seres humanos, la naturaleza y su conexión con el universo. De 
la misma manera, desde el “puente” que se fue estableciendo entre el 
Lejano Oriente con las culturas del Medio Oriente y Cercano Oriente, 
y de estos a su vez con Europa y el norte de África, se fueron gestando 
los grandes aportes para la humanidad en términos de cosmovisión 
espiritual, ciencia, tecnología y, desde luego, pensamiento ambiental.

Desde una mirada multidimensional al Lejano Oriente, se puede 
percibir en la tradición china, especialmente en el taoísmo y también 
en el confucionismo, un fervor casi religioso por la naturaleza y una 
comprensión de su significado trascendente que es de gran importancia. 
Esta conciencia de la naturaleza como “un todo integral” era objeto 
de veneración hacia la misma por parte del ser humano, al igual que 
hacia todos los fenómenos que la incluían. Se manifestaba de la mano 
con una fuerte conciencia de la pertenencia del ser humano al cosmos 
y su pureza ante las realidades más allá de los mismos fenómenos fí-
sicos, que remitía a un campo metafísico y espiritual que excede las 
meras interpretaciones sociológicas o antropológicas para adentrarse 
al fenómeno de lo “sagrado”.

Esta misma postura reverencial se puede percibir en el antiguo 
Japón con la tradición shintoísta, en la cual se fortaleció poderosa-
mente esta actitud de respeto y reverencia hacia el cosmos y hacia el 
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legado de los antepasados. Se dice en la mitología del antiguo Japón 
que cuando un hombre tenía problemas se acercaba a un árbol, ojalá 
el más grande y robusto, y le hablaba a los kamis, que eran los espíri-
tus de la naturaleza que habitaban de manera especial en los árboles, 
y encontraba consejo y guía en estos “hermanos mayores”.

Prueba de lo anterior son las expresiones artísticas del Lejano 
Oriente, especialmente en las tradiciones china (taoísmo) y japonesa 
(zen). Las pinturas y esculturas de escenas naturales son reflejos au-
ténticos de armonía, belleza y encuentro con la naturaleza. No solo 
rememoran un deleite sentimental en quienes las observan, sino que 
comunican gracia y concordia, y son un medio de relación con la rea-
lidad trascendental. 

Aporte desde la tradición hindú

Como es bien sabido por los numerosos escritos legados por la civili-
zación hindú, al hablar de la India se debe por justicia hacer referencia 
a muchas épocas y etapas de su extensa historia, en donde se presen-
tó una compleja amalgama de subculturas que se remontan a varios 
milenios antes de Cristo. El mismo nombre que los hindúes dan a su 
religión es la eterna esencia de la vida. Esto significa que su propuesta 
sobre la naturaleza no puede separarse de la vida cotidiana. 

Para los hindúes, toda la vida sobre la tierra es divina porque es 
una manifestación de su Dios, Brahama: “él es el todo” y forma parte 
del todo. El universo es una persona consciente; todas las partes del 
universo (la Tierra, las plantas, los animales, los humanos) tienen con-
ciencia; todo está interconectado. Todos los seres vivos tienen almas 
que son exactamente iguales a las de los hombres. Cuando los seres 
humanos mueren, sus almas pasan mediante la reencarnación a los 
cuerpos de plantas, animales, u otros seres humanos.

Un concepto clave para entender la cosmovisión hindú, es la no-
ción de karma, definida como ley moral de causa y efecto. Para esta 
tradición, todos los pensamientos, palabras y acciones de las perso-
nas afectan todo lo que existe en el mundo que les rodea y continua-
mente regresa a ejercer algún efecto sobre las mismas personas y sus 
acciones. En el hinduismo, lo que el ser humano experimenta en la 
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actualidad es consecuencia de los pensamientos y acciones pasados. 
De la misma manera, tanto los pensamientos como las acciones pre-
sentes darán pie a lo que se experimentará en el futuro. Las bondades 
y las cosas negativas, las experiencias denominadas como “buenas” o 
“malas”, son derivación de su vida en la Tierra. La buena conducta 
espiritual consiste en no tomar más de lo que a cada cual le corres-
ponde y mostrar gratitud ofreciendo lo que se tiene. Los hindúes ha-
cen ofrendas cotidianas a Dios (tales como pequeñas cantidades de 
comida) para que la Tierra se vea satisfecha y continúe proporcio-
nándoles lo que requieren.

Es por ello que la naturaleza es muy importante para la mitolo-
gía hindú: ella misma tiene conciencia y es parte de la divinidad. La 
misma concepción mitológica de la cultura hindú es prueba de ella: 
las fuerzas negativas representadas en gran cantidad de divinidades y 
espíritus malignos eran contrarrestados por la acción de Brahama, el 
Dios creador; de hecho una de sus encarnaciones favoritas es Krishna, 
a quien se le representa como un sencillo pastor que deambulaba con 
su rebaño por el bosque.

La totalidad de la naturaleza es considerada por los hindúes como 
sagrada, incluyendo lagos, árboles y bosques, ya que ofrecen la opor-
tunidad para el encuentro con la misma divinidad. Los animales son 
considerados como sagrados, de manera especial las vacas, ya que 
son símbolo de la fecundidad, de la madre Tierra y de la abundancia. 
Como proveedora de leche, se considera a la vaca como una madre 
que da alimento a la humanidad. En la esencia del hinduismo, como 
casi en todas las doctrinas orientales, se busca ganar la liberación res-
pecto del mundo material (denominada maya o ilusión) para entrar 
en el mundo espiritual que no solo es ilusión, sino también la armonía 
con lo divino (Guénon, 1945). 

De esta manera, la propuesta en el hinduismo es descubrir la fuer-
za del “yo supremo” para asimilarlo a lo que se denomina “realidad 
absoluta” o realidad última del ser humano. De igual manera, se tra-
ta de tomar conciencia de la sacralidad de lo natural, colocando en 
evidencia que todos los seres hacen parte de dicha divinidad, desde 
la más pequeña hormiga hasta la galaxia más distante en el universo 
(Guénon, 1945). 
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Asimismo, en la concepción hindú, el alma o atman se equipara 
a Brahama, es decir, Dios y el universo son una sola y única realidad. 
Para quien vive en maya o la ilusión, la realidad relativa en la que nos 
hallamos, al menos en apariencia, hay una oportunidad de liberación 
practicando el ahimsa (no violencia), término acuñado en la tradición 
espiritual jainista y difundido por Mahatma Gandhi en su lucha por 
la reivindicación de los derechos humanos en la India.

Igualmente importante es aclarar que si bien el cosmos es una ilu-
sión para el sabio, también es posible trascender dicha ilusión a tra-
vés de un conocimiento de su estructura y hasta con su ayuda. Es por 
ello que el hinduismo, como tradición integral, desarrolló elaboradas 
ciencias cosmológicas y naturales, matemáticas y físicas y hasta técni-
cas espirituales íntimamente vinculadas al uso de la energía dentro de 
la naturaleza como es el caso del yoga y la medicina ayurvédica. No 
obstante, todas las ciencias, sean matemáticas y médicas, lo mismo que 
las propiamente religiosas y espirituales, están conectadas con la ma-
triz total tanto del hinduismo, y en ciertos casos del budismo, como 
con los principios metafísicos de la unidad entera con la naturaleza, 
que prevalecen a lo largo de todas las tradiciones del Lejano Oriente 
(Guénon, 1945, 2001).

En el sistema de pensamiento hindú, al igual que en el budista, 
se desplegó una especie de “atomismo” ajustado con una perspectiva 
espiritual del universo, ejemplo de ello es el conocido sistema de pen-
samiento del yoga, concretamente en su vertiente denominada vaises-
hika, basada en seis cualidades o categorías denominadas padarthas: 
sustancia, atributo o cualidad, acción, generalidad, individualidad e 
inherencia. La sustancia misma es de nueve clases: agua, tierra, fuego, 
aire, éter, tiempo, espacio, mente y espíritu. El conocimiento del mundo 
físico, o, en última instancia, de estas seis categorías, es el conocimien-
to correcto (tattvajñána), un conocimiento que solo podrá alcanzarse 
mediante la pureza interior y con la ayuda del drama o la gracia, pues 
debe recordarse que, en el sistema Nyáya-Vaiseshika, encima de los seis 
padárthas está Isvara, la deidad personal, que es la causa del mundo.

Varios autores han resaltado el hecho de que para Oriente la espi-
ritualidad está ligada al grado de conciencia que tenga el ser humano 
de su unión con el uno o “absoluto”. No hay individualidad intrínseca 
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que viva ajena a la unidad, porque todo ser humano es parte del ab-
soluto (Brahman). La dignidad humana se asocia con la dignidad de 
todos los seres y todos los seres con la realidad última, que es una 
sola. El poema del Bhagavad Gita (2010) señala que la vida humana 
como ente individual casi no es de tanta importancia, porque el hom-
bre siempre vive dentro del concepto de una “gran red de relaciones 
energéticas”. Un ejemplo de lo anterior es la clásica conversación en 
el Bhagavad Gita entre Krishna, quien responde a las inquietudes de 
Arjuna sobre el sentido de la vida y la muerte de sus seres queridos, 
diciendo: “Quien piensa que mata y quien piensa que es matado no 
conoce cómo actúa la verdad. Lo eterno en el hombre no puede ma-
tar: lo eterno en el hombre no puede morir” (Bhagavad Gita, 2010, p. 
34). Igualmente, dicha obra también afirma que la vida humana pue-
de seguir existiendo físicamente en diferentes cuerpos a través de las 
edades. El concepto del retorno del ser humano a la naturaleza y del 
nuevo renacer bajo nuevas formas es un concepto que igualmente hace 
referencia a dicha interrelación entre el mismo ser humano y el cosmos: 
regresa al vientre materno de la Tierra y su energía al prana (energía 
universal), para retornar transformado en un nuevo ser, al igual que 
en las estaciones renacen los árboles y las plantas, mudan las pieles de 
los animales y se transforman los elementos que constituyen los ele-
mentales del universo: el agua, el fuego, el aire y la tierra. Es impor-
tante apuntar al respecto que en los mismos libros de los vedas, los 
cuales son el acopio de sabiduría, filosofía, medicina e historia más 
importante de la cultura hindú, se afirma que hay una materia básica 
denominada prakriti, la cual es el fundamento de todo cuanto existe, 
la misma está conformada por tres cualidades o atributos fundamen-
tales: equilibrio, pureza, armonía (satua), inercia, descanso y letargo 
(tamas) y pasión, actividad y fuerza en movimiento (rayas).

Ahora bien, esta interdependencia entre ser humano y naturaleza, 
no es anulación de la propia libertad personal, en el pensamiento de la 
antigua India. Se puede reflejar en el texto del Sámkhya-Káríká: “Tal 
como una bailarina que se exhibió en el escenario cesa de danzar, así 
la naturaleza (Pradriti) cesa (de producir) cuando se hizo manifiesta 
para el alma” (Bhagavad Gita, 2010, p. 27). De esta manera, en los dos 
sistemas de pensamiento más importantes de la lejana India (el sistema 
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sámkhya y el vaiseshika) se concibe que el conocimiento de la natura-
leza por parte del ser humano, conduce a una especie de “catarsis del 
alma” y propicia su liberación. Además, la naturaleza misma es una 
ayuda en este proceso de realización y ayuda al espíritu que está ar-
mado con el conocimiento discriminativo.

Este tema de confiar en la naturaleza en la tarea de la realización 
espiritual se lleva a su conclusión plena en las prácticas conectadas 
con el yoga, desde sus múltiples corrientes (en especial la modalidad 
del tantra). En la práctica del yoga tantra, la mujer o sakti (el princi-
pio femenino) se convierte en la encarnación de toda la fuerza y todo 
el poder del universo, y a través del uso de este mismo poder, como si 
cabalgase sobre las olas del mar, el yogui trata de traspasar la natura-
leza y el océano de la manifestación cósmica. En el tantrismo, hay una 
elaborada correspondencia entre el hombre y el cosmos, y a la colum-
na vertebral se la llama el meru del cuerpo humano (Woodroffe, 1956, 
pp. 34-35). De hecho, en el método tántrico o sadhana, el cuerpo y la 
carne del hombre y el cosmos vivo son los elementos más fundamen-
tales (Eliade, 1958, p. 204).

El universo es el “cuerpo del Señor” (Woodroffe, 1957, p. 3) y mu-
riendo y sepultándose en su seno, en los brazos de la naturaleza como 
la Madre Divina, el yogui encuentra su liberación. La muerte y la re-
surrección del yogui son muy parecidos al tema de la unión del cuerpo 
con el espíritu en los santos cristianos. Para terminar este apartado, es 
importante señalar que algo similar ocurrió en Occidente con la figu-
ra de San Francisco de Asís. En este excepcional santo encontramos 
también una advertencia sobrecogedora de que es posible una actitud 
reverente hacia la naturaleza, dentro del camino de espiritualidad cris-
tiana. Su vida entre aves, lobos, corderos y plantas, a las que les dirigía 
la palabra, fue ejemplo concreto de la creencia cristiana de que, por 
medio de la santidad, el hombre puede conseguir relacionarse con la  
naturaleza. Este es un retorno a las condiciones existentes antes de  
la ruptura de la armonía entre el hombre y la naturaleza.

Desde la visión espiritual de Occidente, se puede encontrar un pa-
ralelo al tema de la visión de la cultura hindú en las prácticas espiri-
tuales de San Francisco de Asís, en especial en su obra El cántico del 
sol o de las creaturas y en muchos otros escritos de su movimiento 
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franciscano. En su obra se puede percibir una perspectiva iluminada 
de la naturaleza, casi como una contemplación de Dios en el universo, 
fuera de toda utilidad humana. En su diálogo y comunicación con los 
animales y con los elementales del cosmos –el fuego, al que se dirigió 
cuando le cauterizaban los ojos, con el aire, el agua y la tierra, a quien 
pidió regresar desnudo en el momento de su muerte física–, Francisco 
de Asís percibe las huellas de la divinidad, su enorme riqueza interior y 
la intimidad que el santo logra con la naturaleza, en virtud de su prác-
tica ligada a la cosmovisión cristiana. Estas evidencias permiten con-
cluir que se identificó con el espíritu que anima y fluye en el universo. 

El de Francisco de Asís es solo un ejemplo, como dijo el pensa-
dor Francois Chenique, en su libro El yoga espiritual de San Francisco 
(1982), de que aún es posible una nueva relación y una nueva visión del 
hombre con la naturaleza desde su vivencia espiritual y que es posible 
una integración desde cosmovisiones aparentemente disímiles como la 
hindú y la cristiana. Es volver al origen universal del hombre que aún en 
medio de sus dudas sabe que retorna a su lugar sagrado en el cosmos.

El taoísmo y el confucionismo: 
aportes desde la antigua China

El taoísmo y el confucionismo son los dos grandes aportes de la anti-
gua China a la comprensión del ser humano en el cosmos. Aunque son 
dos visiones diferentes de los mismos temas –el ser humano, el origen, 
la naturaleza y el destino del hombre–, ambas tradiciones apuntan en 
esencia a la misma preocupación: recuperación del lugar del ser huma-
no dentro del contexto de la naturaleza y de la misma sociedad como 
sujeto de transformaciones. Comenzando por el Tao (camino o sen-
dero), se puede percibir cómo enfatiza que la naturaleza es misteriosa 
más allá de la comprensión y su esencia es el vacío. 

Lo mejor que puede hacer el ser humano es cambiarla lo menos 
posible, encajando en los ritmos y flujos naturales y utilizando la ener-
gía de la naturaleza en lugar de intentar dominarla o controlarla. El 
confucionismo enfatiza las relaciones sociales –la necesidad que tie-
nen las personas de desarrollar y afinar sus responsabilidades mutuas–. 
Para el confucionismo, los seres humanos son hijos de la naturaleza; la 
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actitud apropiada hacia ella es la piedad filial (respeto a los mayores). 
Dado que los seres humanos tienen una relación de “hermano mayor” 
con las demás criaturas de la naturaleza, son responsables, como cus-
todios de la naturaleza, de mantener su armonía. 

Como es de recordar, el budismo surgió a partir del hinduismo 
hace 2500 años, pero ingresó a China por el Himalaya, pasando por 
el Tibet. Muchas de las ideas budistas acerca de las relaciones entre 
el ser humano y la naturaleza similares a las del hinduismo pasaron 
a la antigua civilización China. Según esta visión, los seres humanos 
y la naturaleza son uno. Los pensamientos negativos conducen a ac-
ciones y consecuencias negativas. Aunque el budismo no tiene un Dios 
todopoderoso al que se pueda recurrir para obtener favores, protec-
ción o perdón, las personas deben buscar en su interior las relaciones 
armoniosas con el resto del mundo. Los demonios no son enemigos 
externos, sino que son parte de nosotros mismos. Una idea filosófica 
central para el budismo es que la principal causa de la desgracia ra
dica en desear cosas que no podemos obtener. Restringir el deseo es la 
clave de la felicidad. El uso de los recursos naturales debería estar li-
mitado a la satisfacción de las necesidades básicas, como la alimenta-
ción, la vestimenta, el refugio y la medicina. Otra idea importante del 
budismo consiste en la reverencia, compasión y gentileza amorosa a 
todas las formas de vida. No se debería matar animales, y las plantas 
solo deberían cosecharse para enfrentar los requerimientos alimenta-
rios esenciales.

Se puede evidenciar en las antiguas creencias y religiones chinas 
que hay una concepción armoniosa del universo como un “todo com-
pleto”. De hecho, no se creía que el universo ha sido creado por un 
ser superior que se encontraba apartado del universo mismo. Por el 
contrario, este se concebía como una gran criatura viviente en la cual 
todas sus partes contenían una energía vital (chi) y continuamente en 
él todo fluía y todo se transformaba de manera permanente.

Los contrarios (tales como el bien y el mal), que parecen estar en 
conflicto entre sí, son en realidad aspectos complementarios (yin-yang) 
de un universo diverso y siempre cambiante. Los espíritus son impor-
tantes para la religión china. Feng-shui es una religión animista del 
sur de China que proporciona a la gente lineamientos acerca de cómo 
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utilizar la tierra. Las actividades que dañan el paisaje están prohibidas 
porque lastiman u ofenden a los “dragones” o a otros espíritus pode-
rosos que viven en la tierra.

Mencionando de nuevo el taoísmo, en él existe siempre la con-
ciencia de la presencia de la dimensión trascendente simbolizada por 
el vacío y en el equilibrio de las fuerzas cósmicas (yin-yang) y que se 
constituye en un tema dominante en las pinturas de los paisajes chi-
nos y japoneses. La relación hombre-naturaleza se establece en térmi-
nos de armonía natural. Los sabios chinos de la Antigüedad como Lao 
Tsé, inspirador del taoísmo, percibían a la naturaleza como un todo, 
un ente único proveniente de un solo principio, particular, enigmáti-
co y sobrecogedor. Aunque la realidad se manifiesta como separada 
y aislada, en el fondo es única: todos los seres y objetos manejan una 
codependencia principal y primordial con el Tao (el camino o la vía) 
para llegar a la unidad con el universo.

Lo más interesante es que la sencilla y profunda afirmación taoís-
ta de que todo procede del “vacío” concuerda con las modernas teo-
rías de la física cuántica. Ahora bien, cuando se habla de vacío no se 
refiere el taoísmo al no-ser en el sentido negativo, sino el no-ser que 
trasciende incluso al ser y es solo oscuro debido a un exceso de luz, 
semeja la oscuridad divina a la que se refiere Dionisio Areopagita, o el 
“desierto de la deidad” del Maestro Eckhart en Occidente.

Es por ello que este no-ser o vacío es también el principio del ser, 
y a través del ser, el principio de todas las cosas. Así, leemos en el texto 
sagrado del taoísmo, el Tao Te-Ching: “Todas las cosas bajo el Cielo 
son productos del Ser, pero el Ser mismo es el producto del No-Ser” 
(Giles, 1959, p. 22). En esta afirmación está contenido el principio de 
toda metafísica, al señalar la estructura jerárquica de la realidad y la 
dependencia de todo lo que es relativo, respecto del absoluto y del in-
finito, simbolizados por el vacío o no-ser que es ilimitado e ilimitable. 
De modo similar, Chuang-Tzu afirma el mismo principio, algo más 
acabado, cuando escribe:

En el Gran Principio (de todas las cosas) nada había en toda la va-

ciedad del espacio; nada había que pudiera denominarse. Fue en 

este estado que nació la primera existencia –la primera existencia, 
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pero aún sin forma corporal. De esta cosa pudo entonces produ-

cirse (recibiendo) lo que llamamos su propio carácter. Lo que no 

tenía forma corporal se dividió; y luego, sin intermedio, existió 

lo que llamamos el proceso de conferir. (Los dos procesos) siguie-

ron operando, y se produjeron las líneas distintivas de cada una, 

que llamamos la forma corporal. Esa forma era el cuerpo que 

preserva en sí al espíritu, y cada uno tiene sus manifestaciones 

peculiares, que llamamos su Naturaleza. Cuando la Naturaleza 

fue cultivada, regresa a su propio carácter; y cuando se la alcanzó 

plenamente, existe la misma condición que al comienzo. (Legge, 

1962, pp. 315-316)

En la misma medida en que el cielo, en el sentido metafísico, y en su 
característico uso chino, proviene del origen y la Tierra, asimismo en su 
significado metafísico, del cielo, el hombre deberá vivir en este mundo 
con plena conciencia de respeto por ese orden natural, pues como lo 
afirma el Tao Te-Ching: “Los caminos de los hombres son condicio-
nados por los de la tierra, los caminos de la tierra por los del cielo, los 
caminos del cielo por los del Tao, y el Tao llega a ser por sí mismo” 
(Needham, 1956, p. 50). Así, el cielo es un reflejo del principio supre-
mo, y la Tierra es el reflejo del cielo. 

Vale la pena destacar que la Tierra del taoísmo no es naturaleza 
profana que, como la gravedad, está opuesta a la gracia, sino que es 
una imagen de un prototipo divino cuya contemplación conduce as-
cendentemente hacia la realidad para la cual “cielo” es la expresión 
tradicional. Por esta razón, al mundo también podrá conocérselo, en 
sentido metafísico y no empírico, por medio de su causa y principio. 
Lo interesante es que el hombre es shotokan, un ser mediador entre 
el cielo (tiang) y la tierra. Es una especie de antena receptora entre el 
universo y la tierra, madre común de la humanidad.

El Mundo tiene una Causa Primera, que puede considerarse como 

una Madre del Mundo. Una vez que se halló a la Madre, se pue-

de conocer al Hijo. Conociendo al Hijo y conservando aún a la 

Madre, hasta el fin de sus días él no sufrirá daño. (Giles, 1950, p. 23)
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Es de importancia cardinal en este sistema tradicional no olvidar que 
el Tao es el principio, el camino de alcanzar el principio y también el 
orden de las cosas. De hecho, es el orden de la naturaleza, si recorda-
mos todo lo que el taoísmo significa con naturaleza: Tao, el principio 
que es también el orden y la armonía de todas las cosas, está presente 
por doquier, está en todo lo que es grande o pequeño: “El Tao no se 
agota en lo que es máximo, ni está jamás ausente en lo que es míni-
mo; y por tanto se lo ha de hallar completo y difuso en todas las co-
sas” (Legge, 1962, p. 342).

Para vivir en paz y armonía con el cielo, y para alcanzar este fin, 
uno deberá vivir de acuerdo con el Tao y de conformidad con él; el 
Tao que impregna todas las cosas y también trasciende todas las cosas 
(Legge, 1962, p. 342). La naturaleza, como el efecto directo del Tao y 
sus leyes, se alza como contraria a las trivialidades de los artefactos 
humanos y la artificialidad con la que el hombre se rodea, pues, como 
lo dice Chuang-Tzu: 

Lo que es de la Naturaleza es interno. Lo que es del hombre es 

externo. El que bueyes y caballos deban tener cuatro patas es lo 

que pertenece a la Naturaleza. El que se deba poner un cabestro 

sobre la cabeza de un caballo, o una cuerda a través de la nariz 

del buey, es lo que pertenece al hombre. (Ziporyn, 2009, p. 10) 

Es por ello que el objetivo del hombre espiritual es contemplar la na-
turaleza y unificarse con ella, “naturalizarse”. Esto no se propone en 
sentido panteísta o naturalista, sino en sentido espiritual y metafísi-
co, de modo que volverse natural significa morar plenamente junto al 
Tao que es, a la vez, trascendente y el principio de la naturaleza, pues 
a través de esta armonía llega la armonía con los hombres, y esta ar-
monía misma es el reflejo de la armonía con el cielo. 

Una conclusión sumamente importante en el taoísmo es que ser 
feliz con la naturaleza significa precisamente aceptar sus normas y sus 
ritmos, más que procurar dominarla y vencerla. A la naturaleza no se 
la debe juzgar según la utilidad humana, ni el hombre terrestre debe 
convertirse en la medida de todas las cosas. No hay antropormofismo 
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conectado con la relación del hombre con la naturaleza (Needham, 
1956, p. 49). 

El hombre debe aceptar y seguir a la naturaleza de las cosas y no 
tratar de perturbar a la naturaleza por medios artificiales. La acción 
perfecta es actuar sin actuar, sin autointerés y apego, o, en otras pala-
bras, según la naturaleza que actúa libremente y sin codicia, lujuria ni 
motivos ulteriores. En el taoísmo existe, de hecho, una oposición a la 
aplicación de las ciencias de la naturaleza para el bienestar puramente 
material del hombre mismo.

Aporte desde el sintoísmo del antiguo Japón

En el Japón, de modo parecido, encontramos las concepciones sobre 
la armonía hombre-naturaleza provenientes del budismo zen, origina-
rias de China, que se integraron con la religión local del sintoísmo, en 
la que, a su vez, como todas las ramas de la tradición oriental, hay un 
énfasis particular sobre el significado de la naturaleza en un sentido 
de respeto y devoción (Schuon, 2006, p. 72). En esta civilización, con  
notable sensibilidad artística, se desarrolló el contacto más íntimo  
con la naturaleza, desde jardines peñascosos y pinturas de paisajes 
hasta arreglos florales, totalmente basados en el conocimiento de las 
correspondencias cósmicas, de la geografía sagrada, del simbolismo 
de las direcciones, las formas y los colores. Los métodos espirituales se 
aliaron estrechamente con la contemplación interior de la naturaleza 
y la intimidad con sus ritmos y formas. En el antiguo Japón, existían 
diez principios que hacen referencia al tema de la comprensión de la 
relación entre el hombre y la naturaleza:

•	 Kanzo: simpleza o eliminación de excedentes. Las cosas se ex-
presan de una manera llana, simple y natural. Nos recuerda el 
no pensar en términos de decoración sino de claridad, un tipo 
de claridad que puede ser alcanzada a través de la omisión o 
exclusión de lo no esencial.

•	 Fukinsei: asimetría o irregularidad. La idea de que el balance 
regulador en una composición por medio de la irregularidad 
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y la asimetría es un precepto central de la estética japonesa. El 
enso (“círculo zen”) en la pintura, por ejemplo, es dibujado 
frecuentemente como un círculo incompleto, simbolizando la 
imperfección como parte de la existencia. En diseño gráfico 
también el balance asimétrico es dinámico y bello. Intenta ver 
(o crear) belleza a través de la asimetría balanceada. La natu-
raleza misma está llena de relaciones de belleza y armonía que 
son asimétricas y sin embargo balanceadas. Esta es la belleza 
dinámica que atrae.

•	 Shibumi: bello siendo discreto, o ser precisamente lo que se 
tiene como propósito y no elaborado. Debe ser de una forma 
directa y simple, sin ser ostentoso. La simplicidad elegante, la 
brevedad articulada. En ocasiones el término se usa hoy en día 
para describir algo bello y minimalista, incluyendo tecnología 
y algunos productos de consumo. Shibui (渋い) literalmente 
significa “amargo”.

•	 Shizen: naturaleza. La ausencia de pretensiones o de artifi-
cio, un propósito completamente creativo y sin ser forzado. 
Irónicamente, la naturaleza espontánea del jardín japonés que el 
espectador observa no es accidental. Es un recordatorio de que 
el diseño no es un accidente, incluso cuando intentamos crear 
un ambiente con sentimiento de naturalidad. No es la natura-
leza cruda como tal, sino una con mayor propósito e intención.

•	 Yūgen: sutileza, belleza escondida, profundidad misteriosa, lo 
oculto. Un jardín japonés, por ejemplo, puede decirse que es 
una colección de sutilezas y elementos simbólicos. Fotógrafos 
y diseñadores pueden pensar en muchas formas de implicar 
visualmente más sin enseñar el todo, es decir, enseñar más en-
señando menos.

•	 Datsuzoku: libertad del rigor o la fórmula. Escapar de la ruti-
na diaria o de lo ordinario. Fuera de este mundo. Trascender 
de lo convencional. Estos principios describen la sensación de 
sorpresa y asombro cuando uno se da cuenta de que puede ser 



64

Conexión hombre-naturaleza desde la complejidad ambiental: 
saberes y prácticas pedagógicas en docentes universitarios

libre de lo convencional. La profesora Tierney dice que el jar-
dín japonés está en sí mismo “hecho de materias primas de la 
naturaleza y su logro en revelar la esencia de lo natural como 
una sorpresa final. Muchas sorpresas están a la espera a la 
vuelta de un jardín japonés”.

•	 Seijaku: tranquilidad o una calma energizada, quietud, silen-
cio, soledad. Se relaciona con el sentimiento que se tiene en 
un jardín japonés. El sentimiento opuesto al de seijaku sería 
el ruido y la perturbación. Llegar a una sensación de “calma 
activa” y quietud.

•	 Wa: armonía, paz, balance. El kanji, designa algo japonés o 
hecho en Japón, como en la comida, las formas de habitación, 
la vestimenta o los accesorios como la sombrilla japonesa. La 
idea de armonía y balance es fundamental en la cultura japo-
nesa y en las relaciones humanas. La armonía es el aspecto 
clave para desarrollar la sensibilidad en Japón. Estéticamente, 
wa es fundamental para cualquier buen diseño.

•	 Ma: el vacío, intervalo de espacio o de tiempo. El concepto de 
ma puede encontrarse en muchas de las artes zen, incluyen-
do los jardines tradicionales y el ikebana, el teatro noh, entre 
otros. Ma no significa el tipo de espacio vacío que está en el 
fondo; el vacío es frecuentemente preparado para ser un punto 
focal. Ma permite una sensación de energía o de movimiento 
dentro del diseño. Ma puede mostrarse en la música tradicio-
nal en forma de silencio o pausas. En ikebana la idea del vacío 
permite a cada flor respirar y también revela los contrastes y 
el balance del arreglo asimétrico.

•	 Yohaku no bi: apreciación de la belleza que se encuentra en 
lo tácito, lo implicado o lo que no se expresa en una obra de 
arte. Una idea moderna aproximada es “menos es más”. Su 
enfoque está en lo que se deja fuera. Se relaciona con la idea 
de ku (vacío) y mu (la nada). Se puede observar expresado en 
los jardines zen que consisten en grandes secciones de arena 
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rastrillada o grava y en pinturas de tinta que dejan grandes 
porciones de papel sin tocar. El término literalmente significa 
“belleza de lo extra blanco”. Aunque el término data de hace 
siglos, todavía se puede escuchar hoy en día.

Percepciones comunes de la naturaleza en 
el Lejano Oriente: China, India y Japón

En la naturaleza todo se encuentra conectado con todo

Los miembros de las sociedades tradicionales enfatizan el hecho de 
que en la naturaleza todo se encuentra conectado con todo. Creen que 
muchos eventos son consecuencia directa o indirecta de las activida-
des humanas, pero se encuentran más allá del entendimiento humano. 
Tratar a la naturaleza con un respeto cuidadoso para evitar consecuen-
cias adversas es parte de su cultura. Esta percepción de la naturaleza 
es similar al concepto de la ecología humana de que las acciones del 
hombre generan cadenas de efectos que reverberan por los ecosistemas 
y los sistemas sociales. La principal diferencia entre la ecología huma-
na y la percepción tradicional de que todo está interconectado radica 
en que las sociedades tradicionales no ponen atención en los detalles 
de las conexiones. Los ecólogos humanos son lo más explícito posible 
acerca de estos detalles, de modo que las personas puedan entender 
mejor y predecir las consecuencias de sus actos.

La naturaleza es ambivalente  
(el principio “funcional/no funcional”) 

Benigna significa que es “bondadosa”, o “que genera bienestar”. 
Perversa significa lo contrario. Esta percepción de la naturaleza esta-
blece que la naturaleza es benigna (esto es, que proporciona los servi-
cios que deseamos) en tanto que la gente no modifique radicalmente 
los ecosistemas a partir de su condición natural. En otras palabras, el 
ecosistema nos sirve. No obstante, la naturaleza puede ser perversa 
(esto es, no proporcionar los servicios que necesitamos) si la gente mo-
difica el estado de los ecosistemas a tal grado que resulten incapaces 
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de funcionar adecuadamente. El ecosistema cambia a una forma que 
no proporciona los servicios tan bien como antes. En otras palabras, el 
ecosistema no nos sirve. Esta percepción de la naturaleza es la misma 
que la de un interruptor que cambia de “funcional” a “no funcional” 
debido a la sucesión inducida por el hombre. El amplio espectro de 
la perspectiva benigna/perversa y su confirmación por la observación 
científica hacen que resulte particularmente relevante para la ecolo-
gía humana.

Las siguientes tres perspectivas son casos especiales comunes de la 
perspectiva benigna/perversa. Cada una de ellas está incompleta por-
que enfatiza solamente un aspecto de la realidad más amplia captada 
por la de benigna/perversa.

La naturaleza es frágil 

Este punto de vista considera que la naturaleza tiene un delicado ba-
lance que se vendrá abajo si el ser humano modifica las condiciones 
naturales de los ecosistemas. Enfatiza el elemento “no funcional” de la 
respuesta “funcional/no funcional” de los ecosistemas ante las acciones 
humanas. Esta perspectiva sostiene que aun las desviaciones pequeñas 
de las condiciones naturales pueden llevar a consecuencias desastrosas 
e irreversibles para los ecosistemas. Cambiar el estado del ecosistema, 
así sea un poco, puede conducirlo a otro dominio de estabilidad. Por 
supuesto, “frágil” no implica que el ecosistema desaparezca. Todo lu-
gar tiene y tendrá siempre un ecosistema. Frágil significa que es fácil 
cambiar de un tipo de comunidad biológica a otro.

Las escrituras sagradas del hinduismo están llenas de referencias a 
la adoración de lo divino en la naturaleza. Aunque estos documentos 
son muy antiguos, siguen teniendo validez en la actualidad. Millones 
de hindúes recitan a diario los mantras en sánscrito que veneran a sus 
ríos, montañas, árboles y animales. Muchos de ellos también siguen 
una dieta vegetariana por razones religiosas, y se oponen a la matan-
za institucionalizada de animales para el consumo del ser humano.

La Tierra, representada como una diosa o deví en sánscrito, es ve-
nerada en muchos rituales hindúes. Por ejemplo, antes de cavar para 
poner los fundamentos de un edificio se invita a un sacerdote para 
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que realice el ritual Bhoomi Pooja. El objetivo es buscar el perdón de 
la madre Tierra por herirla. Para muchos hindúes, el concepto de la 
protección del medio ambiente no está separado de la enseñanza re-
ligiosa. Eso se ve en varias prácticas de comunidades rurales hindúes 
como los bishnois y bhils para proteger los bosques y el agua. A pesar 
de la profunda reverencia por la naturaleza arraigada en el hinduis-
mo, no hay duda de que muchos lugares de culto hindúes –desde los 
lugares de peregrinación en lo alto de la cordillera del Himalaya hasta 
la cuenca del río Ganges– se enfrentan a graves desafíos ambientales.

Conclusiones sobre la visión sobre el hombre 
y la naturaleza en el Lejano Oriente 

Aunque no es tarea fácil decir algunas en pocas palabras, las conclu-
siones del gran aporte del antiguo Oriente a la reflexión sobre la crisis 
ecológica espiritual del ser humano actual, se pueden al menos enu-
merar algunos de los aspectos más relevantes. Daisetsu Teitaro Suzuki, 
gran maestro zen, describe en su artículo “Conferencias sobre budis-
mo zen y psicoanálisis” (1987), que una gran diferencia entre el mun-
do occidental y el mundo oriental es precisamente su aprecio por la 
naturaleza. Mientras en Occidente se ensalza la razón, el intelecto, la 
mente indagadora y analítica, en Oriente se ensalza la reflexión, la me-
ditación, la identificación con la naturaleza, no para dominarla, sino 
para sentirla parte del ser, para disfrutarla y para amarla. Desde esta 
perspectiva se pueden enumerar las siguientes conclusiones:

•	 La espiritualidad oriental hace énfasis marcado en la relación 
armónica entre el hombre y la naturaleza física. Se puede decir 
que el aprecio por la naturaleza en esta cosmovisión es mayor 
que en la cosmovisión occidental, la cual ha sido fuertemente 
influida por el naturalismo científico occidental. 

•	 La naturaleza no es solamente un instrumento de trabajo o 
de progreso. La cosmovisión occidental, al menos en algunas 
corrientes epistemológicas, ha absorbido algo del pensamien-
to racionalista analítico del mundo moderno que ha afectado 
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la relación entre el ser humano y la naturaleza. Está claro que 
la cosmovisión de las milenarias culturas orientales en cierta 
medida “sacraliza” la naturaleza, apreciándola y respetándola 
hasta considerarla insustituible para la evolución física-mental 
y espiritual del hombre.

•	 El objetivo del hombre del antiguo y Lejano Oriente era con-
templar la naturaleza y unificarse con ella, “naturalizarse”. 
Esto no se propone en sentido panteísta o naturalista, sino en 
sentido espiritual y metafísico, de modo que volverse natural 
significa morar plenamente junto a la naturaleza, pues a través 
de esta armonía llega la armonía con los hombres, y esta ar-
monía misma es el reflejo de la armonía con el cosmos entero.

•	 El conocimiento del mundo físico y de la naturaleza es el co-
nocimiento más sublime, pues implica un conocimiento que 
solo podrá alcanzarse por medio de la espiritualidad y la vida 
interior, la cual nunca está desconectada de la realidad armó-
nica con el mundo.

•	 Hoy por hoy, cuando la destrucción de múltiples ecosistemas, 
la contaminación creciente del aire, agua y suelos, las deman-
das de quienes no tienen acceso a los recursos, nos hablan de 
necesarias y urgentes soluciones para los problemas pendien-
tes, se requiere de una relectura de las implicaciones que tiene 
la relación del ser humano con la naturaleza, lo que implica, 
al modo de las tradiciones del Lejano Oriente, un ejercicio de 
reflexión que resulta indispensable para continuar caminando.

•	 Desde el punto de vista ecoético, la visión de las tradiciones del 
Lejano Oriente ayuda a revisar cómo la pérdida de cercanía 
entre los seres humanos y la naturaleza en el mundo actual, ha 
ido pareja con el afianzamiento de un imaginario social que 
otorga a la especie humana la función de “dominar” y “trans-
formar” cuanto tiene a su alcance. La idea de la Tierra como 
centro del universo fue desbancada en su día, pero la idea del 
hombre como centro de la Tierra (antropocentrista) debe dar 
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paso a una visión más ecocéntrica y si se quiere cosmocéntrica, 
que permita una nueva mirada sobre la naturaleza.

•	 En el ámbito social, si aceptamos el hecho de que la sociedad 
de la globalización es un mosaico de graves desequilibrios te-
rritoriales, económicos y humanos, es posible que, de inmedia-
to, nos planteemos la necesidad de una nueva visión integral 
y sustentable del desarrollo humano, que ilumine la toma de 
decisiones y las prácticas de gestión frente al tema del medio 
ambiente. Las tradiciones del Lejano Oriente, nos hacen caer 
en cuenta de que lo que en este momento requiere el planeta 
para hacer frente a la cuestión ambiental es un nuevo esque-
ma de pensamiento integrado que ha de concebirse interre-
lacionando claves éticas, espirituales, culturales y científicas, 
con claves socioeconómicas. Un modelo, en fin, que no puede 
venir solo de la racionalidad económica sino desde la una in-
terrelación armónica del hombre con la misma naturaleza, de 
la cual proviene.

•	 Por último, desde el contexto pedagógico, se puede decir que a 
través de los procesos educativos es posible contribuir a la de-
construcción del viejo imaginario de dominación, de un mun-
do en continuo crecimiento y desigual reparto. La educación 
tiene también el reto y la posibilidad de potenciar los nuevos 
valores, de imaginar escenarios alternativos. Educar ambien-
talmente es, así, una oportunidad para contribuir a la emer-
gencia del nuevo paradigma. La educación ambiental puede 
y debe ser, sin duda, uno de los ejes de este tránsito de uno a 
otro milenio.




