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Prefacio

. Seguirén existiendo los seres humanos en la época digital?
d ¢Qué quedard cuando una superinteligencia regule nuestro
comportamiento humano hasta el dltimo detalle? ;La creacién digital
hace que su creador, el ser humano, sea superfluo? ;Y la ética sigue
teniendo algin sentido cuando las decisiones son tomadas bdsicamente
por programas inteligentes en los que no podemos influir?

Al final de nuestro gran viaje hacia el mundo digital, se plantea la
cuestiéon de la humanidad. Una cosa estd clara: no se puede responder
a estos temas sin la pregunta sobre el sentido de nuestras vidas y los
objetivos comunes. La ciencia por si sola no puede dar esta respuesta:
plantea hipétesis que luego se verifican o falsean. Pero no proporciona
respuestas a las cuestiones normativas sobre el significado y el deber de
nuestras acciones humanas.

Ignorar estas cuestiones normativas no es una buena solucién.
Porque, al igual que hay opciones invisibles en los programas digitales,
hay normas implicitas que guian nuestras acciones humanas. Ahora
bien, nuestro don de la razén nos lleva a creer que la transparencia
sobre nuestros objetivos y normas es mejor que la opacidad o no
transparencia. Por lo tanto, nos vemos obligados a discutir los valores
éticos y a ponerlos en debate.

En el mundo digital, esto sigue ocurriendo muy poco. La iniciativa
Cyber Valley, la mayor asociacién europea de investigacién sobre
inteligencia artificial (IA), de la regién de Stuttgart-Tibingen, ya ha
creado talleres de ética para los investigadores de IA y les exige que
discutan explicitamente las consecuencias éticas y sociales de su trabajo.
Sin embargo, hasta ahora se trata de una excepcién.



Pero incluso en ese caso se plantea la cuestién de qué ética se aplica.
JTiene mids sentido seguir el imperativo categérico de Kant? ;O no es
mds pragmdtico buscar un enfoque utilitario que priorice la mayor
telicidad de la mayoria? ;O existe la posibilidad de recuperar la ética
clasica de las virtudes y las actitudes, por ejemplo, en el marco de una
nueva ética del equilibrio?

Lo que se busca, entonces, es el equilibrio adecuado entre las
diferentes demandas. No obstante, esto presupone una imagen del ser
humano orientada hacia sus mejores posibilidades, no hacia su potencial
destructivo; hacia su busqueda de la buena convivencia, la felicidad y la
paz, no hacia los motivos individuales y egoistas.

Este libro presenta una caja de herramientas éticas y analiza
los métodos de la toma de decisiones éticas. Se pregunta por la
responsabilidad digital y reclama una ética profesional digital también
para los programadores y actores del mundo digital. Busca la equidad
digital de las empresas y organizaciones, y aboga por la ética por el disefio,
es decir, por la consideracién de las cuestiones éticas ya al principio de
la programacién.

Por ultimo, tenemos la cuestién de la religion digital. La pandemia
del coronavirus ha trasladado muchos servicios de culto y pricticas
religiosas al espacio digital. Sin embargo, se trata de nuevas y viejas
cuestiones: la inmortalidad digital y la creacién digital de seres
humanos, pseudopersonas y cuasi-personas. Resulta especialmente
apasionante la cuestién de si concedemos dignidad a las mdquinas de
forma similar a los seres humanos. ;Existe, pues, una dignidad de las
mdquinas andloga a la dignidad humana? ;Qué responsabilidad tienen
los humanos con sus criaturas digitales?



Los humanos solo podemos pensar y actuar como humanos. Si
es asi, debemos actuar lo mejor posible, aun en el mundo digital. Es
tarea de nuestra generacién acompanar éticamente el progreso de la
transformacion digital y aclarar, una y otra vez, de qué se trata al final.
Porque la estrella que guia nuestras acciones, también en el mundo
digital, debe ser la humanidad. El objetivo es la humanidad digital.

Es un reto permanente buscar soluciones sobre c6mo hacer realidad
este objetivo en un mundo de grandes tensiones entre diferentes
modelos politicos y éticos. Hasta la fecha, no sabemos si los humanos
podemos cumplirlo. Nuestra tarea es intentarlo.

Ulrich Hemel
Laichingen y Tubingen,
16 de abril de 2021
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E nelcursodelaargumentacién en estaserie delibros, hemosabarcado
una gran variedad de asuntos sobre un tema que engloba la vida
cotidiana, el mundo profesional y el mundo politico contempordneos.
Sin embargo, ¢a dénde nos dirigimos? ;Cudl es nuestro norte? ;En cudl
direccién? ¢Qué queremos lograr? ;Qué queremos evitar?

La cuestién de una ética digital (¢f. P. Grimm, T. Keber, O. Zillner
2019) en el fondo se dirige a la cuestién fundamental del destino, la
finalidad y el objetivo mismo del hombre. La filosofia y la religién
se han ocupado de ello durante siglos. A continuacién, me gustaria
explicar que necesitamos criterios de contenido, no solo formales, para
la ética aplicada. A pesar de la apariencia de vaguedad, el concepto de
humanidad es adecuado como estindar general.

Julian Nida-Rimelin y Nathalie Weidenfeld desarrollan este
estandar en sulibro Humanismo digital como el nicleo de un enfoque del
mundo digital orientado a los valores (J. Nida-Riimelin, N. Weidenfeld
2018). Sarah Spiekermann va en una direccién muy similar, apoyindose
en la ética de los valores de Max Scheler (S. Spiekermann 2019).

Max Scheler (1874-1928) comprendi6 los valores sobre la base de
un personalismo ético y su propia forma de andlisis fenomenoldgico

(M. Scheler 1913/1916). Desde su perspectiva, los valores se
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aplican independientemente de las personas (¢ff M. Scheler 2014).
Este pensamiento permite su discusién, pues los valores no existen
independientemente del pensamiento humano, asi como de las acciones.

El universo tiene su orden con leyes naturales que solo se
interpretan en el contexto de la reflexién humana sobre los valores
mirando, por ejemplo, al valor de la supervivencia, la sostenibilidad
o la preservacién de la creacién. Un horizonte de valores como
“sostenibilidad” o “preservacién de la creacién” es, entre otras, la
expresion de una cosmovisién religiosa, ya que el concepto de creacién
presupone un creador.

La ética, y por lo tanto la ética digital, se refleja en este capitulo en
un sentido filoséfico, no religioso o teoldgico (¢ A. Anzenbacher 2003).
Esto corresponde al principio de la “pobreza” o de la economia en hacer
suposiciones, axiomas o condiciones previas, es decir, el intento de
ser parco con los supuestos anteriores. La ética como disciplina de la
filosofia aplicada se dirige a la cuestién de cémo debemos actuar los
seres humanos. Por ende, se trata de la evaluacién de acciones basada
en valores.

Incluso con tal declaracién, la ética digital se enfrenta a nuevos
desafios. Si vinculamos los valores y, en consecuencia, la ética con el
contenido de la conciencia humana, ¢qué ocurre con la subdisciplina
emergente de la ética de las maquinas? Y si la valoracién de acciones
incluye la atribucién de responsabilidad, ;quién es responsable de qué?
¢El comportamiento de un robot de cuidados, como lo hemos discutido
en el capitulo sobre trabajo digital (tomo 2), cuenta como una accién o
como un resultado de la mdquina? ;Y cudles son las consecuencias de
tales atribuciones y asignaciones?

No obstante, para la mayoria de los profesionales del mundo digital,
de los ingenieros, administradores de empresas y programadores, las
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cuestiones éticas, y especialmente las sutilezas de una discusién filoséfica
especializada, no forman las cuestiones centrales de su propio mundo
profesional. Mis bien, actdan como “variables de disturbio externo”.
Si alguien quiere programar una aplicacién que tenga un propésito
especifico, estd buscando una ruta de solucién tecnolégicamente
factible, quizds también a financiadores para la realizacién econémica.

Las consecuencias éticas y sociales se excluyen inicialmente o solo
se tienen en cuenta en la medida en que el cliente lo requiera. Este
fue el caso, por ejemplo, de la aplicacién de advertencia de coronavirus
desarrollada por el Gobierno federal alemén, que insistia en considerar
las leyes sobre la proteccién de datos aunque se encontraran en tensién
con la idea de la advertencia del virus.

Por esta razén, para la ética digital es importante reflexionar, como un
punto independiente, sobre el hecho y la prictica de que las cuestiones
éticas muchas veces no se discuten, sino se ignoran. Asi como es
éticamente indiscutible que cualquier omisién es, también, una accién
con su responsabilidad correspondiente, esto se aplica a la abstinencia
ética de los profesionales en diversos campos digitales: la exclusién de
cuestiones éticas y sociales es una posicién ética independiente.

Sin embargo, esta posicién de abstinencia ética generalmente no
es una toma de posicién consciente. Es por ello que la practica digital
refleja principalmente lo que parece darse por contado, incluso con los
prejuicios en el propio mundo profesional. Si se trata del mundo de los
jovenes blancos de entre 25 y 45 afios, su cosmovisién tiene un efecto
desproporcionado en los productos digitales.

Sarah Spiekermann lo muestra con el ejemplo ficticio de una
aplicacién para un servicio de mensajeria que entrega comida de
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restaurantes. En un segundo paso, genera preguntas sobre las
consecuencias sociales y éticas de dicha aplicacién. ¢Hay valores
implicitos que estin programados en la aplicacién, como la eficiencia de
la entrega? ;Refleja adecuadamente los valores y necesidades humanos,
como la necesidad de los conductores de mensajeria de tomar descansos?
¢Qué consecuencias tendrian las decisiones de valor alternativo para la
programacién de la aplicacién? La discusién de tales preguntas conduce
a cambios en los objetivos y a nuevos desafios para la funcionalidad
técnica de la aplicacién del servicio de mensajeria (S. Spiekermann

2019, 24-35).

Las discusiones sobre la nueva “ética de las maquinas” emergente
(¢f. C. Misselhorn 2018), pero también alrededor de las fantasias sobre
ciborgs, superinteligencia o “singularidades” (¢f N. Bostrom 2016),
muestran que una profunda revolucién técnica no puede ser dominada
sin cuestiones sociales y éticas.

Para los ingenieros e informdticos en los campos de aplicacién
digital, una reflexién ética profesional es un desafio. Para los problemas
técnicos, a menudo hay soluciones relativamente claras o, al menos,
alternativas de solucién que dependen de la ruta. En las discusiones
éticas, los resultados rara vez son claros, los prerrequisitos a menudo
no son ciertos, y los objetivos no estin bien definidos. Ademds, existe
el uso del lenguaje metaférico y el salto de un nivel de problema a otro
completamente diferente o el salto de una perspectiva a su opuesto.

Con tales observaciones, es ficil pasar por alto el hecho de que la
busqueda de un marco de referencia adecuado, de criterios sensibles
y de valores y objetivos con los que se pueda conectar, en si mismo,
constituye una parte considerable de la ética profesional.

Por otro lado, la lucha por el comportamiento correcto en la vida
humana choca repetidamente con sus limites. Incluso el mandamiento
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“No mataras” (mejor traducido como “No asesinards”) llega a un limite
cuando se trata de defensa propia, ayuda de emergencia o asesinato
de tiranos. Hay situaciones en las que el mandamiento préctico “No
matards” no se aplica en la vida cotidiana. En terminologia ética, se
habla de epiqueyas: la violacién justificada de las reglas en una situacién
ética especial.

Un ejemplo cldsico de una epiqueya justificada es que alguien se pase
un seméforo en rojo parallevar a su mujer embarazada al hospital a tiempo
cuando el saco amniético ya se ha reventado y el parto es imperativo.

Estos estudios de casos pueden ser comprensibles, pero también
conducen a controversias éticas. Esta es una de las razones por las
cuales la reflexion ética sigue siendo un desafio enorme, especialmente
para las personas en profesiones técnicas y econdémicas. Hay que
observar, entre otras cosas, la confusién que nace del encuentro —a veces
incomprensible— entre mundos filoséficos distintos en materia de ética
y moral. Ademds, las controversias éticas suelen ser muy emocionales,
lo que va en contra de las afirmaciones de racionalidad de la tecnologia
y los negocios.

Después de todo, en casi todas las cuestiones y posiciones éticas
hay pros y contras, partidarios y opositores, independientemente de que
se trate de la pena de muerte, el aborto, el suicidio asistido, la ingenieria
genética, la proteccién de datos o la inteligencia artificial (IA). Muchos
de los involucrados reaccionan basdndose en su ética privada, es decir,
en las normas caracteristicas que han notado en su crianza y han
adoptado para si mismos.

En muchos casos, no obstante, la actitud de quedarse en el drea
de la ética privada va acompafiada de limitaciones en el arte de la
argumentacién ética. Esto puede entenderse como la capacidad de
revelar los prerrequisitos para los juicios éticos y la capacidad y voluntad
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de cambiar de perspectiva al sopesar los estindares éticos. Por lo tanto,
es una competencia que se puede ensefiar y aprender porque contribuye
al propio juicio ético y a la capacidad de actuar.

Esta habilidad lingtiistica ética es una competencia central del
futuro si queremos vivir juntos pacificamente en sociedades complejas y
organizadas de modo digital. El arte de la argumentacién ética requiere
familiaridad con los métodos esenciales de la toma de decisiones éticas.
Se basa en el conocimiento, la practica y el uso de un vocabulario ético
basico, e incluye actitudes como la voluntad de entablar un didlogo, la
apertura al aprendizaje y la capacidad de tomar una posicién.

Cada persona tiene su propia perspectiva valiosa debido a su contexto
sociocultural y profesional. De otro lado, debe tomar en cuenta que la
propia perspectiva es propensa a los errores, que su propia visién puede
ser unilateral y que hay perspectivas importantes que, a pesar de todos
los esfuerzos, no entran en su campo de visién. Como resultado, todos
tienen el derecho expreso a poseer su propia perspectiva y punto de vista.

Esto se aplica, en todo caso, en la medida en que también perciban
otras perspectivas y puntos de vista en el didlogo, los tomen en serio
y, en caso de duda, los acepten. Las habilidades lingiiisticas éticas en
la sociedad civil democritica se vuelven, de esta forma, parte de una
capacidad de discurso mds general, que es particularmente importante
en los campos de la ciencia, la tecnologia y los negocios. Por el contrario,
se postula que la absolutizacién de un punto de vista individual no puede
ser parte del lenguaje ético y la competencia de accién en el sentido aqui
sugerido, ni siquiera con miras a las aplicaciones en el mundo digital.

Esta aclaracién es fundamental con respecto a los valores religiosos.
Al fin y al cabo —como ya se mencioné—, la mayoria de la gente en la
Tierra profesa una de las grandes religiones. Tres mil millones de ellos
son musulmanes o cristianos. El manejo responsable y reflexivo de las

20
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El arte de la argumentacion ética requiere familiaridad
con los métodos esenciales de la toma de decisiones
éticas. Se basa en el conocimiento, la prdctica y el uso
de un vocabulario ético bdsico.

habilidades linguisticas éticas conoce la amplia gama de posiciones
religiosas y no religiosas, pero se distingue de la instrumentalizacién
radical y fundamentalista de ciertas ideas cuando estas no permiten
aplicar una opinién diferente.

Parte de la convivencia democritica es la actitud de otorgarse
mutuamente el “derecho al error” sin obligar a los demds a aceptar el
punto de vista por la fuerza (¢f U. Hemel, 2017, 65-78). Se busca, por
consiguiente, una filosofia o una religién que sea capaz de aceptar las
reglas de la democracia, pero también una vida piblica que sea capaz de
aceptar la realidad religiosa. Efectivamente, la bisqueda de la verdad en
el sentido de una pretensiéon de método y de convivencia (¢f U. Hemel
2020) debe ir de la mano con una actitud de humildad que tome nota
de la propia posibilidad de error y la combine con la lucha por el mejor
conocimiento posible (¢ff U. Hemel 2017, 65-78).

El lenguaje ético y las habilidades de didlogo, por ende, forman
juntos la actitud de una apertura fundamental al mundo, que es
necesaria, ademds, para la evaluacién ética de los fenémenos en el
mundo digital. Una tal vision abierta, a veces llamada cosmopolita, es
la base de una ética digital humana.

21
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Dado que un punto de referencia comun para la ética es un gran desafio,
ocasionalmente se adopta la opinién de que las cuestiones éticas no
pueden ser generalizadas o “universalizables”. Los juicios éticos se
asignan al dmbito de la opinién, asi que, supuestamente, tienen un
cardcter mds subjetivo. Tal actitud puede llevar a un rechazo prematuro
de las preocupaciones éticas en las aplicaciones digitales.

Un argumento tan escéptico no reconoceria el nicleo comuin de la
ética normativa en las culturas, religiones y teorias éticas. Las personas
estdn conectadas entre si. Sus historias a menudo se entrelazan a través
de la composicién genética o de historias familiares, pero también
mediante tradiciones culturales y religiosas.

En el nivel mds alto de abstraccidn, el objetivo de las demandas
éticas es siempre el equilibrio entre el bienestar individual y el bien
comuin. Ese equilibrio es dificil de encontrar. Hay conflictos de
intereses, luchas y guerras, pues aun la cuestién del punto de referencia
para el “bien comun” encierra algunos escollos: ¢Es tu propia familia?
{Tu propia comunidad? {Tu propio pais? ;Europa? ;Es realmente la
totalidad de las personas que viven aqui y ahora en la Tierra, en el
sentido de una “sociedad civil global”? ;O quizds, mds alld de eso, las
personas de las generaciones venideras, ante las que ya deberiamos
sentirnos responsables hoy, en el sentido de la triada de “medio ambiente
natural, medio ambiente social y posteridad”?

A qué “nosotros” nos referimos cuando hablamos del bien
comun? En otras palabras, scudl es el “nosotros” que vale? Porque una
cosa es exigir normas éticas minimas y otra, muy distinta, respetarlas
en la préctica diaria, también hacia las minorias y, en general, “hacia
los extrafos”.

22
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La forma concreta de lo que debe considerarse el objetivo ético
. . ., .z . «
primordial de una accién depende de a quién consideramos “persona
humana”. Depende, igualmente, de la evaluacién de qué grupo de
referencia, que es importante para nosotros, debe tener prioridad.

Demos un paso atrds en la historia. Silos barbaros no son humanos,
no necesitan ser tratados con humanidad. Cuando el dominico y mds tarde
obispo Bartolomé de las Casas (1484-1566) experiment las atrocidades
de los conquistadores espafioles contra los indigenas latinoamericanos,
se convirtié en un feroz critico de la conversién forzada y el trabajo
forzoso. En el decreto de Burgos (1512) del rey espafiol Fernando II,
se prohibié el trabajo forzoso de nifios menores de 14 afios. Las Casas
fue denunciado como un propagandista antiespafiol, pero le dio alma a
la poblacién indigena de América Latina y, en consecuencia, dignidad
humana. Como resultado, la legitimidad del trato increiblemente cruel
de estas personas se derrumbd, asi como lo manifiestan ciertos edictos
reales posteriores (cf. 7h. Eggensperger, U. Engel 1992).

Desafortunadamente, varias formas de racismo y de actitudes
hostiles hacia ciertos grupos humanos florecieron en muchos paises
hasta en el siglo XXI. Las personas con raices africanas en Estados
Unidos y Alemania, por ejemplo, pueden decir un par de cosas al
respecto. Y una y otra vez existe la tentacién de ver la cultura de la
mayoria de la poblacién como la medida de todo, como en la Alemania
nazi, pero también en Japén, durante la Segunda Guerra Mundial, e
incluso hoy en China, Irdn, Hungria, Estados Unidos y otros paises. El
poder de los mds fuertes parece anular los derechos de los mas débiles
y de las minorias.

Es tanto masimportante que ya exista un criterio parala formulacién
de estindares minimos de humanidad, éticos y globalmente efectivos,
ya que los seres humanos estamos unidos por el concepto de la dignidad
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humana comun, por muy diferente que se pueda interpretar (¢f H.
Biclefeldr 1998).

El concepto de dignidad humana encontré su eco concreto en la
Declaracién General de Derechos Humanos de la ONU del 10 de
diciembre de 1948 y en numerosos textos legales y constituciones,
incluida la Ley Fundamental alemana (¢ P. Tiedemann 2006).

Aunque la realizacién de los derechos humanos en contextos
religiosos no siempre estd garantizada, también en el cristianismo y el
islam —las dos religiones mds extendidas en la Tierra—, por ejemplo, hay
un discurso diferenciado de derechos humanos (¢f H. G. Ziebertz 2010,
M. Pirner, J. Lihnemann, H. Bielefeldt 2016).

Ademis, la idea de la ética global, que se remonta al teélogo suizo
Hans Kiing (1928-2021), busca la comprensién de un conjunto comin
de valores para todas las personas (¢ H. Kiing 1990, U. Hemel 2019a).
Esta idea fue apoyada por una declaracién sobre los valores comunes de

todas las religiones formulada por el Parlamento de las Religiones del
Mundo (¢ K. J. Kuschel 2019, 39-54).

El concepto de dignidad humana, por lo tanto, sirve de norte
para la interpretacién de lo que se puede expresar con el concepto de
humanidad en un sentido normativo. Designa la punta de una pirdmide
de valores que se despliega de diversos modos en culturas, religiones y
formas de ética normativa. El término “pirdimide de valores” representa
el hecho de que las personas ordenan sus valores jerirquicamente de
acuerdo con su importancia y significado. Esto también se aplica si
estos valores siempre se interpretan segun la urgencia y los requisitos
del contexto.

La interpretacién del valor médximo y del norte de la “humanidad”
en el contexto de la dignidad humana y los derechos humanos va de la
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mano con la agotadora variedad de interpretaciones que, incluso, pueden
resultar contradictorias. Sin embargo, el concepto de dignidad humana
es adecuado como plataforma comin para todos los seres humanos, aun
en la era digital, pues proporciona un punto de referencia y un marco de
orientacién que se aplica a todas las situaciones y contextos.

Hoy no solo se tratard de comportamiento humano, sino también
de la demarcacién de los humanos tanto de los animales como de las
maquinas. No obstante, no profundizaremos mds en detalle la discusién
sobre la demarcacién entre humanos y animales, dignidad humana y
dignidad animal (¢ R. Hagencord 2011, F. De Waal 2015, U. Liike, G.
Souvignier 2020).

La pregunta adicional de si podemos atribuirles humanidad a las
maquinas solo se planteard en el Capitulo 8. Para la cuestién de la ética
digital y la ética de las mdquinas, empero, es de crucial importancia
que tengamos un estindar comun con los términos dignidad humana
y humanidad —interpretados en el contexto de los derechos humanos—,
que sea adecuado como faro y valor de referencia mas alla de todas las
formas de la ética normativa.

Esta conclusion es vilida incluso si se extiende mds alld de la especie
humana a los animales y las maquinas, precisamente en el sentido de la
dignidad animal y la dignidad de las mdquinas.

El estindar de “humanidad” tiene la ventaja y la desventaja de muchos
términos generales que, en vista de interpretaciones divergentes, pueden
convertirse en férmulas vacias. Aqui también hablamos de términos
“6mnibus” porque todos pueden llevar su propio bagaje intelectual con
ellos en el “6mnibus”.
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Sin embargo, una ética digital no ganaria nada con ello. Por
consiguiente, es esencial examinar mds de cerca el contenido de la norma
mencionada con miras a las diferentes tradiciones espirituales de la ética,
pero con miras, ademds, a la relacién entre el hombre y la miquina.

Tipicamente hoy en dia, en el campo de la ética normativa, se hace
una distincién entre el utilitarismo, la ética deontoldgica de Kant y
la ética de la virtud (por ejemplo, C. Misselhorn 2018, 53-69). Los
diferentes énfasis de estas escuelas de pensamiento solo se considerarin
en la préxima seccién con respecto a su impacto en la ética digital.

En las siguientes consideraciones, el objetivo es utilizar el
criterio de “humanidad” a fin de proporcionar algin impetu para la
implementacién préctica de valores y normas en aplicaciones digitales,
pues diferentes conceptos éticos van directamente a la programacién
de software y hardware, aplicaciones y otros programas. Por ende, es
urgente y legitimo que los profesionales digitales exijan una mayor
claridad en la orientacién ética y, como se ha dicho, un minimo de
habilidades lingtisticas éticas.

En sentido literal, lo fundamental es la visién subyacente de la
persona. Si, como expresamente lo formul6 Arnold Gehlen (1940/1983),
los humanos son vistos como seres deficientes y medidos en funcién de
sus déficits, entonces, en el mundo digital, los humanos son enfocados
con sus fallas y limites. La capacidad de atencién o vigilancia humana
es limitada, la resistencia de las personas estd condicionada, y su interés
no es constante.

Con tales consideraciones, terminamos en el campo de la bisqueda
de ayudas para expandir nuestros sentidos y nuestras capacidades
cognitivas, es decir, en el campo de la bisqueda de prétesis. Mas alld
de las gafas y los audifonos, los microscopios y las ecosondas, el mundo
digital trata de aumentar las capacidades cognitivas.
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Las consecuencias de esto son, entre otras cosas, las utopias de mejora
(S. Dickel 2011), o sea, las utopias del incremento del rendimiento de
frente a la implacable afirmacién de la autooptimizacién. Si se limita
el valor de la persona humana a su rendimiento cognitivo o general,
en el caso extremo distépico llegamos a la idea de que los ciborgs y
las superinteligencias son, por asi decirlo, las “mejores personas”. Por
ejemplo, el infinito y la vida eterna se lograrian descargando mi cerebro
en un soporte de datos y un procesador adecuados.

Esta es la direccién en la que van algunos juegos de pensamiento
transhumanistas, que se discutirin con mds detalle en el préximo
capitulo. No obstante, se trata de la cuestién de la ética digital con miras
a la perspectiva elegida sobre imagenes de la persona humana y sobre
normas éticas. Es parte de la peculiaridad de los seres humanos que, en
oposicién a la idea de una existencia concebida cognitivamente, existen
facetas y experiencias muy distintas de la vida bioldgica, espiritual,
psicolégica y social que fluyen entre si en personas humanas concretas.

En la “critica de la razén digital” presentada aqui, se asume que
la “humanidad” también puede representar una brdjula de primer
rango para la ética digital. El concepto de humanidad, por lo tanto,
se entiende en un sentido normativo, lo que se basa en las mejores
tradiciones humanas de tratar con otras personas y grupos de personas.

Por tal motivo, en primer plano no se halla la posibilidad empirica de
la maldad, el desprecio por los seres humanos y el crimen sino, mds bien, la
pretension humana de estar a la altura de sus mejores capacidades, es decir,
la “humanidad” mds alld de la afiliacién y distincién étnica, religiosa,

sexual, social o cultural.

La humanidad se convierte asi en el norte y la vara de medir para
interpretar las demandas éticas. Los contextos de esta interpretacién
serdn diferentes, asi como las conclusiones concretas. Sin embargo,
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Cuando se trata de funciones cognitivas o sensoriales,
de acuerdo con el estado actual de la técnica, las
mdquinas pueden superar a las personas en términos de
rendimiento, resistencia y velocidad.

es util tener un “norte” y buscar criterios comunes mds alld de toda
controversia. Por un lado, esto crea transparencia sobre posibles
diferencias de valoracién. Por otro lado, una busqueda seria y conjunta
revela la lucha fundamental por el mejor camino. Dicha actitud de
bisqueda y lucha es, en si misma, una expresién de humanidad, de
voluntad de moldear, y no una de destruir.

El estindar normativo de humanidad va mds alld de las leyes de
Asimov, formuladas por Isaac Asimov (1920-1992), porque sus leyes
solo se refieren a personas empiricamente existentes y, en el mejor de
los casos, a la “humanidad” en sus contradicciones vivas. No exigen el
valor normativo que se entiende por “humanidad”.

Mientras tanto, la mera referencia a la especie humana y su
superioridad declarada ha sido criticada como “especismo” (P. Singer
1982). El polémico veredicto del “especismo” podria llevarse mads
lejos en el mundo digital, extendiendo el discurso sobre la dignidad
humana y los derechos humanos a los robots o ciborgs, en el sentido de
“dignidad de las maquinas” y “derechos de las maquinas”. Pero el hecho
de que los requisitos normativos para evitar el “especismo” se originen
Unicamente en los seres humanos y estén orientados solo a la accién
humana puede verse como una contradiccién a tal tesis del “especismo”.
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1. Etica digital

No obstante, las leyes de Asimov —originalmente formuladas en
un relato corto en 1942— se relacionan con las acciones de los robots,
no directamente con las de los programadores humanos o quienes
tomen las decisiones. Al describir la relacién hombre-médquina, las
leyes de Asimov recuerdan mds la dialéctica de “amo y sirviente” y las
estructuras sociales de los siglos XIX y XX. Cuando se dice “no hagas
dafio a nadie” u “obedece las érdenes de los humanos”, los robots tienen
que respetar a los humanos como una especie superior porque se supone
que es parte de su programacion.

En aquel entonces habia incluso preocupacién por la superioridad
incontrolada de los robots. Esto se puede contener si los seres artificiales
se adhieren a las leyes que dan prioridad a las personas. Asi, la especie
humana tendria que ser respetada dentro del marco de las leyes de
Asimov, pues tiene mayor poder a través del acceso a la programacién
de los robots. El argumento del poder puro como base de la superioridad
afirmada es, éticamente, de alcance muy limitado.

La superioridad implicitamente afirmada de la especie humana ya
estd sobre pies de barro en el periodo temprano de una especie de “ética
de las méquinas”. Cuando se trata de funciones cognitivas o sensoriales,
de acuerdo con el estado actual de la técnica, las mdquinas pueden superar
a las personas en términos de rendimiento, resistencia y velocidad. En lo
que respecta al poder, son muy concebibles las constelaciones que doten a
las mdquinas de un poder superior al de los humanos.

Cuando se trata de una superioridad que se ha vuelto histéricamente
importante, todos saben que la historia es impredecible y puede cambiar
su curso de forma dramdtica. La crisis del coronavirus del 2020 —que
nadie esperaba— lo muestra claramente. Si, en realidad, los humanos
vamos a tener una funcién de control superior, esto deberia alimentarse
de la fuerza moral de los humanos y no referirse a las actuaciones fisicas
o cognitivas individuales.
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La fuerza moral no significa que las personas no puedan cometer
errores. Por el contrario, la fuerza moral es el resultado de orientar las
acciones humanas hacia el criterio de “humanidad”, aunque este reclamo
no se cumpla en la accién concreta. Por consiguiente, las personas
pueden lograr o no lograr este objetivo, pero es y sigue siendo el punto
de referencia. Ademds, es parte del estindar normativo de humanidad
que las personas aprendan de los errores y puedan corregirlos. Se trata
de una especie de “capacidad de autocontrol” de segundo orden, por lo
que hasta cierto punto equivale a una ecuacién diferencial ética.

Considerdndolas en detalle, las leyes de Asimov son las siguientes
(I. Asimov 1982, 67):

Un robot no haré daﬁo a un ser humano ni, por inaccién, permitira
) ’
que un ser humano sufra dafio.

Un robot debe cumplir las érdenes dadas por los seres humanos, a
excepcién de aquellas que entren en conflicto con la primera ley.

Un robot debe proteger su propia existencia en la medida en
que esta proteccion no entre en conflicto con la primera o con la
segunda ley.

«

La primera ley a veces se complementa con el adjetivo “a
sabiendas”, ya que solo se pueden abordar las infracciones “a sabiendas”.
Si reflexionamos sobre dichas leyes a la luz de las consideraciones
anteriores respecto a la humanidad, queda claro que las reglas del juego
formuladas de ese modo, a pesar de la regla 2, también protegen a los
criminales de las mdquinas, siendo los delincuentes personas humanas.

Sin embargo, si consideramos la esfera humana, serian excluidos
ejemplos extremos, como la autodefensa o el tiranicidio, hasta en los
casos en que el objetivo sea evitar un desastre ain mayor. Ademds, es
importante discutir cémo se debe interpretar la regla mencionada para
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los dilemas éticos. Estos tipos de conflicto se discuten intensamente en
la ética de las maquinas, asi como, por ejemplo, en casos de conduccién

auténoma y de drones militares.

Sobre la base de esas consideraciones, las leyes de Asimov se
complementaron con una ley “cero” de la siguiente manera: “Un
robot no debe dafiar a la humanidad o, por pasividad, permitir que la
humanidad sea dafiada”. Empero, si tal ley se aplicara realmente, un
ser humano individual muere cuando se evita el dafio a la humanidad.
Sigue siendo problemadtico el hecho de que la cantidad y el tipo de
dafio no se definen con precisién aqui. Eticamente, la cuestién de la
responsabilidad y cémo lidiar con el poder surge de manera muy aguda.

Lapersonaqueactiaendefensa propiarinde cuentas, y posiblemente
sea absuelta. Sus acciones son objeto de una mayor atencién social, ya
que traspasan los limites éticos normales, por ejemplo, en la forma de
un proceso judicial. En la conocida pelicula Yo, Robor (director: Alex
Proya, EE. UU. 2004), los robots controlados por el sistema de software
VIKI (Inteligencia Artificial Virtual) toman el control de las personas
para protegerlas (¢ J. Nida-Riimelin, N. Weidenfeld 2018, 64-70). Pero,
dependiendo de la situacién, esto significa que las personas individuales
tienen que pagar con su vida para proteger a la humanidad. Esto es
parte de la programacion, y no se considera un “manejo excepcional”
que se comprueba de modo especifico.

De igual manera, las aplicaciones militares —entre ellas, los drones—
deben considerarse intrinsecamente como violaciones de, al menos,

tres de las leyes originales de Asimov.

En la prictica, no obstante, el uso de drones militares se justifica y se
hace cumplir recurriendo a un “bien superior”, como la proteccién contra
la tirania y el genocidio. Quien aqui tiene el poder puede, empero, hacer
valer su punto de vista y sus intereses frente a argumentos controvertidos.
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Pese a ello, la ética digital rara vez es tan dramidtica. Es inevitable
que las decisiones deban tomarse sobre la base de juicios de valor
implicitos o explicitos. Cémo surgen y cémo pueden justificarse es el
tema de la siguiente seccién.

Las personas viven su mundo como una secuencia de situaciones que
tienen el efecto de estimular acciones humanas. Esto incluye procesos
internos, como el hambre o la sed, pero también situaciones sociales,
como en el trifico o en el trabajo. Cada situacién tiene parimetros de
decisién explicitos e implicitos que contienen juicios de valor ético, aun
si esto no es reconocible de inmediato.

Este es un gran desafio para el mundo digital cuando se trata,
por ejemplo, de aplicaciones no discriminatorias. El término
“discriminacién”, en el sentido de trato injusto a grupos de personas
a los que se les asignan determinadas caracteristicas, oscila entre la
discriminacién deliberada y no intencionada. Si la discriminacién
ocurre involuntariamente por la falta de conciencia de una determinada
minoria, esto da como resultado un vago sentimiento de inseguridad
para el programador individual: puede pasar por alto algo que ni
siquiera nota.

Ademis, el concepto de discriminacién siempre depende de
interpretaciones en el imbito social y politico. Lo que ayer se consideraba
normal puede verse hoy como discriminacién. Hasta los afios 60 del
siglo pasado, por ejemplo, la forma correcta de dirigirse a las mujeres
solteras en alemdn era “Friulein” (sefiorita). Hoy en dia, el término casi
se ha extinguido y se percibiria como extremadamente discriminatorio.

Por las razones mencionadas, los programadores toman decisiones
éticas incluso cuando no quieren o ni siquiera se dan cuenta. Si es asi,
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tiene sentido sopesar diferentes razones éticas entre si y, por ende, es
légico que las historias comunes de la ética normativa puedan volverse
relevantes en el contexto de la programacién digital. Por ello, las
siguientes explicaciones pretenden arrojar luz sobre las direcciones
principales, es decir, la ética utilitaria, deontolégica y de la virtud. La
ética cldsica de la virtud debe desarrollarse mds en la direccién de una
ética de los valores y una ética del equilibrio, porque esto abre un acceso
éticamente sélido, pero también pragmitico, a las decisiones éticas en
el mundo digital.

En la regién anglosajona, con su gran tradicién de busqueda
individual de la felicidad, la ética utilitaria estd particularmente
extendida. Esto sigue el estindar de la mayor felicidad del mayor
nimero formulado por Jeremy Bentham (1748-1832) (cf. J. Burns 2005,
46-61). La ventaja de la idea utilitaria radica en que es relativamente
facil de poner en préctica, ya que es muy probable asignar un nimero
en una escala ordinal a varios efectos. Si uno ignora los problemas
filoséficos detrds de cada teoria de medicidn, se llega a valores numéricos
para la conveniencia de decisiones éticas que pueden ser ficilmente
representadas de manera digital.

La supuesta buena capacidad de operacién de las decisiones éticas
en un enfoque utilitario omite, sin embargo, una serie de problemas
éticos graves. Cuatro de ellos se nombrardn a continuacién.

La exclusién de las decisiones sobre mensurabilidad de beneficios
deberia ser vista criticamente. Incluso la eleccién de la escala puede ser
un problema metodolégico porque los valores numéricos en una escala
de 0 a 5, en lugar de una escala de 1 a 3 o de 1 a 10, dan imdgenes
muy diferentes. Dichos temas se analizan en detalle en la discusién
metodoldgica de las ciencias sociales (¢, E. Roth, H. Holling 2018).
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El siguiente nivel de dificultad de aplicacién radica en el horizonte
temporal de beneficios. ;Existen beneficios a corto, mediano o largo
plazo? ;Cémo se definen exactamente a corto, medio y largo plazo?
¢Y quién decide la definicién éticamente correcta de un horizonte
temporal apropiado?

En tercer lugar, se trata de un andlisis complejo de intereses: ;Qué
beneficios intervienen en qué ponderacién? En principio, las cuestiones
éticas no pueden disociarse de las cuestiones de poder. No obstante,
debido a que los conflictos de poder y los conflictos de intereses también
son parte de la realidad, los programadores se sentirian injustamente
sobreexigidos si se esperara que sopesen cuestiones de poder e intereses
al mapearlos en la ponderacién digitalizada de los momentos de toma
de decisiones.

Por ultimo, una cuarta cuestién muy compleja se relaciona con
) y pl€]
el proceso de medicién real de los beneficios. ¢Se trata del beneficio
de una persona, una organizacién o una comunidad entera? ;Existen
procedimientos reconocidos para “medir” el beneficio correspondiente?
¢Esta medida también se aplica a todos los horizontes temporales, es
decir, a corto, mediano y largo plazo? ;O solo se muestran “opiniones”
sobre “posibles beneficios” al final?
p

En otro capitulo examinamos el ejemplo de la grabacién digital
del comportamiento de un anciano diabético residente en un hogar que
come chocolate. Entonces, sc6mo se deben evaluar los beneficios o dafios
del chocolate? ;Cémo se evalda el disfrute que siente el mencionado

anciano? ;Cémo se evalda el impacto econémico del posible deterioro
de su salud?

Esta discusién no debe llevarse a cabo aqui en detalle porque ya

estd claro que la evaluacién de beneficios da lugar, inevitablemente,
a una determinada posicién de poder. Quien tiene derecho a hacer
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cumplir su propia evaluacién de beneficios ejerce el poder. En lenguaje
socioldgico se habla aqui del privilegio de la definicién.

Eso se vuelve problemidtico cuando durante la programacién de
una aplicacién digital se supone, de manera implicita o explicita, un
cierto beneficio, con consecuencias en las situaciones de uso. Tales
consecuencias se pueden considerar como manifestacién de un
poder decisional indebido y, por lo tanto, como actos de “promocién
o disminucién de la humanidad”. Tal reduccién puede, por ejemplo,
residir en la sensacién de control externo, en lugar de una promocién
de la libre autodeterminacién.

El objetivo de las aplicaciones digitales deberia ser acrecentar la
humanidad ylalibre autodeterminacién. Debido a que las consideraciones
utilitarias no cumplen inequivocamente con este estindar, en ultima

instancia, no son un estindar adecuado para la ética digital.

En la Europa continental, a diferencia del utilitarismo, la ética
deontolégica de Kant (1724-1804), es decir, orientada hacia un
“debe”, tiene numerosos seguidores. “Obra de tal modo que trates a la
humanidad, tanto en tu persona como en la de cualquier otro, siempre
como un fin y nunca solamente como un medio” (I. Kant 1968, 429).

El enunciado bisico en el trasfondo de esta solicitud es, mds alld
de la prohibicién de la instrumentalizacién por parte de las personas, la
exigencia de una ética del deber que fije el estindar del comportamiento
individual a su generalizacién. “Obra sélo segin una méxima tal que
puedas querer al mismo tiempo que se torne en ley universal”. Esa es una
de las parifrasis comunes del imperativo categérico de Immanuel Kant.

La ventaja de la ética deontolégica es, por un lado, la clara
jerarquizacién del comportamiento a través de la conexién con una ley
general. El robo, por ejemplo, es una préctica claramente inadecuada
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parala legislacién de alto nivel. Una segunda ventaja de la ética kantiana
es la primacia de la persona que no debe convertirse en un fin, sino que
siempre tiene un valor intrinseco.

El a menudo descrito “dilema del tranvia” de la conduccién
auténoma tiene un efecto muy prictico, en el que la ética de Kant trabaja
en contra de una légica instrumental. El “dilema del tranvia” se refiere
a situaciones en las que no se puede evitar un accidente fatal (¢f C.
Misselhorn 2018, 190). En tal situacién, una vida no puede compensarse
con otra.

Los seres humanos no tienen derecho a esa compensacion, al igual
que las miquinas o los programadores de médquinas. Especificamente,
no se puede programar informacién adicional, como la edad de la
victima potencial del accidente, en la ruta de toma de decisiones de
un vehiculo auténomo, como si fuera éticamente mejor entregar a las
personas mayores a la muerte en un accidente, en lugar de hacerlo con

las mds jévenes.

El primer punto a criticar por las relaciones digitales en el nivel
préctico es la muy dificil operacionalizacién del imperativo categérico.
El programador medio no es un especialista en ética. El trabajo
conceptual filoséfico necesario para una aplicacién selectiva de la ética
deontolégica no suele ser, en absoluto, razonable para él.

Ademds, los expertos en ética profesional no siempre estin de
acuerdo entre ellos. Otra objecién retoma la cuestién de la viabilidad y
la lleva mas alld: :De qué tipo de leyes deberia tratarse y cémo deberian
interpretarse? Al final de cuentas, existen numerosas leyes que sirven
a grupos de interés muy especificos, pero que se aprueban y se hacen
cumplir. Incluso el robo se puede verter en forma de leyes, por ejemplo,
en el caso de la expropiacién de negocios judios durante el Tercer Reich.
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La ética deontoldgica es, en Gltima instancia, solo
parcialmente adecuada como punto de referencia para
evaluar la prdctica digital.

La consideracién de que talley esinherentemente ineficaz o al menos
inadmisible bajo la ley natural, o basada en principios deontolégicos,
juzga de manera inadecuada la realidad social de la aplicacién estatal de
las leyes, aun si estas son éticamente cuestionables o, de hecho, deben
ser desestimadas.

Ahora se podria argumentar que hablamos de leyes en un mundo
ideal. Desafortunadamente, en este contexto también cabe hablar de
falta de aplicabilidad en el mundo real. Después de todo, las personas
imaginan el mundo ideal de forma muy distinta. Una ética deontoldgica
no puede ir mds alld del alcance de una interpretacién individual del
mundo ideal.

El estindar de la ley general no se aplica a todos los contextos y
comportamientos sensibles y éticamente aceptables. Retomemos el
ejemplo del residente comiendo un trozo de chocolate. Sabe que le
queda poco tiempo de vida; unos dias mds o unos dias menos no le
importan. Ninguna ley prohibe comer chocolate, incluso cuando
existan riesgos para la salud.

¢Cudl seria la “ley general”® Es posible generar formulaciones y
erspectivas diferentes, pero lamentablemente contradictorias: “Todo
persp P
el mundo come lo que le gusta”, o “nadie dafia deliberadamente su
q g
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salud”, o “la autodeterminacién es el valor mds alto en comparacién con
las restricciones de salud”, o “el modelo a seguir para los demds también
se aplica a los residentes mayores que tienen apetito por chocolate”.

En cualquier caso, queda claro que no se puede esperar que un
programador desarrolle su propia posicién competente, aunque
siempre controvertida, sobre tales cuestiones. Por esta razén, la ética
deontolégica es, en ultima instancia, solo parcialmente adecuada como
punto de referencia para evaluar la prictica digital.

Un tercer enfoque ético se resume, a menudo, bajo el término
general de virtud o ética de actitudes.

Mientras que la ética utilitaria y deontolégica con Bentham y
Kant se remonta a dos autores del siglo XIX en la Europa cada vez
mis secular de la Revolucién Francesa, la ética cldsica de la virtud tiene
una multitud de fuentes, algunas de las cuales son muy heterogéneas,
en términos de tiempo y tema. Estos van desde la antigua Grecia hasta
la Edad Media cristiana. También conviene mencionar los enfoques
fenomenolégicos de la ética de los valores de Max Scheler (¢ff M.
Scheler 2014). El arco de la ética de la virtud abarca mas de 2000 afios,
y siempre incluye nuevas interpretaciones religiosas y seculares.

A menudo, las raices religiosas de la ética se pasan por alto en las
discusiones sobre filosofia académica. No obstante, estas son efectivas
en la vida préctica de millones de personas, y su impacto deberia ser
considerado igualmente por las personas sin convicciones religiosas
(¢f T Crane 2019). Ejemplos de convicciones religiosas generalmente
efectivas en el campo ético son la “regla de oro” de la reciprocidad y los
Diez Mandamientos biblicos.

Incluso la ética de las religiones del mundo no cristianas, a pesar de
toda su diversidad y diferenciacién, no es fundamentalmente una ética
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utilitaria o deontoldgica, sino una ética de valores, actitudes y virtudes.
El concepto algo anticuado de virtud es reemplazado, cada vez mds, por
el concepto de valores que guian la accién y el concepto de orientacién
al valor (¢f H. Joas 1997). Esto se aplica también al drea econémica (cf.
U. Hemel 2007). Cualquier interesado en una interpretacién moderna
de “virtud” y “virtudes” puede encontrar esto, por ejemplo, en Otto
Bollnow (1903-1991), Josef Pieper (1904-1997) o Alasdair MacIntyre
(nacido en 1929).

En el contexto europeo, la ética de la virtud se remonta habitualmente

a Aristételes (385-323 a.C.) o Tomas de Aquino (1225-1274).

El término “ética de la virtud” se refiere, entonces, al caricter de
una persona que actua, es decir, a los contextos éticos individuales. La
restriccién a la persona individual no es inevitable, sin embargo, porque
la orientacién en valores y el comportamiento habitual no son solo un
asunto de individuos, sino de organizaciones, instituciones y empresas.

Para Aristételes, el concepto de eudaimonia o felicidad estd en
primer plano. Si se le interpreta, no en términos de ética individual,
sino en términos de ética social, se llega a una orientacién hacia el bien
comin como principio de ética. Una expresién moderna de la ética
clésica de la virtud seria la orientacién valorativa en el equilibrio entre
la busqueda de la propia felicidad y la bisqueda del bien comun.

Esta perspectiva también me parece adecuada para el mundo
digital. La he representado desde que tuve ocasién en mi libro Valor y
valores: Etica para directivos (U. Hemel 2007) para reflexionar sobre mis
propias experiencias de gestiéon de una empresa con miles de empleados
con miras a la orientacién prictica de los valores. La discusién mds
reciente sobre propésitos corporativos (purpose) o finalidades de crear
“sentido” y de contribuir al bien comin va en la misma direccién. Puede
entenderse como una actualizacién o como una variante adicional
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de la “ética de la virtud” o una ética de orientacién de valores (¢f V.
Mourkogiannis 2006, F. Fink, M. Moeller 2018).

Una ventaja general del concepto de ética de las virtudes es su
viabilidad, combinada con transparencia y auditabilidad. Las personas
son capaces de aprender y pueden reconocer, de manera autorreflexiva,
su propio comportamiento como adecuado o como un error y corregirlo.
En todo caso, las acciones repetidas a lo largo del tiempo devienen
en actitudes vividas que, en ultima instancia, dan como resultado
orientaciones de valores estables que son o “vicios” o “virtudes”.

El matiz especifico de las actitudes valorativas es sociocultural
y situacionalmente distinto. De esta forma, dicha ética de equilibrio
cumple, en la préctica, con el principio de humanidad.

Veamos un ejemplo prictico. Un padre conduce hasta un lago con
su hijo, levemente discapacitado, y los hijos de los vecinos. Los tres
niflos que juegan resbalan, uno tras otro, en un embarcadero y caen
al agua. Para un padre, es una reaccién natural, y también éticamente
correcta, apresurarse a salvar primero a su hijo y, luego, a los demds.
En la ética de Kant, esto seria problemitico, ya que actuar por deber
no permitiria la preferencia por los propios hijos y los amigos. Para
los protagonistas de la ética utilitaria, por otro lado, podria surgir una
discusién sobre si no es éticamente necesario salvar a un nifio con mayor
productividad futura, en lugar del nifio discapacitado. Pero incluso una
discusi6n asi seria percibida por la mayoria de la gente —y con razén en
mi opinién— como una violacién del principio de humanidad.

El concepto de ética de la virtud puede ser criticado por su potencial
contradiccién y su posible falta de validez general debido a que es la
interpretacion situacionalmente flexible de los valores la que conduce
a las contradicciones, pues se cuestiona la consistencia general de la
accién. Esto puede verse como un argumento contra la universalidad.
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No obstante, pienso que esta critica, fundamentalmente justificada,
no es decisiva porque nosotros, como seres humanos, siempre estamos
atados a una perspectiva que influye en nuestra cognicién y accién
mediante la edad, el idioma, la cultura y la orientacién de valores. Es por
eso que nunca hay valores vividos sin el color y el tono concretos de un
horizonte de interpretacion situacional y contextualmente especifico.

Ademis, las personas son capaces de aprender, es decir, pueden
cambiar su comportamiento sobre la base de conocimientos mds
recientes. Y, finalmente, son capaces de usar la razén. Por lo tanto,
en las diversas situaciones de la vida distinguen segtn el caso y saben
adoptar criterios de conducta o de accidn, asi que entienden la razén
por la cual es mejor actuar de una manera en ciertas situaciones y de
manera distinta en otras.

La capacidad humana de abstraer nos permite reflexionar sobre
nuestros propios valores y configuraciones socioculturales y hacerlos
transparentes. Por consiguiente, una ética del equilibrio orientada a
los valores corresponde, en particular, al principio de transparencia,
equidad y posibilidad de corregir errores.

En consecuencia, no se debe reclamar la universalidad donde,
por ejemplo, la perspectiva especial de los hombres blancos mayores
se considera universalmente vilida. Mds bien, es justo y transparente
reflexionar sobre la propia perspectiva como una oportunidad y un
limite y, también, incluir otras perspectivas (entre ellas, las de las
mujeres negras mds jovenes) tanto como sea posible.

Esta argumentacién es de singular importancia para la préctica
digital porque los valores de equidad y transparencia estdn recibiendo
especial atencién en nuestro tiempo, incluso a nivel global. En otras
palabras: la humanidad se interpreta con vistas a la equidad y la
transparencia también en el dmbito digital.
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Al fin y al cabo, los valores de una ética del equilibrio se
pueden aplicar y entrenar bien. No es una desventaja que los valores
experimenten cambios con el tiempo que conduzcan a ajustes en el
comportamiento deseable y, por ende, en la programacién.

La ética digital presenta a los seres humanos retos en los que el recurso
a las anteriores teorias normativas de la ética llega a sus limites debido a
nuevas interrogantes, a la difusién de responsabilidad, a la gran cantidad
de actores y a las consecuencias que no se pueden valorar con claridad.

Por ejemplo, cualquier persona que programe una aplicacién no
solo debe actuar desde la sensacién de su propio entorno de vida,
sino también deberia poder reflejar los efectos en contextos sociales
mds amplios. Esto requiere de una préctica sistemdtica de ensefianza
y aprendizaje sobre valores y comportamientos que promuevan y no
menoscaben la humanidad. Como se describid, la solucién ideal para
una ética sensata del equilibrio es su interpretacién en el contexto de la
dignidad humana y los derechos humanos.

La orientacién normativa hacia la promocién de la humanidad
es una cosa; su justificacién biolégica, social y antropoldgica es otra.
La cuestién del origen y la validez de los valores (¢f H. Joas 1997) no
se desprende de la constitucién biolégica de la especie humana. Es
el examen de la representacién digital de valores lo que nos lleva a
preguntarnos cémo podemos entender la forma especifica en que los
animales, las personas y las mdquinas procesan la informacién.

Esta pregunta es de gran importancia para una “critica de la
razén digital”, incluso si evitamos las complejidades de la discusién
especializada en psicologia cognitiva y antropolégica (cf. M. W. Eysenck,
M. T. Keane 2010; E. Bohlken, Ch. Thies 2009). A fin de cuentas, es
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obvio que los humanos y los animales procesan informacién de su
entorno (¢ff H. Wagner 2020, 45-65). El hecho de que la informacién se
procese estd a veces relacionado con la teoria de que el cerebro humano
debe entenderse de la misma forma que una computadora.

La analogia computadora-cerebro en el cognitivismo (¢f J. R.
Andersson 1983, R. Gaschler, P. A. Frensch 2009, 156-163) no es de
gran ayuda para la ética digital, ya que termina en una especie de
razonamiento circular: las personas han creado computadoras con sus
cerebros y ahora interpretan el funcionamiento de sus cerebros segtn el
modo de las computadoras programadas digitalmente.

Sin embargo, calcular no es lo mismo que asignar un significado
o entender y, ciertamente, no es el entendimiento en un contexto
situacional. Las personas son mds complejas que las computadoras,
tanto por sus diferentes niveles de percepcién como por su horizonte
temporal y su capacidad para ser libres y autodeterminadas. La ética
digital debe tener en cuenta esta complejidad antropoldgica.

En este punto, me gustaria discutir mds en detalle el término de
“arquitectura mental” (¢f U. Hemel 2019, 335-350). La arquitectura
mental de una persona u organizacién significa una estructura
relativamente estable de habitos de percepcién, clasificacién interna,
reconocimiento de patrones y generacién de un cierto rango de

reacciones.

La arquitectura mental de una persona tiene, al mismo tiempo,
la caracteristica de formarse de manera histérico-biografica,
genéticamente condicionada y adaptada a la situacién. En otras
palabras, la arquitectura mental representa la totalidad de conexiones
significativas que, consciente o inconscientemente, pueden considerarse
tipicas del cardcter y la personalidad especifica de un individuo, ademads
de incluir evaluaciones emocionales y éticas.
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Nuestra arquitectura mental, en el sentido de recurso interpretativo
relativamente estable en el tiempo, pero que puede activarse segin la
situacion, decide la relevancia y plausibilidad de lo que nos sucede en
la vida (¢ff U. Hemel 1988, 290-290). Asimismo, la calidad de nuestra
clasificacién o formacién de categorias (encuadre) determina la
direccion e intensidad de nuestras reacciones ante una situacién dada
(“afrontamiento’; cf. ibid., 289).

Partimos de la observacién cotidiana de que las personas —como los
demds seres vivos— tienen que orientarse en su vida cotidiana y en toda
su vida. Estdn disefiadas para tomar decisiones que pueden entenderse
como prioridades en la ejecucién directa: hacemos una cosa y no la
otra. Comemos un trozo de tarta o prescindimos de él; vamos a nadar
o leemos un libro; recibimos formacién a largo plazo o la dejamos; nos
casamos y criamos hijos, o por varias razones no lo hacemos.

Los fenémenos aqui mencionados suelen ser examinados desde
aspectos como la percepcidn, la atencién, la memoria o la motivacién.
Desde el punto de vista de la arquitectura mental, se trata de la forma
subjetiva de una teoria unificada, una teoria individual sobre el mundo,
la cual comprende una autoimagen y una cosmovisién, un concepto
de nuestra propia identidad y un marco para nuestra comprensién
del mundo. La idea de arquitectura mental se refiere a la conexién
sistémica y sistemdtica de nuestra existencia en el mundo y nuestra
forma individual de acceso al mundo y procesamiento de este (¢f. U.
Hemel 1988, 543-564).

Las percepciones lingiisticas, emocionales y, en un sentido mds
estricto, cognitivas fluyen entre si en los seres humanos, pero no en
las médquinas. Las maquinas procesan la entrada y entregan la salida.
Como regla general, no hay una visién explicita y completa del mundo
y del “yo” detras de esto. La gente vive, y su vida no siempre se orienta
hacia la produccién funcional.
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A diferencia de las mdquinas, los humanos se ven obligados a
interpretar el mundo en términos del significado para ellos mismos.
Igualmente, tienen la tarea inevitable de interpretarse en el contexto
de su mundo. Como resultado, no solo obtienen una imagen de si
mismos y del mundo, sino que también forman su propia identidad en
la interaccién de la estructura genética, el cardcter sociocultural y el
autocontrol (¢f. U. Hemel 2017, 157-173). Las personas estdn obligadas a
interpretar el mundo, pero también tienen su propia competencia para
interpretarlo (cf. U. Hemel 1988, 556).

El concepto de interpretacién del mundo que se utiliza aqui estd
inicialmente relacionado con los eventos biolégicos. La gente tiene que
orientarse en su mundo, por ejemplo, enfocindose en la comida, el
peligro o la afiliacién social.

Debido a la neuroplasticidad del cerebro humano, y especialmente
ala capacidad humana de hablar, simbolizar y abstraer, la interpretaciéon
muy simple del mundo por parte de un nifio pequefio se desarrolla
dentro de un marco sociocultural dado. Con el tiempo, conduce a un
modelo de mundo socialmente adaptado y configurado individualmente
en el marco de la arquitectura mental de una persona. Dicho modelo
mundial incluye los resultados de la autoeducacién y el aprendizaje de
la identidad, de asumir roles e incorporarse, de manera que uno pueda
decir, por ejemplo: “Soy un centroeuropeo tolerante, de mente abierta,
con una buena educacién, y estoy particularmente comprometido con
mi propia familia”.

Los procesos de identificacién religiosa e ideolégica también se
reflejan en el modelo mundial de tal persona: “Tengo una educacién
cristiana, pero no estoy muy apegado a la Iglesia” o “No he sido
educado religiosamente, y he dejado abierta la cuestién de Dios y de
la religién”. La competencia fundamental para interpretar el mundo
se expresa, entonces, en el nivel de la propia comprensién de uno
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mismo y del mundo, pero también en supuestos psicolégicos sobre la

propia persona.

No obstante, dependiendo de la situacién, puede haber tensiones y
contradicciones entre el propio modelo de mundo y la interpretacién del
mismo, por ejemplo, si alguien estd convencido de que mentir no es bueno,
pero se deja llevar a la mentira durante un control policial del trifico. Por
lo tanto, se puede hablar de una brecha entre competencia y rendimiento
situacional, al igual que un pianista de clase mundial probablemente no
tocard un concierto de clase mundial cuando esté borracho y, por ende,
no esté en condiciones de manifestar su méximo potencial.

En cualquier caso, competencia y desempefio van de la mano pues la
competencia de interpretacién del mundo se expresa situacionalmente en
una interpretacién concreta de aquel (¢f. U. Hemel 1988, 559). Se trata de
la clasificacién situacional de lo que experimentamos y nuestra reaccién
ante él. Si un hombre se para en la cocina con un cuchillo grande y
levanta el brazo, podria ser un intento de asesinato o el tipico acto de
cocinar. Si nos paramos a su lado, activaremos emocionalmente nuestra
“competencia de interpretacién del mundo”. Los movimientos enojados y
agresivos podrian asustarnos; los movimientos relajados y decididos para
cortar verduras no serian motivo para una mayor atencién.

Sobre todo en el campo de la terapia conductual, la “teoria del
marco de referencia” desarrollada por Steven C. Hayes (¢f F. Binder et
al. 2020, 186) y la terapia de aceptaciéon y compromiso que se remonta
a ély sus colegas se han visto utilizadas con éxito (¢f. S. C. Hayes 2001,
8. C. Hayes, K. D. Strosahl, K. G. Wilson 2014). También se trata de
la “clasificacién”, es decir, del “encuadre” de lo que nos sucede. Por
consiguiente, los cambios en las clasificaciones pueden ayudar a obtener
una visién diferente de las cosas y, asi, evitar un estrés subjetivo excesivo
(¢f. F. Binder et al. 2020, 183-202).
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A primera vista, puede parecer sorprendente cuando aqui se alude
a investigaciones que originalmente se discutieron en campos como la
educacion religiosa, la psicologia cognitiva o la psicoterapia. En realidad,
la transferencia de procesos de clasificacion (encuadre) y la construccién
de modelos mundiales a aplicaciones digitales se recomienda porque los
sistemas basados en IA —como la conduccién auténoma— no pueden
funcionar sin un disefio correspondiente de un modelo ambiental con
procesos comparables de clasificacién, reconocimiento de patrones y
afrontamiento de la situacién. Por ello, las consideraciones sobre la
arquitectura mental son tanto ética como digitalmente relevantes.

Volvamos a nuestro ejemplo del “hombre enojado en la cocina”.
La relevancia de los modelos del mundo significativos se debe
principalmente a que se evitan las percepciones y reacciones incorrectas.
Es muy probable que ciertas percepciones erréneas conduzcan a acciones
incorrectas; por ejemplo, si reacciono con “calma” por una percepcién
inadecuada de la situacién, pero el hombre de la cocina estd realmente
enojado y me ataca de forma agresiva.

De modo que existen ciclos de retroalimentacién correctiva en
la relacién entre el mundo y el hombre, asi como en la relacién entre
el mundo y el sistema, que tienen un efecto en nuestro sistema de
conocimiento y accién. Sin un minimo de adaptacién, nadie puede
sobrevivir y ningun sistema puede funcionar. Sin embargo, a la inversa,
también es cierto que casi todas las situaciones estdn tan abiertas a la
interpretacién que se utilizan puntos de vista o “perspectivas” muy
disimiles de la interpretacién del mundo, las cuales pueden persistir
durante mucho tiempo.

La arquitectura mental incluye contextos culturales. Para mi suegra
colombiana, Leticia Hernindez de Duque (1923-2012), de Medellin,
habria sido cultural y personalmente apropiado reaccionar ante la
situacion descrita con el dicho: “Los hombres no tienen nada que hacer

4



ULRICH HEMEL

en mi cocina”. Era el caso en aquel entonces, pero hace mucho que eso
cambié en Colombia. Y “Dofa Lety”, como la llamaban todos, jsupo
adaptarse en sus ultimos afios! A diferencia de los programas digitales
previamente conocidos, logré adaptarse bien a este caso especial de
obsolescencia sociocultural en la vida cotidiana.

La clasificacién de una situacién o el encuadre determina los
patrones de comportamiento o reacciones activados (afrontamiento).
Ambos son contextual y situacionalmente diferentes, pero siguen
contextos evaluativos de nivel superior que pueden describirse como
un sistema de valores. La arquitectura mental de una persona no solo
consiste en un sistema de valores; no obstante, resulta inconcebible sin
actos de evaluacién mental y tonos emocionales-afectivos.

Esto puede demostrarse, entre otras cosas, mediante el fenémeno
del “disturbio ético” en su contexto histérico y sociocultural. Cuando
nacié6 mi primera hija, Sabrina, en 1980, compré un automdvil
particularmente seguro, un Volvo usado que tenia mds de 10 afios.
En aquel tiempo, esta marca sueca representaba el mejor estindar de
seguridad posible. El vehiculo ain no tenia cinturones de seguridad en
el asiento trasero. Entonces, no podiamos abrochar a nuestra hija. Eso
tampoco molestaba a nadie y, a menudo, pese a nuestras advertencias,
ella jugaba feliz durante los viajes.

Si mi hijo intentara transportar a su hija, mi nieta Amalia, que
nacié en 2019, sin una silla infantil adecuada, de inmediato surgiria
un “sentimiento de disturbio ético” muy masivo en todo el entorno
familiar. El encuadre de la situacién estaria asociado con “peligro para
el nifio” y “accién irresponsable”, pero también con las correspondientes
evaluaciones emocionales. En consecuencia, habria reacciones al lidiar
con la situacién (afrontamiento) que claramente hablarian en contra de
tales acciones.
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Esos ejemplos se refieren tanto al contexto individual como
al colectivo, tipico del tiempo y sociocultural de las evaluaciones
éticas. Si la arquitectura mental influye en nuestra evaluacién ética y
sistemdtica de situaciones —y, por ende, da forma a nuestro paisaje de
valores individuales y colectivos—, este siempre debe entenderse como
contextual y situacionalmente flexible.

Esto es fundamental para la ética digital pues lo dicho resulta
en requisitos concretos para la ética de la programacién y para las
aplicaciones digitales.

Por un lado, debe asegurarse que los contextos y criterios relevantes
de la evaluacién, en el sentido del sistema de valores subyacente, se
divulguen de modo transparente. Por otro lado, los programas deben
ser “revisables” y tener una “fecha de caducidad” porque las premisas
contextuales de su programacién pueden cambiar. Esto no solo se
muestra en los ejemplos del “hombre en la cocina” y los “cinturones
de seguridad en el asiento trasero”, sino que incluye cambios en las
evaluaciones que se hacen en la ley.

Tales cambios no pueden deducirse con precision del horizonte de
una argumentacion utilitaria y deontolégica de estindares normativos.
Por esta razén, la contextualizacién y la capacidad de revisién de los
sistemas de valores en una ética modernizada de la virtud y de la actitud
deben verse como una ventaja sobre una validez general ficticia.

Sin embargo, esto se aplica inicamente en conexién con el estindar
normativo de humanidad, ya que solo entonces estin disponibles
piedras de toque sustantivas, aunque controvertidamente discutidas.
Tales piedras de toque tienen el propésito de prevenir un relativismo de
valores y un deslizamiento hacia la barbarie, como en la dictadura nazi
o en otras dictaduras.
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La presentacién del funcionamiento de los sistemas mentales
y los valores asociados con ellos siempre es util cuando se trata de
argumentos éticos, especialmente la evaluacién y priorizacién de
decisiones y acciones.

No obstante, las aplicaciones digitales no pueden prescindir de tales
evaluaciones y priorizacién. Debido a que las habilidades lingiisticas
éticas son ahora parte de los requisitos para los profesionales digitales de
una amplia variedad, la ética digital también debe incluir una breve visién
de los métodos pricticos y reconocidos de toma de decisiones éticas.

Estos métodos son inicialmente independientes de las direcciones
tedricas fundamentales utilizadas dentro de la ética.

No es de extrafiar que en la ética, como en otras dreas de la vida, haya
procedimientos profesionales para evaluar la accién. La ponderacién de
intereses se considera la solucién ideal. Luego se toma una decisién de
acuerdo con el mayor bien o el menor mal.

Sucede con regularidad que las opiniones divergen. Nos
diferenciamos en nuestros modelos mundiales, planes de vida y
arquitecturas mentales. Esto conduce a tensiones y conflictos,
discusiones y malentendidos, una y otra vez. A veces, las emociones
tienen un efecto mds fuerte que los argumentos, lo que no es un buen
requisito previo para una decisién éticamente responsable.

Una opcién probada y comprobada para objetivar decisiones es
la consideracién ponderada de argumentos, que también se pueden
representar de manera digital. Debido a que generalmente se juntan
varios factores para una evaluacién, el método de ponderar los intereses
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puede disefiarse de tal forma que se asigne un valor en puntos para cada
argumento a favor y en contra.

El valor total de los puntos otorgados no debe exceder un valor
especifico; por ejemplo, 100 puntos. En un evento interactivo, al pegar
puntos en un rotafolio, por lo general se muestra ripidamente quién
estd ponderando qué argumentos de modo diferente y cémo, al final,
se inclina la balanza.

Por su parte, es éticamente deseable la creacién de transparencia
sobre las razones de las diferentes evaluaciones en juego. Ademis, el
método antes sefialado —de ponderacién de intereses con divulgacién
transparente de las ponderaciones realizadas— es muy adecuado para la
operacionalizacién digital.

A veces, el mismo problema es visto por una persona como una
ventaja y, por otra, como una desventaja. Si ambas tienen la misma
cantidad de poder de decisién, habrd un empate en la toma de
decisiones. Esto puede suceder sin ningtn conocimiento digital si, en
una pareja, una persona prefiere unas vacaciones junto al maryla otra en
la montafia. Silas dos mantienen alto el valor de la asociacién, entonces
pueden, por ejemplo, turnarse e ir al mar una vez y a las montafias la
otra. Asi se llega a la meta, a través del método de clarificacién ética de
valores, ya que ambas partes estin de acuerdo en la manera de tomar
decisiones ponderando un cierto valor como particularmente alto: el
valor de la asociacién.

Cuando se trata de programas digitales, es concebible que se pueda
parametrizar la ponderacién de los argumentos. Si esto no es posible,
debe quedar claro para todos los usuarios el hecho de que el modo en
que se lleva a cabo la ponderacién también representa una forma de
ejercicio del poder.
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Otro método se relaciona especificamente con la ponderacién
de las consecuencias o del impacto de una decisién. En tal caso, se
prescinde de juzgar si una decisién es “correcta” en el sentido ético.
Quienes eligen el método de evaluacién de impacto suelen estar en el
proceso de preparar una decisién. Porque solo cuando las consecuencias
se coordinan de antemano, segun criterios adecuados, tiene sentido la
ponderacién de intereses.

Si, por ejemplo, unas vacaciones junto al mar solo son posibles
en avién y unas vacaciones en la montafia lo son unicamente en tren,
habrd parejas que valoren la sostenibilidad. Entonces, su evaluacién de
impacto tenderd a ser mds en la direccién de “vacaciones en la montafa”,
ya que esto permite una huella de CO? significativamente menor.
Sobre la base de la aclaracién de valor a favor de la “sostenibilidad”, la
consecuencia de un consumo alto o bajo de CO? se considera relevante
para la decisién. Sin embargo, esto no se aplicard a todas las parejas.

El problema con la evaluacién de impacto radica en evaluar, de
manera inequivoca, qué consecuencias se estdn considerando realmente
y c6mo se ponderan las mismas. Si las consecuencias primordiales se
pasan por alto o se evalian de modo poco realista, es facil caer en la
tentacién de decisiones éticamente problematicas.

«z

Enmuchoscasos, noobstante, el término “éticamente problematico”,
o aun “poco ético”, se refiere a la falta de preparacién suficiente para la
decisién. Cualquiera que no se preocupe en la preparacién razonable
de una decisién importante siempre tomard una decisién poco ética,
incluso si, en retrospectiva, esto resulta ser la decisién apropiada, por
pura coincidencia.

Por lo tanto, la calidad del proceso de toma de decisiones pertenece
a la ética. Si como una manzana o una pera durante un descanso del
trabajo, puede no ser una decisién significativa, pero la construccién de
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una nueva presa o de un nuevo aeropuerto es asunto de muchos y tiene
una importancia politica considerable. Entonces, se puede formular lo
siguiente, como un criterio para medir la calidad de las decisiones éticas:
“Cuanto mds importante es una decisién y mayor su impacto, mds
profesionalmente debe prepararse y mds cuidadosamente debe sopesarse”.

Ademis de la aclaracién de valores y evaluaciones de impacto, el
procedimiento de evaluacién de riesgo-beneficio se incluye a menudo en
la ponderacién de intereses para una decisién. La evaluacién financiera
de una inversién, por ejemplo, es fundamental para las decisiones
econémicas. Luego, el beneficio y el riesgo se mapean principalmente
en términos monetarios. Un plan de financiamiento asume que la
liquidez utilizada inicialmente se ganard dentro de un cierto marco de
tiempo y bajo supuestos realistas (“retorno de la inversién”). Lo mismo
se aplica en el sector privado a la compra de una casa o un automévil.
Debe haber una probabilidad predominante de que, por ejemplo, un
préstamo también pueda repagarse.

En no pocos casos, la evaluacién de riesgos y beneficios orienta la
accién. Sin embargo, es éticamente problematico si solo se considera una
parte de aquellos como, por ejemplo, la mencionada dimensién monetaria.

Tomando esta idea, las empresas mds grandes han creado
sistemdticamente, en las ultimas dos décadas, los llamados “mapas de
riesgo”, mediante los cuales se evalda la probabilidad de ocurrencia y la
cantidad de dafio de los posibles riesgos, desde hurtos en tiendas hasta
grandes incendios, desde pirateria hasta dafios de reputacidn.

En el sector de los reaseguros, esta forma de andlisis de riesgos llevé
muy pronto al hecho de que las inversiones financieras en el sector del
carbén se consideraban criticamente y no se realizan mds. El trasfondo
de tal decisién financiera no es solo el cambio social en la evaluacién
ética de los combustibles fésiles, sino la creciente difusién de los criterios
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Si-las consecuencias primordiales se pasan por alto o
se evaldan de modo poco realista, es fdcil caer en la
fentacion de decisiones éticamente problemdticas.

de inversién ESG en el mundo financiero. Se trata de la consideracién
de los riesgos ambientales (environmental), las consecuencias sociales
(social) y 1a gestién empresarial conforme a las normas (governance).

No obstante, como suele ser el caso, no se puede llevar a cabo una
evaluacién de riesgo-beneficio sin la incertidumbre de las suposiciones
realizadas. Esto también se aplica cuando las ayudas digitales estin
disponibles, por ejemplo, en el apogeo de la pandemia del coronavirus,
en la primavera del 2020. Las reacciones demasiado tempranas tienen un
impacto econémico masivo, mientras que las demasiado tardias conducen
a un nimero comparativamente mayor de muertes por contagio.

Por ende, la discusién sobre la calidad ética de una decisién debe
tomar en cuenta la falibilidad de personas y maquinas. Si surgen nuevos
contextos, se deben sacar nuevas conclusiones. Sin embargo, pese a
toda falibilidad, una reaccién bastante rdpida a situaciones peligrosas
es un sello distintivo de las personas: intentan adaptarse una y otra vez,
cometen errores y los corrigen. Como resultado, en numerosos casos
estin dotadas de una “competencia en desastres” —propia de la especie
humana— que es considerable (¢f H. F. Angel 1996) y que describe la
compleja capacidad de sobrevivir y hacer frente a aquellos. Lo que no
se quiere decir aqui es la capacidad humana para generar catdstrofes y
que se halla tan presente.
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La “competencia en desastres” es dificil de representar digitalmente
porque los desastres se caracterizan por lo inesperado y la secuencia
de eventos que se prueba de antemano con una probabilidad muy
diferente. Pero la programacién que también cuenta con probabilidades
aparentemente pequefias en el sentido del “cisne negro” (N. N. Taleb
2008) corre el riesgo de volverse costosa y lenta. Demasiados escenarios
tendrian que ser considerados pues, en este contexto, el término “cisne
negro” significa la ocurrencia de eventos extremadamente improbables,
ya que los cisnes negros son muy raros en la naturaleza. No obstante,
si alguien desea tener en cuenta todas las eventualidades, un programa
serd costoso y engorroso.

Ademis, los programas de IA no son necesariamente mejores que
el sentido comin humano en caso de un desastre. Solo son mejores si no
se trata de una catdstrofe inesperada, sino de una secuencia desafiante
de eventos que han sido considerados de antemano en el programa. Sin
embargo, ello contrasta con las conclusiones que acabamos de indicar.

Resumiendo, el “maletin metodolégico” o la caja de herramientas
éticas para la toma de decisiones éticamente justificadas incluye, en
particular, la ponderacién de intereses sobre la base de una aclaracién de
valores éticos, la evaluacién de impacto, la evaluacién beneficio-riesgo y
la reflexién de principios fundamentales.

La calidad ética de una decisién depende del nivel adecuado de
preparacién de la misma. Pero, dado que las personas solo tienen una
vida util limitada y las decisiones se toman en un tiempo razonable, es
parte del profesionalismo ético evitar exageraciones en la demora o en
el tiempo utilizado para tomar una decisién.

Tales exageraciones incluyen escrupulosidad y dilacién, asi
como decisionismo e impulsividad falsa. Quien reflexiona durante
tanto tiempo antes de decidir si comerse una manzana o una pera
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porque se “muere” de hambre se convierte en victima de sus propios
escrupulos o de su exagerada “holgazaneria”, como antes se llamaba
a la procrastinacién. No obstante, aquellos que en pocos minutos
toman decisiones sobre una nueva planta de energia basindose en su
instinto parecen poco profesionales y pueden convertirse en victimas
de su adiccién a la toma de decisiones y la impulsividad. La “medida
apropiada” para preparar una decisién también depende de cémo se
maneja el cronograma disponible, no solo de la direccién de la decisién
que se ha tomado.

Volvamos a nuestro ejemplo: vacaciones junto al mar o en la montaiia.
Discutimos dos valores principales para una pareja casada: la asociacién
para la toma de decisiones y la sostenibilidad. ;Pero qué cuenta mis:
la colaboracién o la sostenibilidad? Bdsicamente, no hay una respuesta
general a esta interrogante, pues para cada situacién concreta de toma de
decisiones existen numerosos pardmetros que influyen.

Como se describi6, las personas organizan su paisaje de valores
intrinsecos o la “arquitectura de sus valores” (¢f. U. Hemel 2019, 335-350) de
modo jerdrquico, a la manera de una pirimide de valores. Hay pocos valores
superiores, varios valores destacados y numerosos valores base. Desde un
punto de vista técnico o matemitico, los valores pueden verse como vectores
para la priorizacién fictica de las acciones. En otras palabras, determinan
la direccién preferida de nuestras acciones al ponderar diferentes valores
situacionalmente importantes. El factor decisivo no es la retérica de los
valores, sino la prictica del valor real: se trata de la priorizacién “fictica”,

no “reivindicada’”, de las acciones humanas.

Esto conduce regularmente a tensiones entre el ideal y la realidad,
entre un valor y el otro. Este “conflicto de valores” surge, por ejemplo,
cuando la rapidez y el cuidado no se pueden lograr juntos: un gran
cuidado suele llevar mds tiempo, pero falta cuando las decisiones se
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toman a gran velocidad. Por lo tanto, son necesarios los “compromisos
en ponderar los valores éticos” que conduzcan a acciones concretas.

Podemos concluir que cada accién humana es un mapeo matemitico.
Sin embargo, debido al cardcter de caja negra de la practica humana, no
resulta ficilmente determinable entre las diferentes opciones de accidn,
que representan —consciente o inconscientemente— valores diferentes y,
al mismo tiempo, el conjunto de nuestra “arquitectura mental”.

Cada acto u omisién real es, por asi decirlo, un acto de equilibrio,
el buscar y encontrar un curso de accién éptimo que refleje los valores
fundamentalmente requeridos, pero también apropiados para la
situacion, de una persona o grupo de personas de la mejor forma posible.

Los métodos de toma de decisiones éticas descritos brevemente, en
particular el proceso de clarificacién de valores, deben complementarse
con una reflexién sobre principios en este contexto de posibles conflictos
de valores éticos. Dado que los principios guian la interpretacién de los
valores, son los hitos de la orientacién a la accién.

La disposicién de los valores en una jerarquia de valores no es fija;
P jerarq a;
depende de las experiencias de aprendizaje, los desafios situacionales
P p p ye, y
los contextos sociales. No “vemos” los valores anclados en nosotros, y solo
Y
podemos inferir los valores de los demds a partir de su comportamiento.

Esto requiere actos de interpretacién que, a su vez, pueden
matizarse subjetivamente. La cuestién de comprender la accién humana
y la relacién entre accién e interpretacion es tan emocionante como
compleja. Es el tema de la reflexién filoséfica, socioldgica y teoldgica,
aunque no se tratard aqui con mds profundidad (¢f H. J. Gadamer 1960,
K. Demmer 1985, W. Edelstein, M. Keller 1982, K. Joisten 2009).
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Pero si las personas ya son una “caja negra” para los demds, y a
veces incluso para ellas mismas, en términos de sus valores, entonces la
atribucién de ciertos valores a un comportamiento observado no es tan
clara como deseariamos. Después de todo, estamos de acuerdo con que
las acciones humanas se pueden atribuir a una persona especifica que
es responsable.

En el mundo digital, la relacién entre accién e interpretacion,
resultado y comportamiento, programacién y responsabilidad, plantea
nuevas y adicionales preguntas. En aplicaciones complejas, la salida
de una médquina programada digitalmente podria interpretarse como
“comportamiento” y, por ende, como el primer paso en la atribucién de
responsabilidad. Luego llegamos al drea de la ética de la mdquina y la
responsabilidad de la mdquina. Aqui debemos preguntarnos si existe
un comportamiento sin responsabilidad. La respuesta es “no” cuando
relacionamos el comportamiento solo con los humanos. Diferente es el
caso cuando, ademds de los humanos, atribuimos a los animales y a las
maquinas no solo la produccién, sino el “comportamiento” responsable.

La biologia del comportamiento (¢f K. Lorenz 1978) analiza el
comportamiento de los animales sobre la base de una observacién
intensiva, sin aplicar categorias éticas. Si este pensamiento se trasladara
a las maquinas, en la ética digital —andloga a la etologia cognitiva de
los animales— nos encontrariamos ante un nuevo tipo de “etologia
cognitiva de las mdquinas”. Lo atractivo de esto es que la cuestién de las
evaluaciones éticas del comportamiento de la miquina puede excluirse
metdédicamente. La atencién se centra en el resultado, el comportamiento;
no en la evaluacién del comportamiento de las méquinas.

Una reflexién profunda sobre los principios éticos argumentard que
la etologia cognitiva de las maquinas es, al menos, insuficiente. Los
animales estin determinados, en gran medida, por su ADN y otras
caracteristicas. Los seres humanos pueden tener la responsabilidad del
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bienestar animal y de su trato con los animales, también con miras a
las intervenciones en la linea germinal y los clones. No obstante, los
humanos no son necesariamente responsables del comportamiento de
los animales, pero hay excepciones, por ejemplo, con las mascotas. De
cierta manera, los perros reflejan el enfoque educativo de sus duefos,
por lo que estos son indirectamente responsables del comportamiento
de sus animales.

La ética digital, que se relaciona con la produccién de aplicaciones
y médquinas programadas digitalmente, estd mds cerca de las mascotas
que de los animales salvajes cuando se considera la atribucién de
responsabilidad. Nos guste o no, los productos digitales —como robots,
androides o software basado en IA- son una creacién humana a la que
todavia no le hemos atribuido su propio libre albedrio.

Volvamosala preguntasobre “comportamiento sin responsabilidad”.
Si la respuesta a la interrogante en torno a la existencia de un
comportamiento sin responsabilidad es “no”, volvemos al campo de la
accién humana. La salida de las maquinas seria, entonces, una extension,
un “banco de trabajo extendido”, un instrumento exteriorizado de la
accién humana. En consecuencia, las personas que crearon las maquinas

también son responsables del comportamiento de estas.

Con esta linea de pensamiento se podria justificar una forma de
J

hablar que se refiere a “ética anclada en las maquinas” y de “paisaje

de valor de las méquinas”. Solo los sujetos humanos —portadores o

programadores de tales valores de madquinas— son, en el mejor de los

casos, invisibles; en el caso mds dificil, no pueden ser identificados en

absoluto o, incluso, han muerto.

Por consiguiente, la pregunta sobre el “lugar” de la responsabilidad
del comportamiento de la mdquina no es ficil de contestar. La
exigencia de responsabilidad (H. Nissenbaum 1994, 73-80) en la
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programacién de la inteligencia artificial va exactamente en la direccién
de estas interrogantes. Dado que la responsabilidad también conlleva
responsabilidad legal, la reflexién sobre los principios de la ética digital
nos enfrenta a un dilema previamente no resuelto.

El problema de la responsabilidad digital incluye el conocimiento
de que pricticamente no existe un software libre de errores. Aun con
una probabilidad de 1:1.000.000 —es decir, con un error por millén de
lineas de programacién (lineas de codigo)—, habrd decenas de errores
en softwares complejos con varios millones de lineas. Solo en el nuevo
VW ID3, el software de la unidad de control para coordinar las
distintas unidades de control requiere 20 millones de lineas de cédigo
de software, como afirmé el proveedor, el CEO de Continental, en
una entrevista (Schwibische Zeitung, 13 de junio del 2020, p. 7). Los
errores de software no suelen ser dramdticos, pero si nos sefialan los
limites de la responsabilidad.

Al fin y al cabo, es casi imposible rastrear al programador
individual en busca de un error de programacién. Aparte de eso, podria
haber dejado la empresa hace mucho tiempo o, como se mencioné
antes, haber fallecido. La compaiiia responsable tampoco existe para
siempre; incluso las muy grandes pueden hundirse. La solucién podria
encontrarse donde haya un consenso en la arena politica para establecer
una especie de fondo de la industria para las fallas digitales. Ya existe
algo similar con el seguro concursal para operadores de viajes.

El problema de fondo va mds alld de la proteccién social y legal
contra los riesgos de las aplicaciones digitales. Bdsicamente se trata del
problema de la difusién de responsabilidad. Considerando una reflexién
sobre los principios, también se trata de ver difuminada la frontera entre
las acciones humanas y la responsabilidad por las aplicaciones digitales.
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Las mdquinas y los programas deben configurarse o
“parametrizarse”. Por lo tanto, la salida digital puede verse como
resultado de la programacién anterior y la configuracién realizada por
el operador. Pensemos nuevamente en el ejemplo del robot de cuidado
que registra e informa el consumo de chocolate de un residente mayor.
¢La responsabilidad de dicho comportamiento de notificacién recae en
el fabricante o en el operador? Estas y otras cuestiones similares serin
decididas por los tribunales en el contexto social a su debido tiempo.

Sin embargo, la difusién de la responsabilidad en un mundo
hibrido tiene otra cara —que podemos describir con los términos
“pseudopersonalidad”y “pseudosocialidad™en determinadasaplicaciones
digitales. La peculiaridad de las pseudopersonas es que el compaiero de
interaccién humano sabe cognitivamente que su contraparte no es una
persona humana, aunque no se siente asi emocionalmente. Es decir, la
otra persona parece una persona real. Entonces, se trata de una cierta
forma de disonancia cognitivo-emocional.

“Siri” y “Alexa” le hablan al usuario, pero no son humanos.
Vale la pena analizar por separado si debemos considerarlos como
pseudopersonas o cuasipersonas. En el caso de las cuasipersonas, la
diferencia entre hombre y médquina es atin mds borrosa que en el caso
de la disonancia cognitivo-emocional, la que al menos se puede hacer

consciente facilmente.

Los robots pueden simular o emular emociones. Esto va tan lejos
que permiten, inclusive, que el sexo digital se experimente como algo
placentero (cf hetps://fwww.wuv.de/tech/smart_sex_das _liebesleben_der_
zukunft, consultado el 12 de junio del 2020, a las 4:29 p. m.).La imaginacién
humana complementa lo que falta en la contraparte humana real. Las
llamadas bodas en solitario o sologamia son una forma extrema: una
persona se casa con si misma (cf https./fen.wikipedia.org/wiki/Sologamy,
consultado el 12 de junio del 2020, a las 4:36 p.m.). En Kioto (Japén), por
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ejemplo, hay una agencia de viajes especializada en esta practica (i4id.).
No sabemos hasta qué punto las parejas sexuales digitales con gafas
VAR desempefian un papel en entornos tan solitarios. Ello se puede
dejar al caso individual.

Hasta ahora, estos han sido casos extremos, pero la tendencia a
humanizar una contraparte digital aumentara en el futuro, no solo en el
sector del cuidado, en el mundo del juego o en el drea del placer sexual.
Los robots, los androides y los dispositivos digitales no son humanos;
no obstante, pueden crear la ilusién de una contraparte humana
mediante la salida de voz, el disefio de la superficie y un repertorio de
comportamiento apropiadamente programado.

La responsabilidad también se puede difundir en esta drea, como
en el caso del comportamiento adictivo digital (¢ U. Braun 2014).
Desde el 2018, por ejemplo, la adiccién al juego en linea se ha incluido
como una adiccién no material en el catilogo de diagnéstico de la
Organizaciéon Mundial de la Salud, segtn la CIE 11 (6 C 51.0).

Los avatares pueden entenderse como pseudopersonas. En su
mayoria, son representantes digitales o alias del jugador. Dado que
la persona es libre de elegir las propiedades de sus avatares, puede
modificar las propiedades naturales normalmente inalterables, como la
edad, el sexo o el color de la piel. Desde ese punto de vista, los avatares
son pseudopersonas porque actiian como personas, pero no lo son.

Al final, la responsabilidad digital surge de la interaccién entre
las personas y la sociedad. Nadie por si solo determina qué significa
justicia, quién tiene acceso a determinadas plataformas de internet, a
qué edad y quién es responsable de la mala conducta. Sin embargo,
estd claro que los procesos de educacién digital y ética de los medios
digitales (¢f G. Ulshifer, M. Wilhelm 2020) plantean enormes desafios
para los padres y las familias, pero también para las escuelas y los
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proveedores de formacién profesional. El objetivo es esa interaccién
de la razén y la emocién que nos permite asumir la responsabilidad de
nuestra propia vida.

De ningin modo esté clara, ademds, la decisién sobre qué valores
o principios vemos anclados en una situacién especifica. Nuestra
interpretacién situacional del desempefio de los valores puede variar
ampliamente. Cuando estamos en una ciudad calurosa con amigos,
es mds probable que ver una buena heladeria actualice el valor
“entusiasmo por la vida a través del disfrute del helado” que activar el
valor “entrenamiento de disciplina mental a través de la renuncia”.

Pero, scémo se debe configurar una aplicacién para motivarnos
a llevar una vida saludable? Al final de cuentas, puede ser que
simplemente estemos llenos por el desayuno y no tengamos ganas de
tomar un helado. O tal vez solo tenemos miedo de manchar nuestra
ropa. Entonces, la decisién “en contra de un helado” seria, en el mejor
de los casos, una expresién del valor de no hacerse dafio a uno mismo.
Sea como fuere, la ambigiiedad constitutiva de las situaciones de la vida
no se puede mapear de manera completamente digital.

Sin embargo, la falta de claridad en la atribucién de valores al
comportamiento externo es solo una cara de la moneda, porque la
huella de cada accién concreta, cuando se repite, conduce a estructuras
mentales estables, es decir, a “actitudes”, detrds de las cuales hay valores
interiorizados de individuos u organizaciones.

Como ya se menciond, la totalidad de nuestras actitudes éticas
representa nuestro “paisaje” o conjunto personal de valores, cuya
estructura, idealmente, sigue unos pocos principios comprensibles,
entre ellos la reciprocidad (como se formula en la Regla de Oro) o la
busqueda de un equilibrio entre el interés propio y el bien comin. Esto
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también se refleja en el doble mandamiento biblico del amor (“Ama a
tu préjimo como a ti mismo”).

No obstante, el equilibrio entre el interés propio y el bien comin
va més alld de la accién individual, y busca estructuras y procesos
adecuados en contextos mds amplios. Por lo general, el término “clima”
se definiria como un bien comun, por lo cual habria que debatir
cuestiones de responsabilidad ecolégica, que también se refiere a la
huella de carbono y su costo por efecto de las aplicaciones digitales,
como la transmisién por secuencias (streaming).

Debido a que no siempre podemos tener una discusién fundamental
en la ripida sucesién de situaciones de la vida, y a que nuestros valores
no son libremente intercambiables, necesitamos la estabilidad de este
paisaje de valores habitual. A su vez, ello no es independiente de
nuestro contexto sociocultural. Se superpone con el sistema de valores
de otras personas, aun cuando es individual en sus sutilezas. Se forma a
través de acciones repetidas con preferencias de valor similares.

Las acciones repetidas aumentan la probabilidad de que se elija la
misma opcién en situaciones similares. Es lo que se quiere decir con la
creencia de que las acciones conducen a actitudes. Esta “habitualizacién”
se aplica a nivel individual y a nivel colectivo, por ejemplo, en el dmbito
econémico con ética empresarial “habitual” (7 U. Hemel, A. Fritzsche,
J. Manemann 2012).

En resumen, nuestras acciones plasman actitudes; las actitudes se
transforman en sistemas de valores; los sistemas de valores moldean
rasgos de caracteres y, por fin, “virtudes”. Entonces, en este punto,
volvemos a la “ética de la virtud”.

En la prictica, significa que no podemos predecir con absoluta
certeza, ni para nosotros ni para los demds, cémo nos comportaremos
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en una situacién determinada. Sin embargo, el “paisaje de valores”
relativamente estable formado en una persona conduce a hipétesis
muy probables. “Como lo conozco, no pasa por una heladeria sin pedir
un helado”, seria una declaracién tipica sobre un amigo en la escena
descrita anteriormente.

La interpretacién de los valores y su relacién con los principios
no es arbitraria en nuestra experiencia subjetiva. Hay algunos
valores humanos maximos a los que seguimos volviendo individual y
colectivamente. Estos incluyen la verdad y la veracidad, la equidad y
la justicia, la no violencia y la amistad, pero también la asociacién y
la sostenibilidad. No es una coincidencia que, en octubre del 2018, el
Parlamento de las Religiones del Mundo afirmara solemnemente dichos
valores como valores compartidos por todas las religiones representadas
(¢f K. J. Kuschel 2019, 39-54, 8. Schlensog 2019, 28-38).

En contraste con tales valores, las virtudes cardinales cldsicas estin
mds orientadas hacia los rasgos de cardcter individual. En el lenguaje
actual podrian verse como competencias éticas clave. Estas son las
virtudes de la prudencia (prudentia), la valentia (fortitudo), la justicia
(tustitia) y 1a templanza (temperantia).

Desdelaperspectivaactual, en el caso dela zemperantia, buscariamos
una conexién con la prudentia, y probablemente hablariamos mas de
juicio inteligente, compromiso valiente, justicia, equilibrio o sentido

del equilibrio.

En la ética, incluida la ética digital, no se trata solo del
comportamiento de las personas en el sentido de la ética individual,
sino también del comportamiento de las instituciones, organizaciones
y empresas en el sentido de la ética social.
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Como muestran los ejemplos descritos, el equilibrio entre la ética
individual y la ética social se enfrenta a nuevos desafios, especialmente
en el mundo digital. Con bastante frecuencia, los intereses de una
institucién, una corporacién o un Estado son 6rdenes de magnitud mas
poderosos que los del individuo. Por ende, una reflexién ética sobre los
principios requiere de algunos principios socioéticos rectores que vayan
mids alld de las virtudes individuales.

Precisamente por eso merece la pena echar un vistazo a los
principios bésicos de la doctrina social cristiana. Se trata de la triada
de “personalidad, subsidiariedad y solidaridad” con miras al bien
comun. El valor central es la prioridad de la persona en el sentido de
personalidad, porque los sistemas econémicos y sociales no son un fin
en si mismos. Tienen que servir al ser humano y, ante todo, a la persona
individual (¢f U. Hemel 2013).

Dado que las decisiones se pueden tomar de forma centralizada
o descentralizada en las organizaciones sociales, el segundo principio
bésico de la ética social cristiana es la subsidiariedad. Las decisiones
deben tomarse al nivel directamente afectado, en la medida de lo
posible. Es el lugar correcto de la responsabilidad.

No obstante, los intereses del individuo o de los departamentos
descentralizados no deben ser a expensas del publico en general. Por
consiguiente, el tercer principio, la “solidaridad”, se refiere al nivel adecuado
de cohesién. El bienestar de la persona y el bien comtin deben equilibrarse.

Tal reflexién sobre los principios ético-sociales tiene sus ventajas
de cara a la ética digital pues, al contrario de numerosas publicaciones,
no se trata solo de la ética individual de los programadores, directores
generales u otras personas responsables o, a la inversa, de los
consumidores digitales, de los c/ickworkers u otros usuarios. Siempre se
trata de los efectos en la vida social en su conjunto.
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Observar a ambos lados, la ética individual y la ética social, agudiza
la conciencia de posibles conflictos de intereses y constelaciones de
poder. La realizacién de valores nunca ocurre en un espacio libre
de poder. Estd conformada, fundamentalmente, por un contexto de

p ) » P
intereses y opciones de accién que se basan en el poder efectivo o en el
poder del argumento.

Esto hace que la ética —incluida la ética digital- sea tan dificil como
necesaria: debe ofrecer principios mds alld de la constelacién del poder
y ampliar el espacio para la argumentacién. Pero también debe ser
capaz de lidiar con interpretaciones de valores en el ambito del poder.

Si el principio basico de humanidad se cita aqui constantemente
por una buena razdn, entonces, una tarea de la aclaracién de los
principios siempre incluye la reflexién sobre la situacién respectiva
y la constelacién que estd en juego. Porque de aquellas situaciones y
constelaciones surgen perspectivas del mundo y la visién de valores que
pueden ser muy diferentes, aun contradictorios.

La industria automotriz, por ejemplo, estimard el valor de la
movilidad en la prictica de modo diferente a una asociacién ambiental.
Los valores no se exigen ni se pasan por alto en una zona libre
de conflictos. Este es un caso de cémo, en su forma lingiistica, los
“valores” siempre pueden ser objeto de intereses retéricos, incluyendo la
« z . Z 4. »
retérica de combate ético”.

Se puede hablar de esta retérica cuando los valores se
instrumentalizan para los propios objetivos y propésitos. Porque
hablar de valores tiene no solo un cardcter descriptivo, sino también
publicitario: es una forma especial de autorretrato que habla de un ideal
que a veces es mejor, y a veces peor, cubierto por la realidad.
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En el mundo digital no se aplican valores diferentes a los de otros
entornos de vida. Por ello, la reflexién anterior sobre principios en el
equilibrio entre la ética individual y la ética social se refiere tanto al
mundo analégico como al digital.

El concepto de mundo de vida (Ledenswel?) utilizado en esta seccién
fue introducido en 1932 por Alfred Schiitz (1899-1959) para describir
el conjunto de huellas y patrones interpretativos de la vida cotidiana
que normalmente no se reflejan de manera especifica (¢f 4. Schiitz
1974). Por su parte, Alfred Schiitz estuvo fuertemente influenciado por
los andlisis fenomenolégicos de Edmund Husserl (1859-1938), lo que
enfatiz6 la diferencia —de hecho, la distancia— entre el mundo de la
ciencia y la vida cotidiana (¢f. E. Stroker 1979).

Precisamente porque vivimos en una época que se caracteriza por el
paralelismo de mundos profesionales y privados muy divergentes en la
ciencia, los negocios, la educacién y la politica, una “critica de la razén
digital” debe mirar las interrelaciones entre estas dreas. Alfred Schiitz
es pionero aqui: fue el primero en abordar la relacién entre el mundo y
las “formas de vida” en un lenguaje que todavia es sorprendentemente
fresco en la actualidad (¢ 4. Schiitz 1981).

El concepto del mundo de vida también puede ser ttil en la
transformacion digital, ya que esta se caracteriza por el hecho de que
no solo genera cambios técnicos, sino que tiene consecuencias sociales,
hasta la convulsién de la vida cotidiana y del mundo del trabajo.

La pandemia causada por el coronavirus, que estallé en enero de
2020, tuvo el efecto de un impulso adicional de digitalizacién en muchos
paises. La educacién abierta y la cultura abierta se han convertido en
palabras clave para acelerar el acceso digital a la educacién y a las
ofertas culturales digitales. Los cursos universitarios completos solo se
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llevaron a cabo en formato digital; las conferencias de liderazgo y las
rondas ministeriales, con videoconferencias.

La distincién entre ética individual y ética social se aplica, ademds,
a los distintos mundos digitales. En el dmbito individual, se trata de
nuestro manejo personal de los datos, pero también del alcance de
nuestro autocontrol en relacién con el potencial de dependencia digital
y adiccién a las redes sociales. Se trata de los derechos de libertad
digital frente al Estado y la sociedad: ;Cudnta privacidad tengo? ;Debo
estar resignado o indiferente al rastreo de las huellas de mis datos casi
universal, hasta el ultimo detalle, como algo inevitable en los tiempos
digitales, o hay formas y medios de comportarme de manera diferente?

La crisis del coronavirus ha llevado las preguntas a un nuevo nivel,
por ejemplo, cuando la palabra clave “rastreo” significa rastrear los datos
moviles de las personas infectadas en interés de la salud puablica. Dado
que la UE es sensible a las cuestiones de libertad y proteccién de datos, se
aplica el concepto arquitecténico de “rastreo paneuropeo de proximidad
con preservacién de la privacidad”, que observa el cumplimiento de
las normas de proteccién de datos europeas y alemanas, y accede, de
modo anénimo, a los contactos epidemiolégicamente relevantes de las
ultimas tres semanas, sin registrar el perfil de actividad del usuario. La
aplicacién de advertencia del coronavirus del Gobierno federal aleman
—a la que se puede acceder desde junio del 2020— se ha desarrollado
respetando las normas arriba mencionadas.

De cualquier manera, el trabajo y la profesién siguen formando
parte del mundo digital. Y aqui surgen viejas preguntas en una nueva
figura. Si el teletrabajo se vuelve regla, en lugar de excepcién, squé
pasa con la seguridad de datos necesaria? ;Hasta dénde llega el control
digital de los tiempos de trabajo y descanso? ;Qué significa el liderazgo
en un mundo digital en el que incluso la actual canciller Merkel tuvo
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que trabajar desde casa a fines de marzo del 2020 debido al contacto
con un médico que pudo estar infectado con COVID-19?

A suvez, ;como afecta la transformacion digital a la educacién y las
condiciones sociales? ;Cuiles son las consecuencias para la cuestién de
lainclusién y la exclusién, del acceso y la participacién? ;En qué medida

a sociedad civil local, regional, nacional y mundial es responsable de
1 dad civil local, regional, ly dial ponsable d
permitir dicha participacién a través del acceso digital?

Mis ain, squé conceptos son adecuados para transmitir la
competencia digital y la educacién digital de tal modo que las
posibilidades de internet conduzcan a un desarrollo mds amplio, en
vez de encerrar al individuo en su propia burbuja de filtro? ;:Cémo
logra combinar el uso de los medios digitales con actitudes éticas que
promuevan la autodeterminacién y las habilidades para la vida, en
lugar del control externo y la dependencia? Entonces, ;cémo deberia
disefiarse una ética de los medios digitales? (¢f J. Bedford-Strohm, A.
Filipovic 2020, 47-63).

Estas preguntas tienen alcances que van hastala ética de los deportes
digitales (E-Sport) y la ética de los juegos digitales (Gaming). De tal
manera, impactan profundamente en nuestro mundo social cotidiano;
llegan al mundo de los trabajadores de los medios de comunicacién y
los trabajadores sociales; a los que participan en la educacién escolar y
a los tedlogos, los activistas y las familias individuales. Surgen tanto
entre semana como los domingos y dias festivos.

Sin embargo, es justamente esta penetracion digital de las diversas
formas de la vida cotidiana lo que conduce a la necesidad de que no solo
desarrollemos una ética del mundo digital, sino también, paso a paso,
una ética profesional digital. Esta se centraria en la amplia gama de
campos de aplicacién digitales, con sus preguntas y contextos especificos.
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La educacion abierta y la cultura abierta se han convertido
en palabras clave para acelerar el acceso digital a la
educacion y a las ofertas culturales digitales.

En el mundo laboral, solo una ética profesional digital nos prepara
para las caracteristicas particulares del mundo digital con sus elementos
de continuidad y discontinuidad. Hoy en dia, la competencia profesional
incluye las competencias digitales especificas de cada profesién. Es una
exigencia central, no obstante, entender que tal competencia digital deberd
comprender, asimismo, unas habilitades linguisticas y de accién éticas.

La ética en el mundo digital se enfrenta, por lo tanto, a la tarea de
repensar todos los dmbitos sociales y personales de la vida. Y esto se
aplica, en particular, a la cuestién de quién tiene qué responsabilidad
en el espacio digital. Por tal motivo, siempre hay que hacer la pregunta:
¢En qué medida podemos y debemos asignarle la responsabilidad de
sus acciones al individuo en una sociedad altamente individualizada?
¢Hasta dénde se extiende la responsabilidad de las organizaciones?

Y si es cierto que toda forma de tecnologia ya contiene decisiones
preliminares sobre la responsabilidad y la difusién o desdibujamiento
de la responsabilidad, ¢no deberia ser posible prestar atencién a
las cuestiones éticas a la hora de programar? Este es el enfoque que
persigue la exigencia de ética por disenio (Ethics by Design), es decir, la
consideracién de la ética en la planificacién e interpretacion, el “disefio”
de productos digitales.
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Un martillo se puede utilizar para fijar clavos, pero también como arma
homicida. Lo mismo se aplica a un automdvil, que estd sujeto a dicha
ambivalencia de uso funcional y posible abuso. En la cultura cientifica
y social actual, la exigencia de la “neutralidad” ética de la tecnologia se
deriva del uso éticamente positivo de un lado y del uso inadecuado de
la tecnologia del otro.

Esta idea, sin embargo, ha sido criticada con razén. Por supuesto, es
correcto que las centrales nucleares se empleen para generar electricidad
sin CO? aunque se pueden utilizar, ademds, para el enriquecimiento
militar de uranio. También es cierto que la posibilidad de uso indebido
va de la mano con un esfuerzo de seguridad mucho mayor, porque las
centrales nucleares podrian ser susceptibles de sabotaje en determinadas
circunstancias. Mientras tanto, la cuestién del almacenamiento de las
barras de combustible enriquecidas no se ha resuelto, por lo que existe
un gran escepticismo sobre las plantas de energia nuclear en muchos
paises. Como resultado, se inici6 la busqueda de formas regenerativas y
mis descentralizadas de generacién de energia.

Este ejemplo muestra que cada producto técnico y cada tecnologia
estin asociados a implicaciones éticas directamente vinculadas con esa
tecnologia y que conducen a evaluaciones controvertidas. La tecnologia,

« » . « . »
por ende, no es “neutral” sino portadora de “valores incorporados”,
los cuales pueden discutirse de manera controvertida y ponderarse de
modo diferente. Pero esta realidad no quita el hecho de que los valores
son parte de todo tipo de tecnologia.

Lademanda de ética por disefio toma en serio tales consideraciones

)
y quiere situar la reflexién ética sobre los beneficios y los limites éticos
de un programa en el inicio de la planificacién y el disefio.
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Hay cinco principios que deben observarse:

Responsabilidad (Accountability)

Alineacién con los valores de los grupos de usuarios (Alignment)
Explicabilidad (Explainability)

Cumplimiento de los derechos sobre los datos de los usuarios (User
Data Rights)

Justicia (Fairness)

Con estas barandillas conceptuales, la ética por disefio crea su
propio mundo lingtistico que promueve la reflexién ética y la capacidad
de discurso. Esto incluye variaciones de los valores fundamentales
requeridos, por ejemplo, mediante la adicién explicita de valores como
transparencia (¢ransparency), sostenibilidad (environmental sustainability)
y confiabilidad (re/iability) o mediante matices mds lingtiisticos como, por
ejemplo, cuando se trata de justicia en vez de equidad o cuando se habla
del derecho a la privacidad (privacy) en lugar del respeto de los derechos
de los datos (User Data Rights), segtin un documento publicado en abril
del 2020 por un grupo de estudio en nombre de la VDE y la Fundacién
Bertelsmann (https:/www.ai-ethics-impact.org/en, consultado el 14 de
julio del 2020, a las 9:01 p.m.).

Esto no cambia el hecho de que los mundos del discurso de los
programadores, filésofos de la tecnologia, éticos y profesionales digitales
no son idénticos a los intereses y el “mundo de vida” de los usuarios y
un puablico més amplio. Por consiguiente, siempre queda imperfecto
el esfuerzo por evitar un “sesgo” (bias), es decir, una distorsién o una
unilateralidad de la propia perspectiva.
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No obstante, la ética desde el disefio y el disefio sensible al
valor (¢f B. Friedman, D. G. Hendry 2019) son pasos importantes en
la direccién de la “innovacién responsable”, donde los efectos éticos y
sociales ya estdn involucrados en la investigacién y creacién de nuevos
programas, con o sin inteligencia artificial.

El término “disefio sensible al valor” proviene originalmente del
campo de la interaccién cerebro-computadora, pero también se usé para
dreas como identidad, tecnologia de sensores o nanotecnologia en el
sector farmacéutico (cf F. Dechesne et al. 2013, 173-181; J. Timmermans
y otros 2013).

Biésicamente, parece haber una creciente consideracién sobre las
consecuencias éticas y sociales de la tecnologia digital (cf P. Kirchschliger
2020). No todo lo que es posible tiene sentido ético y social. Definir
dénde estdn los limites es una cuestién de debates sociales y, més alld,
una cuestién de politica.

En una comunidad democritica, sin embargo, los debates sociales
y la politica requieren de una amplia participacién. Puede suceder que
los caminos incorrectos solo se reconozcan después de un lapso y que
las buenas soluciones necesiten tiempo para implementarse.

En definitiva, todavia estamos en el inicio de la transformacién
digital del mundo y la sociedad. Por lo tanto, en mi opinién, las
cuestiones sobre responsabilidad y equidad en el uso de la tecnologia
digital serin ain mds importantes en los préximos afios (¢f H.
Nissenbaum 1994, 73-80).

La equidad practicada y percibida por los usuarios genera confianza
(¢f. N. Copray 2010). Pero la confianza es el recurso crucial para la
aceptacién de nuevas tecnologias que realmente deberian beneficiar a
las personas.
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Debido a que la equidad (fzirness) ha pasado a primer plano como
un valor superior del disefio social -mds alld de las fronteras nacionales—,
en la siguiente seccién abordaré la cuestién de la equidad digital como
un nuevo desafio, especialmente para las empresas y las organizaciones.

Cuando se trata de la arquitectura mental de organizaciones e
instituciones, se puede hablar de sistemas de valores, visiones del mundo
y “arquitectura mental”, como ocurre con los individuos. En el caso de
los usuarios humanos, por lo general no se reflejan explicitamente ni se
plantean para la discusién, sino que se hacen notar mediante un cierto
tono emocional de su propia experiencia de usuario.

Un cliente puede sentirse como un “factor de disturbios y molestias”
porque tiene que hacer clic laboriosamente en menus engorrosos. Pero,
ademds, puede disfrutar de la agradable sensacién de recibir una ayuda
significativa. En el mundo empresarial, se trata del término experiencia
de usuario o “user experience” (UX). Sila orientacién al valor se toma en
serio para las empresas digitalmente activas, la equidad debe reflejarse
en la experiencia del usuario.

Hasta la fecha, esa tarea solo ha sido reconocida parcialmente.
Y aqui, también, la experiencia del usuario debe ir precedida de
decisiones especificas de la empresa. En la prictica, no obstante, el
aspecto ético del comportamiento de las empresas digitales ain parece
en gran parte desinformado y sin esfuerzos de reflexién consciente.
Por ende, vale la pena examinar mds de cerca el término “equidad
digital” (¢ U. Hemel 2016).

Veo, al menos, siete requisitos parciales para la equidad digital
(digital fairness):
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Autodeterminacién informativa (Privacy by Design)
Reciprocidad digital

Transparencia

Trazabilidad (Tracing und Tracking)

Fecha de caducidad regulada

Escalacién regulada

Credibilidad digital

La “autodeterminacién informativa” se vincula al valor de la
libertad, que se expresa en la autodeterminacién de una persona.
Para las empresas digitales, implica la observancia del derecho a la
privacidad, por ejemplo, a través de disposiciones para la privacidad
desde el diseno. Esto significa que las aplicaciones y los programas
estin disefiados de tal modo que los usuarios deben decidir activamente
ser “generosos” con la transferencia de sus datos. De lo contrario, se
aplica un ajuste de fébrica bastante “restrictivo”.

La idea bésica de la autodeterminacién informativa es el derecho
a los propios datos. Por consiguiente, quien genera datos debe tener
derecho a decidir cémo se utilizan.

Tomemos nuestros datos de movimiento como ejemplo. Aqui
espero de un fabricante de teléfonos inteligentes y de un fabricante de
automoviles que yo tenga ficil acceso a mis propios datos, al menos
en forma de datos sin procesar. Esto no descarta oportunidades para
proveedores comerciales; por ejemplo, si me ofrecen una tarifa para
ciertos servicios de datos o cuando me ofrecen un precio para la
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respuesta a mi pregunta personal: “sDénde estaba yo exactamente el 9

de octubre del 2019>”.

Lareciprocidad digital parece ser dificil de representar en la relacién
entre un solo usuario y grandes empresas de datos. Sin embargo, el
valor de la reciprocidad ya se establece en la “regla de oro™ no debes
tratar a los demds de manera diferente a como quieres que te traten a ti.
Asi que es un “dar y recibir”.

Esto podria incluir la siguiente regla: si un usuario genera datos de
forma voluntaria, recibe acceso a determinados andlisis o remuneracién
por los datos suministrados. La idea de una “nube publica” y una
“sociedad fiduciaria de recopilacién de datos (RD)”, desarrollada
en el Capitulo 5, va en esa direccién y promueve los inicios de una
« . »

democracia de datos”.

La reciprocidad digital fomenta la participacién. Por lo tanto, tiene
un valor emocional inmediato cuya importancia no debe subestimarse.
Los “servicios de equidad” o los “derechos de acceso” podrian
convertirse en una nueva moneda para proporcionar y generar datos
digitales. Esto es particularmente cierto cuando se brindan “servicios
de valor agregado”, como el acceso a evaluaciones o comparaciones
agregadas. Ya existen pricticas que propenden a ello y que mejoran la
“experiencia de usuario”.

La transparencia es uno de los valores centrales de la sociedad
civil actual. Queremos saber quién estd detrds de una empresa, qué
sucede con nuestros datos y cémo deben utilizarse. Detrds del valor
de la transparencia se halla, entre otras cosas, el valor de la honestidad
y la confiabilidad, pero también la informacién sobre posibles
oportunidades y riesgos de la generacién y uso de datos. Lo contrario,
la falta de transparencia, significa pérdida de control, descontrol y
posibilidad de précticas desleales. La transparencia es un activo muy
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valioso, mds ain en el mundo digital, y estd estrechamente relacionada
con la “justicia percibida”.

La trazabilidad es un desarrollo posterior tipico que surge del
mundo digital. La posibilidad técnica de “rastreo y seguimiento” ofrece
nuevas posibilidades de control, de manera que la “rastreabilidad” se
relaciona con el drea privada y la discusién en torno a la cuestién de la
adecuada proteccién de la privacidad.

En este sentido, los intereses de los empleados y los clientes
digitales son dignos de proteccién. Veamos un ejemplo: si un empleador
puede realizar un seguimiento, no solo de los viajes de negocios, sino
de los viajes privados de un representante de ventas, ello iria demasiado
lejos segun nuestra comprension de la libertad. En el 2020 se discutié
intensamente si el Estado deberia poder utilizar perfiles de movimiento
para controlar la propagacién del coronavirus y, en el contexto
democritico en Europa, llevé a un consenso predominante: si, eso es
aceptable, pero solo con el consentimiento de los afectados.

El requisito de una fecha de vencimiento regulada para el uso de los
datos generados es otra caracteristica especifica del mundo digital. En
el 4ambito politico, el tema se debatié bajo la cuestién de la “retencién
de datos”, aunque también se trata de espacios privados y aplicaciones
comerciales. Si tengo la posibilidad de decidir si mis datos se pueden usar
durante 3 dias, 3 meses o 3 afios, y luego eliminarlos, esto crea libertades
que estarian en conflicto con los intereses de las empresas de datos. En
cualquier caso, la transparencia de un momento en el que se borran los
datos o un “sello de caducidad digital” originan confianza y credibilidad.

Debido a que puede haber conflictos de intereses digitales, se trata,
asimismo, del valor de una escalada regulada. No siempre tiene que
tratarse del gran umbral de la jurisdiccién general. Pero podria haber un
defensor del pueblo digital y un tribunal de arbitraje digital que aclaren
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los hechos en el sentido de mediacién y den valoraciones razonadas.
Ciertamente, no dejarian de influir en la practica digital general y en la
jurisprudencia. Ademads, pueden desarrollarse de forma especifica por
sector y, en consecuencia, contribuir a la ética profesional digital.

No obstante, puede haber etapas de escalada regulada a nivel de
empresas individuales mediante 6rganos de reflexién adecuados, por
ejemplo, en el marco de consejos de ética digital o juntas de ética digital,
porque un mundo complejo y emergente también requiere de foros
de intercambio regulado sobre diferentes puntos de vista y conflictos
de interés que tienen lugar a un nivel mas informal que aquel de las
autoridades formales.

La combinacién de la realizacién satisfactoria o no satisfactoria
de los valores mencionados conduce, en ultima instancia, a un indice
de credibilidad digital. La equidad digital, la credibilidad digital
y la creacién de confianza van de la mano. En el mejor de los casos,
representan el ecosistema emocional de una empresa o institucién, y
son un indicador de su viabilidad futura.

El objetivo de la equidad digital es, por ende, una triada de
objetivos comerciales comunicativos, éticos y précticos. Y asi como
en Alemania existe la fundacién publica Stiftung Warentest —para
la evaluacién objetiva y profesional de ofertas de productos—, podria
existir un “Indice de credibilidad digital fundamental” o un “Indice de
equidad digital fundamental” para evaluar el comportamiento de las
empresas y las organizaciones. Sobre la base de grandes cantidades de
datos, una institucién de este tipo condensaria las diferentes formas de
experiencia del usuario, en términos de equidad digital, y las convertiria
en un instrumento para monitorear las ofertas digitales.

La ética digital va mds alld de las intuiciones subjetivas. Necesitamos
darle la importancia ética al espacio social, contrario a los intereses

79



ULRICH HEMEL

puramente comerciales. La ética digital, en consecuencia, se conectard
con los valores mds importantes para una sociedad humana.

La ética digital no cae del cielo, incluye elementos de continuidad y
discontinuidad. Este capitulo deberia mostrar que podemos ver a la
humanidad como un criterio para los desarrollos digitales. En el
sentido del 4iz de “artesania ética” que hemos comentado, hablamos
de una reflexién sobre principios con el estindar de una pregunta muy
simple: “;Se trata de promover la humanidad?”.

Hemos discutido en detalle que aqui hay diferentes interpretaciones.
Por consiguiente, se requiere de procedimientos para resolver conflictos
de valores, a veces también a través de decisiones de mayoria politica.
Y, sin embargo, a una tecnologia, a un programa, a una aplicacién, a
una instalacién, se le puede muy bien preguntar sobre las condiciones
en las que nos hace la vida, no solo mas ficil y placentera, sino mds
humana. La pregunta opuesta también se aplica: ;Bajo qué condiciones
el efecto deseado se convierte en el opuesto, de modo tal que nuestra
vida finalmente se vuelve inhumana?

La orientacién hacia la estrella guia de la humanidad se interpretara
de manera distinta segin la afiliacién sociocultural, profesional,
religiosa e ideolégica.

No obstante, un criterio comun tiene sentido por, al menos, dos
razones. Por un lado, sirve como base para evaluar pasos y decisiones
especificos, por ejemplo, con miras a la “equidad digital”. Por otro lado,
la “humanidad”, en el sentido de una pirimide de valores ordenada
jerdrquicamente, crea un tirén en el que se puede basar la interpretacién
de todos los valores posteriores en un sistema de valores. En otras
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palabras, el valor central de la humanidad forma el horizonte de
interpretacion de los demads valores.

Pesar estos valores es, bdsicamente, un acto de equilibrio, pues las
personas consideramos lo que hacemos y cémo lo sopesamos en cada
situacién de nuestra vida. A menudo se hace recurriendo a las rutinas
cotidianas. Pero las actitudes detrds de los hdbitos también surgen de
acciones concretas sobre las que podemos reflexionar y las que podemos
cambiar en caso de duda.

El continuo desde las decisiones cotidianas hasta las grandes
cuestiones éticas del mundo, desde la guerra y la paz, desde el principio
y el final de la vida, desde el amor y la justicia, puede describirse
como una dindmica de acontecimientos en busca del mejor equilibrio
posible. A la luz de una interpretacién religiosa del mundo, podriamos
entender tal dinimica como un intento de estar a la altura de nuestra
responsabilidad ante Dios. En el sentido de la ética confuciana, como
una busqueda de equilibrio entre el orden y la armonia celestial y
terrenal. Sin embargo, también podemos interpretarla y vivirla sin
recurrir a sistemas religiosos especificos.

La cuestién de cémo se pueden equilibrar el orden y la armonia
entre las necesidades del individuo y la sociedad es un problema que
afecta directamente al mundo digital. Cuando el cientifico educacional
Volker Schubert describe la practica educativa japonesa como la “puesta
en escena de la armonia” (V. Schubert 1992) se trata, ademds, de la
cuestién de la distribucién de pesos. ¢Cudnta libertad puede reclamar
el individuo? ;Cudnto control social es razonable?

No es casualidad que la tensién entre libertad y control sea uno
de los temas fundamentales de la ética digital. Esta es precisamente
la razén por la que los valores de equidad y transparencia son tan
relevantes para la accién, porque sirven como filtros para el ejercicio
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del control y el poder bajo el lema: el poder ya se ejerce, al menos de
forma transparente y segun las reglas de la equidad. Esto se aplica tanto
a la politica como a los actores econémicos, es decir, para pequefias y
grandes empresas.

En toda dindmica social, ya sea en una relacién de pareja, en la
vida laboral o en la gran politica, los comportamientos concretos tienen
efectos psicolégicos. Las consecuencias de la confianza o la destruccién
de la confianza son decisivas para la estabilidad de las relaciones,
incluyendo la productividad de economias enteras.

La confianza puede describirse como una expectativa positiva del
comportamiento de los demds (¢f G. S. Leventhal, J. Karuza, W. R.
Fry 1980, 167-218). La confianza implica el riesgo de decepcionarse.
Por lo tanto, describe una combinacién peculiar de expectativas
racionales y eventos de relaciones comunicativas en multiples ciclos de
retroalimentacién. En sus limites, la confianza se convierte en descuido
y atrevimiento, en mania de control y en desconfianza exagerada.

Promover la humanidad significa habilitar la confianza. En dltima
instancia, esta es también la preocupacién de la idea de ética global
originalmente formulada por Hans Kiing (¢f H. Kiing 1990, U. Hemel
2019a). Me parece fascinante que los representantes de las principales
religiones del mundo pudieran ponerse de acuerdo sobre valores
comunes, a saber: la veracidad, la justicia, la no violencia, la asociacién y
la sostenibilidad (c¢f K. J. Kuschel 2019, 39-54; 8. Schlensog 2019, 28-38).

Acd no hay espacio para desarrollar estos valores en detalle. Solo
tenemos que demostrar algo: la ética digital puede apoyarse en una rica
reserva de valores humanos que, en su totalidad, representan un marco
ético para la actividad digital y para cuestiones como los derechos de
acceso y participacion.
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Los conflictos e incertidumbres de valores no significan un obstdculo
para la buisqueda de una ética digital adecuada a nuestro tiempo.
Efectivamente, los conflictos de valores se pueden resolver mediante
el proceso de clarificacién y balance de valores, y las incertidumbres se
pueden eliminar. La pregunta central que debe plantearse una y otra
vez es a dénde queremos llegar como individuo, como empresa, como
institucién y como sociedad civil global en su conjunto.

Es esta discusién la que debe repetirse para cada aplicacién digital
individual, pero no carece de objetivo y propésito. Porque con la estrella
guia de promover la humanidad mediante la creacién de confianza en la
equidad yla transparencia, tenemos a mano una brijula vilida, relevante
y practicable de ética digital que puede proporcionar orientacion.

La pregunta es c6mo le damos forma a nuestro futuro. Por ello, en
el ultimo capitulo de este libro se planteard la cuestion de las utopias y
distopias, las esperanzas y las visiones aterradoras del mundo digital.

83



Referencias bibliogrdficas

Anderson John R., The Architecture of Cognition, Cambridge Mass 1983.

Angel Hans-Ferdinand, Der religiése Mensch in Katastrophenzeiten,
Religionspadagogische Perspektiven kollektiver Elendsphdnomene,
Frankfurt/M.: Lang 1996 (Habilitation 1994, Universitit Regensburg).

Anzenbacher Arno, Einfithrung in die Ethik, 3. Auflage, Disseldorf:
Patmos 2003.

Asimov Isaac, Meine Freunde, die Roboter. Miinchen: Heyne 1982.

Bedford-Strohm Jonas, Filipovic Alexander, Mediengesellschaft
im Wandel, Theorien, Themen, ethische Herausforderungen,
in: Gotlind Ulshofer, Monika Wilhelm (Hrsg.), Theologische
Medienethik im digitalen Zeitalter, Stuttgart: Kohlhammer
2020, S. 47-63.

Bielefeldt Heiner, Philosophie der Menschenrechte, Grundlagen
eines weltweiten Freiheitsethos, Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft 1998.

Binder Franziska, Werner Amelie, Fiilop Rea, Parzer Peter, Koenig
Julian, Resch Franz, Kaess Michael, Indizierte Stressprivention
bei Jugendlichen im Gruppensetting-Manual fir einen
Akzeptanz- und Commitmenttherapie-basierten Ansatz, in:
Praxis der Kinderpsychologie und Kinderpsychiatrie, Bd. 69,
2020, S. 183-202.

84



Bohlken Eike, Thies Christian (Hrsg.), Handbuch Anthropologie,
Der Mensch zwischen Natur, Kultur und Technik, Stuttgart:
J. B. Metzler 2009.

Bollnow Otto F., Wesen und Wandel der Tugenden, Frankfurt/M.:
Ullstein 1958.

Bostrom Nick, Superintelligenz, Szenarien einer kommenden

Revolution, Berlin: Suhrkamp 2016.

Braun Ulrike, Exzessive Internetnutzung Jugendlicher im familialen
Kontext, Analysen zu Sozialschicht, Familienklima und elterlichem
Erwerbsstatus, Wiesbaden: Springer Fachmedien 2014.

Burns James H., Happiness and Utility, Jeremy Bentham’s Equation,
in: Utilitas 17, 2005, Nr. 1, S. 46-61.

Copray Norbert, Fairness, Der Schliissel zu Kooperation und
Vertrauen, Gitersloh: Gutersloher Verlagshaus 2010.

Crane Tim, Die Bedeutung des Glaubens, Religion aus der Sicht eines
Atheisten, 2. Aufl. Berlin: Suhrkamp 2019.

Dechesne Francien, Warnier Martijn, Van den Hoven Jeroen,
Ethical Requirements for Reconfigurable Sensor Technology:
A Challenge for Value Sensitive Design, in: Ethics and
Information Technology 15, 2013, no. 3, S. 173-181.

Demmer Klaus, Deuten und Handeln, Grundlagen und Grundfragen
der Fundamentalmoral, Freiburg/Breisgau: Herder 1985.

De Waal Frans, Der Mensch, der Bonobo und die zehn Gebote, Moral
ist dlter als Religion, Stuttgart: Klett-Cotta 2015.

85



Dickel Sascha, Enhancement-Utopien, Soziologische Analysen zur
Konstruktion des Neuen Menschen, Baden-Baden: Nomos
2011 (Dissertation Universitit Bielefeld 2010).

Edelstein Wolfgang, Keller Monika (Hrsg.), Perspektivitit und

Interpretation, Beitrige zur Entwicklung des sozialen

Verstehens, Frankfurt/M: Suhrkamp 1982.

Eggensperger Thomas, Engel Ulrich, Bartolomé de las Casas,
Dominikaner-Bischof, Verteidiger der Indios, 2. Auflage,
Mainz: Matthias-Griinewald 1992.

Eysenck Michael W., Keane Mark T., Cognitive Psychology, A Student’s
Handbook, 6. Auflage, Hove-New York: Psychology Press 2010.

Fink Franziska, Moeller Michael, Purpose Driven Organisations, Sinn,

Selbstorganisation, Agilitit, Stuttgart: Schaefer-Poschel 2018.

Friedman Batya, Hendry David G., Value Sensitive Design, Shaping
Technology with Moral Imagination, Cambridge/Mass.: MIT
Press 2019.

Gadamer Hans-Georg, Wahrheit und Methode, 7. Auflage, Tiibingen:
Mohr Siebeck 1960.

Gaschler Robert, Frensch Peter A., Kognitivismus, in: Eike Bohlken,
Christian Thies (Hrsg.), Handbuch Anthropologie, Der Mensch
zwischen Natur, Kultur und Technik, Stuttgart: Metzler 2009,
S. 157-163.

Gehlen Arnold, Der Mensch, Seine Natur und seine Stellung in der
Welt, (urspringlich 1940), hrsg. von Karl-Siegbert Rehberg,
Frankfurt/M.: Vittorio Klostermann 1983.

86



Grimm Petra, Keber Tobias O., Zollner Oliver (Hrsg.), Digitale
Ethik, Leben in vernetzten Welten, Stuttgart: Reclam 2019.

Hagencord Rainer, Die Wiirde der Tiere, Eine religiose Wertschitzung,
Gitersloh: Gutersloher Verlagshaus 2011.

Hayes Steven C. (Hrsg.), Relational Frame Theory, A Post-Skinnerian
Account of Human Language and Cognition, New York:
Kluwer 2001.

Hayes Stephen (sic!) C., Strosahl Kirk D., Wilson Kelly G., Akzeptanz-
& Commitment Therapie, Achtsamkeitsbasierte Verinderungen
in Theorie und Praxis, Paderborn: Junfermann 2014.

Hemel Ulrich, Ziele religioser Erziehung, Beitrige zu einer integrativen
Theorie, Frankfurt/M.: Peter Lang 1988 (Habilitation
Universitit Regensburg 1988).

Hemel Ulrich, Wert und Werte, Ethik fiir Manager, Ein Leitfaden fur
die Praxis, 2. Auflage, Miinchen: Hanser 2007 (Valor y valores:
Etica para directivos, Barcelona 2007).

Hemel Ulrich, Fritzsche Andreas, Manemann Jirgen (Hrsg.),
Habituelle Unternehmensethik, Von der Ethik zum Ethos,
Baden-Baden: Nomos 2012.

Hemel Ulrich, Die Wirtschaft ist fiir den Menschen da, Vom Sinn und
der Seele des Kapitals Ostfildern: Patmos 2013 (Economia para el ser
humano, Sentido y alma del capital. Siglo del Hombre, Bogotd 2016).

Hemel Ulrich, Tolerance and the “right of error” in a world of religious
plurality, in: Markus Krienke, Elmar Kuhn (Hrsg.), Two

indispensable topoi of interreligious dialogue. New “languages”

far beyond the dead ends of dialogue, Wien 2017, S. 65-78.

87



Hemel Ulrich, Heimatund personale Selbstbildung. Eine padagogische
Reflexion, in: Ulrich Hemel, Jirgen Manemann (Hrsg.), Heimat
finden-Heimat erfinden. Politisch-philosophische Reflexionen,
Paderborn: Wilhelm Fink 2017, S. 157-173.

Hemel Ulrich, Was heiflit eigentlich digitale Fairness? https:/
www.institut-fuer-sozialstrategie.de/2016/11/10/was-heisst-
eigentlich-digitale-fairness/ Veréftentlicht am 10. November
2016; abgerufen am 16. April 2020 um 9.23 h.

Hemel Ulrich (Hrsg.), Weltethos fiir das 21. Jahrhundert, Freiburg:
Herder 2019 (U. Hemel 2019a).

Hemel Ulrich, Mentale Architektur und Wirtschaftsanthropologie - eine
Zukunftsaufgabe, in: Sebastian Kiessig, Marco Kithnlein (Hrsg.),
Anthropologie und Spiritualitit fiir das 21.Jahrhundert, Festschrift
tir Erwin Mode, Regensburg: Pustet 2019, S. 335-350.

Hemel Ulrich, Was ist Wahrheit? Die Wahrheitstihigkeit der Weltund
die Weltethos-Idee, 2020, in: www.institut-fuer-sozialstrategie.

org, abgerufen am 25.4.2020.
Joas Hans, Die Entstehung der Werte, Frankfurt/IM.: Suhrkamp 1997.
Joisten Karen, Philosophische Hermeneutik, Berlin: De Gruyter, 2009.

Kant Immanuel, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, in; Kants
Werke, Akademie-Textausgabe (AA), Bd. IV, Berlin 1968.

Kirchschlager Peter, Digital Transformation and Ethics, Ethical
Considerations on the Robotization and Automatization of

Society and Economy and the Use of Artificial Intelligence,
Baden-Baden: Nomos 2020.

88



Kiing Hans, Projekt Weltethos, Miinchen: Piper 1990.

Kuschel Karl-Josef, Weltreligionen im Dialog tiber Weltprobleme, Die
Erklirung des Parlaments der Weltreligionen in Chicago, in: U.
Hemel (Hrsg.), Weltethos fiir das 21. Jahrhundert, Freiburg/Br.
2019, 39-54.

Leventhal G. S., Karuza Jurgis, Fry W. R., Beyond Fairness, A Theory
of Allocation Preferences, in: Gerold Mikula (Hrsg.), Justice
and Social Interaction, New York: Springer 1980, S. 167-218.

Lorenz Konrad, Vergleichende Verhaltensforschung. Grundlagen der
Ethologie, Wien/New York: Springer 1978.

Maclntyre Alasdair, Der Verlust der Tugend, Zur moralischen Krise
der Gegenwart, Frankfurt: Suhrkamp 1995 (engl. 1981).

Margalit Avishai, Politik der Wiirde, Uber Achtung und Verachtung,
2. Auflage, Berlin: Suhrkamp 1997.

Misselhorn Catrin, Grundfragen der Maschinenethik, Stuttgart:
Reclam 2018.

Mourkogiannis Nikos, Purpose, The Starting Point of Great
Companies, New York/Basingstoke: Palgrave Macmillan 2006.

Nida-Riimelin Julian, Weidenfeld Nathalie, Digitaler Humanismus,
Eine Ethik fiir das Zeitalter der Kunstlichen Intelligenz,
Miinchen: Piper 2018.

Nissenbaum Helen, Computing and Accountability, Communications

of the ACM, 37, Nr.1, 1994, S. 73-80.

89



Parlament der Weltreligionen,  https:/parliamentofreligions.
org/parliament/global-ethic/fifth-directive =~ und  https://
parliamentofreligions.org/publications/towards-global-ethic-
initial-declaration, abgerufen am 11.4.2020, 19.34 h.

Pieper Josef, Gesammelte Werke, hrsg. von Berthold Wald, Band 4:
Schriften zur Philosophischen Anthropologie und Ethik: Das
Menschenbild der Tugendlehre, Hamburg: Felix Meiner 1996.

Pirner Manfred L., Lihnemann Johannes, Bielefeldt Heiner (Hrsg.),
Human Rights and Religion in Educational Contexts, Cham:
Springer International Publishing 2016.

Roth Erwin, Holling Heinz, Sozialwissenschaftliche Methoden,
Lehr- und Handbuch fiir Forschung und Praxis, 5. Auflage,
Berlin: De Gruyter 2018.

Scheler Max, Der Formalismus in der Ethik und die materiale
Wertethik, hrsg. von Christian Bermes, Hamburg 2014
(Original: 1913-1916).

Schlensog Stephan, Das Weltethos-Projekt, Drei Jahrzehnte globaler
gesellschaftlicher Dialog, in: Ulrich Hemel (Hrsg.), Weltethos
fir das 21. Jahrhundert, Freiburg/Br.2019, S. 28-38.

Schubert Volker, Die Inszenierung der Harmonie, Erziehung
und Gesellschaft in Japan, Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft 1992.

Schiitz Alfred, Der sinnhafte Aufbau der sozialen Welt, Eine
Einleitung in die verstehende Soziologie, Frankfurt am Main:
Suhrkamp 1974 (urspriinglich Wien: Springer 1932).

90



Schiitz Alfred, Theorie der Lebensformen, hrsg. von Ilja Srubar,
Frankfurt/M.: Suhrkamp 1981.

Singer Peter, Animal Liberation, Die Befreiung der Tiere, Eine neue
Ethik zur Behandlung der Tiere, Minchen: Fischer 1982 (2.
Aufl. 2015).

Spiekermann Sarah, Digitale Ethik, Ein Wertesystem fiir das 21.
Jahrhundert, Miinchen: Droemer 2019.

Stroker Elisabeth (Hrsg.), Lebenswelt und Wissenschaft in
der Philosophie Edmund Husserls. Frankfurt am Main:
Klostermann 1979.

Taleb Nassim Nicholas, Der Schwarze Schwan, Die Macht hochst

unwahrscheinlicher Ereignisse, Miinchen: Hanser 2008.

Tiedemann Paul, Was ist Menschenwiirde? Eine Einfithrung,
Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 2006.

Timmermans].,ZhaoY., VandenHoven]., Ethicsand Nanopharmacy:
Value Sensitive Design of News Drugs, in: NanoEthics 5, 2011,
S. 269-283.

Ulshofer Gotlind, Wilhelm Monika (Hrsg.), Theologische Medienethik
im digitalen Zeitalter, Stuttgart: Kohlhammer 2020.

Wagner Hermann, Der Mensch als Tier, die biologische Perspektive,
in: Ulrich Like, Georg Souvignier (Hrsg.), Der Mensch - ein
Tier. Und sonst? Interdisziplindre Anniherungen, Freiburg/Br.:
Herder 2020, S. 45-65.

Ziebertz Hans-Georg (Hrsg.), Menschenrechte, Christentum und
Islam, Berlin: LIT 2010.

91



\ :,,«
M

1

ERRLLLL AL LYY

1110

0O00100O0T11




Religion digital y humanidad digital



— O
—QQr—r—
CO—~—O——00—0O0
O-—O—0O0~0Or~r—r
—O —O—~0O0—rr
(@) -

Or—r—r—r

0100

1

—

1000

o
(@]
o
o

(0]

010001
1

1010001

10




Las cuestiones religiosas producen repetidamente cierto malestar
en la vida social y, en especial, en los contextos académicos, entre
los cientificos naturales, sociales y econémicos. No se puede negar
que existe la religién, pero cualquier debate sobre ella puede terminar
facilmente en una zona tabu.

A esto contribuye la preocupacién por entrar en el drea de las
sensibilidades emocionales. Después de todo, a menudo no se sabe
qué opinién tiene el interlocutor y con qué intensidad se encuentra
ideolégica y religiosamente ligado a una creencia. La otra cara de la
moneda es la suposicién cientifica de que la religién y las concepciones
religiosas dificilmente pueden discutirse de forma cientifica.

El filésofo britdnico Tim Crane se expresé de manera muy reflexiva
desde una perspectiva atea (T. Crane 2019). El impulso antirreligioso
de las fuerzas cientificas reconoce que las ciencias empiricas —como la
sociologia de la religién, la psicologia religiosa y la historia de la religién
y de la teologia— deben tomarse en serio de acuerdo con los estindares
cientificos. Las propias concepciones religiosas, sin embargo, son
relegadas apresuradamente al reino de la opinién subjetiva, quizis
incluso al esoterismo, la supersticién y la pura especulacién.
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Las reservas correspondientes también se aplican en el dmbito
de la religién digital. En primer lugar, la transformacién digital no
necesita una superestructura religiosa o ideolégica. Por lo tanto, para
muchas personas, tratar las cuestiones de la religién digital con todas
sus formas extrafias y bizarras no es importante o, en el mejor de los
casos, irrelevante.

Por otro lado, la velocidad y la calidad de la transformacién digital
plantean nuevas interrogantes, como la demarcacién entre personas y
méquinas. Ademds, el mundo de las computadoras, los ciborgs y la
inteligencia artificial estimula la imaginacién de novelistas, cineastas y
productores de videojuegos. De esta actividad surge lo que contiene el
término “ciencia ficcién”™ una mezcla de ciencia y ficcién, de tecnologia
y fantasia. Parte de dicha fantasia se centra, a su vez, en la posible
superioridad de las mdquinas superinteligentes o “seres mdquina”.

La conexién entre la idea de seres superiores y maquinas digitales
sobre la base de la inteligencia artificial lleva, entonces, al drea de
la especulacién filoséfica y teolégica y a lineas de pensamiento que
conducen, en cierta medida, al drea de la religién y la religiosidad.

En 1986, el autor estadounidense John Updike (1932-2009)
escribi6 una novela llamada La versién de Roger, en la que, entre otras
cosas, se alude a una prueba de Dios basada en el procesamiento
electrénico de datos (¢f J. Updike 1990). Alrededor de 30 afios después,
la novela Mdquinas como yo, del britinico Ian McEwan, aborda una
cuestién completamente diferente: ;Puede el androide Adam pensar,
sentir y actuar como un humano, para que no deba ser destruido, sino
que se le otorguen los derechos de una persona? Por consiguiente, la
destruccién de la miquina seria tan problemdtica como un asesinato

(I. McEwan 2019).
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La cuestiéon de la personalidad de un androide controlado por
inteligencia artificial no es solo un asunto de novelas. Mas bien, nos
encamina rdpidamente hacia cuestiones legales, filoséficas y religiosas.

Si vemos la dignidad humana como el punto de partida para los
sistemas de valores éticos y una moralidad cotidiana prictica para las
personas en la sociedad civil global y local en el siglo XXI, surge la
cuestién de la justificacién de la dignidad humana.

En el contexto religioso, las interpretaciones cristiana, judia
e isldmica tratan del hombre a imagen de Dios. El texto cldsico en
Génesis, Capitulo 1, versiculo 26, “Entonces dijo Dios: jHagamos a
las personas a nuestra imagen como a nuestra semejanza!”, es la base
de las ideas sobre la justificacién de la dignidad humana a la imagen de
Dios. Incluso la palabra “educacién” se relaciona con la “formacién” del
ser humano en la direccién de esta “imagen de Dios”, como muestra el
historiador de la educacién religiosa Hans Schilling en su atin cldsico
estudio de la historia del concepto de “formacién” (H. Schilling 1961).

Por ende, el ser humano tiene una dignidad fundamental e
inalienable, que se expresa en su personalidad. Si una persona es una
persona, entonces con Immanuel Kant es un fin en si mismo: no debe
convertirse ella misma en un fin. Si una persona es una persona, es
capaz de controlarse y asumir la responsabilidad. Por lo tanto, puede
ser considerada responsable, pero también rendir cuentas en el sentido
de presentar buenas razones para sus acciones.

Nuestro sistema legal democraticamente legitimado descansa sobre
esta base. Los motivos religiosos pasan a un segundo plano porque el
discurso de los derechos humanos y la apelacién a la dignidad humana
ya se han desarrollado, durante mucho tiempo, independientes de los
argumentos teolégicos y las lineas de razonamiento religiosas.
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La personalidad y, por consiguiente, la responsabilidad personal
siguen siendo una base indispensable para dar forma a la sociedad
civil mucho mis alld de Europa. A menudo, las raices religiosas de la
personalidad y la dignidad humana a imagen de Dios ya no se tienen
en cuenta hoy. No obstante, poseen una fuerza definitoria que también
afecta al campo de la religién digital.

En el texto biblico, la creacién del hombre por Dios va de la
mano con la llamada “comisién de creacién”, que estd formulada de
la siguiente manera: “Y los bendijo Dios, y les dijo: Fructificad y
multiplicaos; llenad la tierra y sojuzgadla” (Gen 1, 28).

En tiempos de crisis climdtica y declive de la biodiversidad,
la gran mayoria de los tedlogos interpretan el texto de modo mds
cauteloso y critico que en siglos anteriores. Se refieren, por ejemplo,
a la responsabilidad de la preservacién de la creacién —que es parte
de la comisién de creacién—, para asi lograr la conectividad de su
interpretacién biblica con el movimiento ecoldgico actual.

Sin embargo, la historia biblica sobre la creacién del hombre a
imagen de Dios plantea preguntas duraderas, ya que la personalidad
humana no se puede tener sin libertad. La libertad, empero, implica
el poder de actuar, pero también la responsabilidad. La dignidad
humana y la imagen de Dios marchan a la par. La creacién del hombre
como persona en libertad y responsabilidad va de la mano con las
consecuencias, a veces dramdticas, de la libertad en la Conditio humana,
con la culpa y la maldad, con la impotencia y la desesperacién, con el
infinito y los duros limites de la finitud.

La cuestién metafisica de la transformacién digital se puede
deducir ficilmente de estas consideraciones: ¢Es la Conditio humana
también una Conditio machinae? Es decir, ;las mdquinas inteligentes
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Las raices religiosas de la personalidad y la dignidad
humana a imagen de Dios poseen una fuerza definitoria
que fambién afecta al campo de la religion digital.

y las entidades digitales tienen el atributo de la persona, con todas sus
consecuencias?

Entonces, no serian los programadores de inteligencia artificial
sino los seres mdquina basados en esta IA los responsables, pero
ademds serian culpables, poderosos y, al mismo tiempo, impotentes
como nosotros, los humanos. En otras palabras, serian personas
creadas a imagen del hombre. Y de la personalidad de las mdquinas
habria que inferir su dignidad personal. Por ende, la destruccién de
una mdquina seria asesinato u homicidio involuntario, al igual que,
en la actualidad, el asesinato de una persona se llama “asesinato” u
“homicidio involuntario”.

Estas lineas de pensamiento son fascinantes porque, asi como
debemos aprender a complementar la diferencia entre humanos y
animales con la distincién entre humanos y médquinas, de cierta forma
duplicariamos la historia de la creacién. Dios crea al hombre a su propia
imagen. Por otra parte, el ser humano crea seres digitales segin su
propia imagen.

Varias fantasias van de la mano con una nueva historia de creacién.
La doctrina cldsica de las propiedades de Dios con la atribucién de
omnipotencia y omnisciencia estd siendo redescubierta en el campo
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digital. Si uno sigue las teorias de la conspiracion cotidiana, escucha
)

una y otra vez que los grandes actores digitales “saben todo sobre

nosotros” y “nos controlan”.

Si observa mds de cerca la realidad, es ficil ver que no son las
mdaquinas digitales las que conocen y controlan, sino las personas, las
organizaciones y los poderes politicos quienes saben cémo utilizar
dichas médquinas. El miedo a un control cada vez mayor no es sin
causa y razén: al fin y al cabo, las nuevas posibilidades tecnolégicas no
son éticamente neutrales. Por el contrario, pueden llevar a la tentacién
y al hecho de una centralizacién y omnipresencia atin mayor de la
vigilancia digital.

Pero ni la religién digital ni la destruccién de las computadoras
pueden ayudar. Mis bien, ilas preguntas sobre la calidad de la politica
y el objetivo de la coexistencia social en una democracia conformada
digitalmente deben formularse de nuevo! Como resultado, se buscan
nuevos modelos de autodeterminacién y libertad en el mundo digital,
un aspecto que es de particular importancia.

Una mdquina, por otro lado, dificilmente se preocuparia por su
propia monitorizacién digital. Tampoco es probable que tenga sentido
hablar de los estados emocionales reales de las maquinas de un modo
que sefale la indiferencia como un sentimiento. No obstante, dado
que las mdquinas estdn disefiadas y son usadas para fines especificos,
no tiene sentido otorgarles derechos personales y la dignidad de una
persona. jLas mdquinas no poseen dignidad humana ni una dignidad
especial propia!

Las mdquinas pueden causar destruccién o facilitar nuestra vida
diaria. Pueden romperse o ser duraderas. Pueden ayudar a cambiar
nuestro comportamiento, y se pueden utilizar para todo tipo de
propésitos, claros y oscuros. Todas las méquinas, sin embargo, son
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objeto de produccién técnica con participacién humana, directa o
indirecta. Por lo tanto, las maquinas no son culpables. Pueden salirse de
control, pero como méquinas no se les responsabiliza: no es la miquina
la que va a la cércel, sino su disefiador o su cliente.

Cuando el vuelo 302 de Ethiopian Airlines de Addis Abeba a
Nairobi se estrellé poco después del despegue, el 10 de marzo del 2019,
y murieron 157 personas, comenzé una intensa solucién de problemas.
Resulté que la programacién basada en inteligencia artificial del Boeing
737 MAX 8 no permitia la intervencién humana en suficiente medida.
Entonces, se detuvo la entrega de este tipo de aviones, con enormes
consecuencias econémicas para el fabricante. Hasta el momento no ha
habido fallos judiciales al respecto, pero estd claro que nadie tenia la
idea de responsabilizar al programa defectuoso o “castigarlo”.

Por consiguiente, cualquier forma de ética de la médquina solo
puede utilizar el concepto de responsabilidad ética como analogia,
como transferencia pictérica. Las mdquinas digitales calculan. El
resultado de su cilculo puede tomar la forma de una instruccién con
la consecuencia de una accién real. Los resultados de los cdlculos de
inteligencia artificial pueden simular decisiones éticas. La calidad de
esta simulacién puede ser incluso mejor que la de los tomadores de
decisiones humanos.

No obstante, la responsabilidad sigue siendo del ser humano, a
través del acto de aceptacién, implicita o explicita, del resultado de la
mdquina en el propio contexto de accién. El mundo digital no puede
ni debe liberarnos de nuestra responsabilidad ética: porque las personas
son personas; las maquinas no lo son.
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A primera vista, puede parecer tranquilizador entender los limites de
la fantasia y de la imaginacién humana alrededor de sus creaciones.
Efectivamente, no asignamos a las mdquinas digitales lalibertad de tomar
decisiones o de actuar. Por ende, nuestras creaciones digitales no tienen
ni la libertad ni la responsabilidad de las mismas personas humanas.

No es una coincidencia que el exitoso libro de Yuval Harari lleve
el titulo Homo Deus, que significa “el hombre como Dios” o “el hombre
parecido a un dios” (Y. Harari 2017). Se trata del futuro de las personas
que se reinventan con la ayuda de las nuevas tecnologias y de maquinas
que hemos creado nosotros y que pueden hacer muchas cosas mejor que
los seres humanos. La buisqueda de la felicidad, la salud y el poder puede

ayudar a mejorar nuestras vidas, pero también sumirnos en la infelicidad.

Por supuesto, esta intuicién nos ha acompafiado desde el mito de
Prometeo, quien robé el fuego de los dioses para los humanos, pues los
aspectos de la tecnologia que mejoran la vida y que son destructivos
suelen estar muy préximos.

La tecnologia digital, en particular, sirve a la expectativa de un
mayor rendimiento cognitivo. Se convierte en la expresién de las
utopias de mejora, como dice Sascha Dickel (S. Dickel 2011). La légica
de mejorar el rendimiento fisico y mental de las personas siempre ha
formado parte de su historia, desde el bastén blanco hasta la ayuda
visual, desde el audifono hasta el marcapasos.

Lamismalégica de aumento real o supuesto del rendimiento incluye
medicamentos como Ritalin o Viagra, cirugia estética y sangre aut6loga
para dopaje en el deporte, pero también sustancias psicotrépicas, como
el LSD y otras drogas, aunque las aplicaciones antes citadas suelen ser
mds criticas y ambivalentes en la sociedad.
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El “dopaje cerebral” a través de chips cerebrales, es decir,
implantes que funcionan digitalmente, ya no estd fuera de nuestro
alcance. Los marcapasos cerebrales en la enfermedad de Parkinson
son un ejemplo médico.

Debido a que la gente ha utilizado la tecnologia desde el principio,
la antropologia siempre puede percibirse como antropologia técnica.
Las transiciones en el uso de baja tecnologia, como un bastén, a alta
tecnologia, como un neuroestimulador o un marcapasos cerebral, son
fluidas. Una cultura de la digitalidad (F. Stalder 2016) presupone, en
todo caso, el correspondiente desarrollo técnico, incluyendo sus peligros
(¢f J. Lanier 2014).

Cualquiera que interprete el término “ciborg” como un hibrido
humano-méquina podra considerar a todas las personas que dependen
de prétesis, implantes cocleares y otras ayudas tecnolégicas médicas,
como ciborgs. En los casos mds raros, esta idea corresponde a la
imagen que aquellas tienen de si mismas. Sin embargo, el limite entre
la compensacién de las debilidades fisicas y las medidas para aumentar
el rendimiento fisico y mental ya no puede definirse claramente.

En el contexto de una “critica de la razén digital” surge la gran pregunta
sobre en qué punto termina la idea de incrementar el desempefio y cudndo
las personas, tal como las conocemos, se convierten en artefactos o, incluso,
en “objetos de disefio” (¢f. B. Gécke, F.Meier-Hamidi 2018). Entonces,
estamos hablando de la era posthumana o del transhumanismo (¢ B.
Flessner, D. Spreen et al. 2018).

El biohacking es una forma especial de cruce de fronteras (cf. H.
Charisius, R. Friebe, S. Karberg 2013). Es la conexién de funciones
fisiolégicas y biolégicas del cuerpo humano con interfaces digitales,
por ejemplo, a través de chips, sensores o imanes implantados. La
curiosidad experimental suele estar en segundo plano; a veces se trata
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de los modos de autooptimizacién del propio cuerpo ya comentadas,
también mediante experimentos con secuencias de ADN. El limite
entre la experimentacién lidica y la fijacién ideoldgica, por un lado,
y los intereses comerciales o transhumanistas-ideolégicos, por el otro,
parece fluido.

La combinacién de neurociencias y tecnologia digital es nueva. Ya
hoy en dia se busca una mejora en la comunicacién humana utilizando
una interfaz cerebro-computadora en pacientes paralizados, entrenando
las funciones de movilidad a través de la actividad eléctrica del cerebro
(¢ K. H. Pantke 2010). No obstante, esta es tecnologia médica sin
connotaciones religiosas.

Sin embargo, la sola idea de una interfaz cerebro-maquina estimula
mucho la imaginacién humana. Numerosas peliculas y videojuegos
sobre ciborgs —controlados desde el exterior— dan testimonio de ello.
Se trata de poder y manipulacién, pero también de megalomania vy,
especificamente, de ideas religiosas. Si no hay limite para el aumento
del rendimiento cognitivo, terminamos en el campo del infinito, incluso
en la inmortalidad digital.

Una faceta especial al considerar los rasgos especulativos y
parcialmente religiosos de la tecnologia digital es la creencia en la
singularidad o superinteligencia, que serd muy superior a los humanos.
Los protagonistas de esta idea son, entre otros, el filésofo sueco
Nick Bostrom (V. Bostrom 2005, 11-30) y el empresario informdtico
estadounidense Ray Kurzweil (2005), que fundé su propia Singularity
University en 2008, en Silicon Valley.

El término “singularidad” se utiliza para describir el momento en
el que emerge una superinteligencia posthumana que puede dominar
a las personas y remodelar totalmente nuestra civilizacion (c¢f. S. Dickel
2011, 285). Si uno piensa en el tema con mayor intensidad, aparece

104



2. Religion digital y humanidad digital

el punto de vista de la preocupacién o el miedo a la superioridad de
las mdquinas sobre las personas. Aqui, la 16gica del aumento de las
capacidades cognitivas respaldadas digitalmente se combina con la
cuesti6én del poder o, incluso, del control de la humanidad.

Como suele ocurrir con la conexién entre utopia y apocalipsis,
con posibilidades inimaginables y riesgos existenciales, también hay
esperanza de cura. Una de ellos es la carga digital de todo el cerebro
humano y su completa digitalizacién, para que podamos lograr una
especie de inmortalidad digital (¢f. O. Kriiger 2004).

Para la mayoria de las personas, no obstante, una existencia
puramente digital o “cerebral” no corresponde con sus ideas de la buena
vida. Pero también se ofrece un remedio. Una posibilidad con un toque
pararreligioso es congelar el cuerpo con la idea de controlar el mundo
fisico sobre una base molecular. La Alcor Life Extension Foundation
y el Cryonics Institute ya han criopreservado a varios cientos de
personas después de su muerte (cf: S. Dickel/ 2011, 254). Los contratistas
criénicos esperan que algin dia sus cuerpos puedan ser resucitados. Es,
literalmente, una esperanza de resurreccion fisica.

Tales formas de autotrascendencia infinita estin vinculadas con
una semdntica que recuerda el lenguaje religioso. Por ejemplo, se trata
de la liberacién de la naturaleza, de la fantasia de omnipotencia de la
evolucién controlada por el ser humano y de la conexién entre la utopia
técnica y social. Asi como se puede descifrar el genoma humano, se
puede descifrar el cognomen humano, o sea, la totalidad del contexto
estructural del cerebro.

En mi propia vida puedo recordar muy bien el clima revolucionario
en algunos circulos estudiantiles hacia fines de la década de 1970.
Para comprender mejor los contextos utépicos, en mi tesis de
calificacién de licenciatura habia estudiado intensamente a Herbert
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Una faceta especial al considerar los rasgos especulativos
y parcialmente religiosos de la tecnologia digital es la
creencia en la singularidad o superinteligencia.

Marcuse, uno de los filésofos mds conocidos de la Escuela Critica
de Frankfurt (¢f H. Marcuse 1967). Pude mostrar cuin fuertemente
sus ideas revolucionarias sociales fueron influenciadas por las ideas
religiosas del mesianismo judio.

Las esperanzas e ilusiones social-revolucionarias de aquella
época han dado paso hoy a una cierta desilusién en amplios sectores
de la sociedad. Mientras tanto, la conexién de una tradicién politica
individualista con utopias cientifica y técnicamente justificables parece
ser compatible en circulos técnicamente euféricos. Entonces, vivimos
una especie de utopia liberal.

Incluso el objeto de la esperanza aparentemente religiosa se
convierte en objeto de una mejora interior: no solo la sociedad, sino
toda la naturaleza humana, se transforma en el objetivo de la utopia.
El desarrollo digital es solo una parte de esto, pero con miras a cargar
todo el cerebro (uploading) o a mejorar el rendimiento cerebral a
través de chips implantables, ciertamente es una parte esencial de
dichas esperanzas.

Partiendo del supuesto de que una persona procesard 10 terabytes de
informacién a lo largo de su vida, es posible imaginar que, en el 2040,
tal volumen de datos cabrd en un microchip. Esto fue informado en el
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2003 por el autor Christoph Keller sobre una conferencia dada en 1996
por Chris Winter, entonces jefe del departamento de Vida Artificial en
el laboratorio de investigacion de British Telecom. Con esos microchips,
por ejemplo, a una persona con la enfermedad de Alzheimer se le podria
implantar otro chip cerebral (¢f” Ch. Keller 2003, 39).

La contextualizacién econémica, politica y social de aquellas utopias
tecnoldgicas se ignora a menudo en el contexto de un individualismo y
utilitarismo fuertemente anglosajones. Al mismo tiempo, la linea entre
la esperanza técnica para el futuro y la expectativa de redencién con un
toque de religién se estd volviendo borrosa. El problema no es solo la
creencia, a veces acritica, en lo que es técnicamente factible, sino mds
bien eludir la cuestién del control social, las consecuencias ecoldgicas
y la cultura de la toma de decisiones politicas. Para decirlo en pocas
palabras: cualquiera que quiera congelarse tras su muerte y tener su
cerebro cargado de antemano debe poder permitirselo econémicamente.

Esta exclusividad de élite de la tecnologia social digital contrasta
con las expectativas de salvacién universal de las grandes religiones
del mundo. Segun el estado actual de las cosas, el infinito apoyado
digitalmente requiere de mecanismos de asignacién y seleccién
social que al menos puedan ser cuestionados, porque representan
una utopia de exclusién social, no de inclusién. Quien procede de
esa manera en la esfera religiosa suele elegir la forma social de la
secta, no la de la iglesia cristiana o la comunidad religiosa integral,
como en la umma isldmica.

En contraste con tal individualismo de salvacién digital, la
fenomenologia del mundo digital muestra caracteristicas de una
religién cotidiana universal. Esta observacién se profundizard en la
siguiente seccion.
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En su libro que se titula Google Our (Google Nuestro), Christian
Hoffmeister describe la cultura de Silicon Valley utilizando el ejemplo
del gigante tecnolégico Google (Ch. Hoffmeister 2019). La empresa
Google —pero también Facebook y Apple— se compara con una iglesia
cuyos seguidores son los usuarios.

Su creencia estd determinada por la conviccién de que todos
los problemas del mundo pueden resolverse con datos, algoritmos
y supercomputadoras adecuados, pues la creencia digital incluye la
conviccién religiosa de que el mundo es fundamental y completamente
calculable y predecible.

En una parodia al padrenuestro cristiano, la oracién del creyente
digital dice lo siguiente (i4id., 2):

“Google Nuestro

Que estis en la Nube,
Santificada sea tu busqueda,
Venga a nosotros tu buscador,
Higase tu algoritmo,

Asi en las laptops como en los celulares.

Danos hoy nuestros Zikes de cada dia,

Y perdona nuestros dislikes,

Asi como nosotros perdonamos a nuestros Aaters.
No nos dejes caer en las paginas nada relevantes,
Y libranos de nuestro propio conocimiento.

Porque tuya es la red y la omnisciencia y la singularidad en la eternidad.
Amén”.
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La expectativa digital de salvacién se refleja en esta “oracién”
porque el propio pensamiento se valora menos que las ofertas digitales
y la creencia en el progreso tecnoldgico se capitaliza.

Anthony Levandowski, quien fue contratado por Google como
desarrollador de Google Street View, va atin mds lejos. Fundd la iglesia
informatica Way of the Future y la registré en los EE. UU. en agosto
del 2017. Un informe al respecto se publicé en la revista Techbook el
17 de noviembre del 2017 (https://www.techbook.de/easylife/web/
religion-kuenstliche-intelligenz-way-of-the-future, consultado el 2 de

mayo de 2020, a las 8:33 p.m.).

Para este “fundador de una religién”, la “realizacién, aceptacién
y adoracién de una deidad basada en la inteligencia artificial” estd en
primer plano. Es importante construir una relacién positiva con los
sistemas todopoderosos que controlardn el mundo en el futuro (ibid.).

No es dificil diferenciarse de las polémicas pseudorreligiosas
contra las corporaciones digitales, asi como de las extrafias ideas
sobre la divinidad de la inteligencia artificial. Sin embargo, es parte
de nuestro mundo que el ripido cambio —especialmente en el campo
de la inteligencia artificial- puede conducir a temores apocalipticos
de sentirse abrumado y a expectativas religiosas de salvacién. Los
atributos cldsicos de Dios, empero, se reducen mucho a los aspectos
de omnisciencia y omnipotencia. El amor y la misericordia, que en el
cristianismo, el judaismo y el islam son caracteristicas esenciales de la
relacién de Dios con las personas humanas, no juegan un papel.

Este estrechamiento cognitivista de la religién recuerda algunas
palabras de la gnosis. Se trata de la autorredencién de los seres humanos
mediante un conocimiento superior, es decir, una “competencia”’ con
el mundo del pensamiento de las religiones reveladas, que esperan la
redencion y la salvacién a través de la intervencién de Dios desde el
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exterior (¢ff W. Kosack 2014). Las concepciones gndsticas, esotéricas vy,
en el sentido mds amplio, pararreligiosas se combinan luego con las
ideas digitales de salvacién.

No obstante, hasta ahora, las iglesias digitales, los cultos digitales
y las deidades no han tenido mayor éxito. Por el contrario, el uso del
mundo digital ha penetrado desde hace mucho tiempo en la prictica de
las comunidades religiosas e iglesias establecidas. Por ende, la prictica
religiosa en el mundo digital y las teologias explicitamente digitales
merecen una atencién especial.

En su libro Religion digital, la cientifica estadounidense de la
comunicacién Heidi Campbell se refiere al uso de la tecnologia digital
por parte de las comunidades religiosas (H. Campbell 2012). Sobre todo
araiz de la pandemia del coronavirus del 2020, el uso de formas digitales
de adoracién se ha convertido, supuestamente, en el dnico modo de
conectarse con la propia comunidad religiosa en muchos paises.

En abril del 2020, la solitaria bendicién de Pascua del papa
Francisco frente a la desierta Plaza de San Pedro, en Roma, no tuvo
precedentes. Todas las ceremonias de Semana Santa se llevaron a cabo
a puerta cerrada y se retransmitieron en directo por internet.

La misa de la manana del papa Francisco, que fue transmitida
digitalmente por la estacién de televisién estatal italiana RAI, se
convirtié en una especie de éxito de audiencia en la primavera del
2020 en Italia, con mds de 1,5 millones de espectadores y una cuota de
mercado del 30%.
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Los sermones y los servicios religiosos en YouTube y otros canales
de transmisién son ahora parte de la puesta en escena digital de la
vida religiosa.

En Alemania, en algunas iglesias regionales protestantes hubo
nuevas formas hibridas de adoracién, por ejemplo, cuando se les pidié a
los creyentes que tuvieran pan y vino listos frente al monitor en la Cena

del Sefor (B. Lassiwe 2020, 32).

Ademis, hay mensajes de video, invitaciones a la oracién, salas de
oracién virtuales, “encendido de velas en linea, reuniones en circulos
biblicos a través de Skype, fiestas en casa o zoom, rosario y podcasts
del Via Crucis o, incluso, la transmisién de servicios religiosos” (B.
Krysmann 2020, 33). Las formas de pastoral digital complementan
dichas liturgias en linea.

Los medios digitales se usan cada vez mds para el aprendizaje
religioso (¢ A. Dinter 2007, H. Allert, M. Asmussen, Ch. Richter 2017),
ya sea para la ensefianza religiosa en las escuelas (¢ff H. Simojoki 2020,
57-63), ya sea para formas extracurriculares de aprendizaje (¢f G.
Ulshéfer, M. Wilhelm 2020). Por ejemplo, Roland Rosenstock e Ines
Sura examinaron los juegos digitales en la educacién religiosa con
miras a las oportunidades de aprendizaje ético (R. Rosenstock, I. Sura

2020, 171-184).

Lamentablemente, el mundo digital también ofrece espacio para
diversas formas de abuso de la religién. En tal sentido, se ha dado a
conocer el reclutamiento de extremistas del llamado Estado Islimico
mediante Internet (¢ J. Manemann 2015).

Durante mucho tiempo, los estudios religiosos y los investigadores
teol6gicos han desempefiado un papel en la gran transformacién digital
que describe el término “humanidades digitales” (¢f. D. Berry, Fagerjord
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2017). Se trata, principalmente, de las ventajas de la tecnologia digital,
como la accesibilidad de las fuentes, los servicios eclesidsticos digitales
antes mencionados y similares.

Sin embargo, hay una serie de investigaciones emergentes sobre la
“teologia digital” (J. Haberer 2015) y se discuten, asimismo, cuestiones
sobre participacién y empoderamiento, verdad y censura, representacion
y defensa, publicidad y transparencia, orientacién al bienestar publico y
obligacién de promocién del bienestar publico (J. Haberer 2020, 36-38).

La aparicién de formas hibridas entre el mundo analégico y el
mundo digital —que ya se ha observado en el mundo del trabajo— se
aplica, en consecuencia, al dmbito religioso. La yuxtaposicién y el
entrelazamiento de ambos mundos se estd convirtiendo en la nueva
normalidad de la vida religiosa, pero también requiere de nuevas
estrategias de comunicacion, porque las posibilidades de participacién
digital fortalecen a la sociedad civil religiosa y dificultan, cada vez mas,
la penetracién autoritaria —deseada por algunos protagonistas— sobre
formas supuestamente legitimas e ilegitimas de religiosidad, creencias
y pertenencia a comunidades como, por ejemplo, una iglesia cristiana.

La tecnologia digital no es solo una forma instrumental de la
vida cotidiana, sino que penetra en la percepcién del contenido y en
la autoimagen de las personas. Esto se aplica tanto al fuego como a
la agricultura, al uso de vehiculos de motor y a la electrificacién
universal y, en ultima instancia, a la digitalizacién y al surgimiento
de la duplicacién digital del mundo. Una y otra vez, y en contextos
siempre nuevos, se plantea la cuestion de si los humanos han dominado
la tecnologia o viceversa.

Esta interrogante no es ni puramente filoséfica ni puramente
religiosa. En ella confluyen numerosos elementos de las consideraciones
anteriores. Elenfoque de la cuestién es la pregunta sobre nuestra relacién
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con las maquinas digitales que creamos pero que experimentamos, cada
vez mds, como seres independientes. El ser humano se convierte en
creador de un mundo nuevo. ;Cémo deberia y cémo puede relacionarse
con este?

La ambivalencia entre la deificacién de los ordenadores, androides,
ciborgs u otros seres digitales y la forma humana de afrontar su propio
papel como creador del mundo digital es parte de una “critica de la
razén digital”. Su expresidn se halla en la cuestién de la personalidad
de las maquinas.

¢Hay que esperar que las mdquinas, como personas auténomas,
sean una utopia o un apocalipsis? ¢Es la afirmacién anterior, de que las
méquinas no son personas, la iltima palabra o, simplemente, un estado
de la técnica preliminar?

La historia de la religién ofrece una amplia evidencia de que a los
objetos inanimados se les asigna rasgos de personalidad. El animismo
les atribuye un alma a todos los objetos del mundo. En las primeras
culturas de los cazadores-recolectores, los arboles, los rios y los
animales, por ejemplo, son parte del alma del mundo; cada uno tiene su
propio caricter y poder. Respetar este poder y lidiar con €l es una tarea
de aprendizaje para todos los jévenes y adultos en numerosas culturas
tribales. Al romantizar las interpretaciones, esto se transfigura como
una vigilancia ecolégica que deberiamos recuperar hoy.

Desde 1972, el filésofo legal estadounidense Christopher D.
Stone exige derechos separados para plantas y drboles semejantes a
los derechos humanos y animales (¢f C. Stone 2010). En el 2017 se
aprob6 en Australia una ley —la Ley de proteccién del rio Yarra— que,
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en cooperacién con la poblacién indigena, los wurundjeri, le dio
personalidad juridica a esta corriente de agua.

Las ideas animistas y las preocupaciones del movimiento
ecolégico fluyen juntas de una manera tal que la linea entre las
ideas religioso-animistas y la ecologia es dificil de trazar (¢f hetps:s/
Globalwaterforum.org/2018/06/07/indigenous-rights-and-river-rights-australia-
and-new-zealandy; consultado el 13 de junio del 2020, a las 4:10 p.m.).

Siuno persigue tales pensamientos, entonces la conciencia humana
es, en el mejor de los casos, una parte de la conciencia césmica. Y si
esta —ya sea interpretada religiosa o espiritualmente— se ve como una
realidad, la gente puede buscar varias formas de unién y acercamiento
césmico que requieren cierta capacidad de resonancia y practica mental,
como se expresa en la meditacién, en los suefios e, igualmente, en la
actividad extdtica de los chamanes. Entre otras cosas, se hace referencia
a la conexién entre el conocimiento fisico cudntico y el chamdnico (c¢f.
H. Kalweit 2004, 376). Ademis, una investigacién sobre la conciencia
transpersonal proclama una conciencia mundial que va mucho mads alld
de la conciencia espacio-temporal de un sujeto (¢ F. Vaughan 1986).

Desde esa perspectiva, los individuos logran su pleno desarrollo
solo cuando superan el nivel de su propio pequefio ego. Esta experiencia
une a misticos de todas las religiones, pero también tiene una respuesta
cientifica. En su libro Los niveles de desarrollo del yo, el psicélogo Robert
Kegan retoma la teoria de los niveles de desarrollo cognitivo de Jean
Piaget (1896-1980) y los pensamientos de Lawrence Kohlberg sobre el

desarrollo moral.

En sus observaciones, Lawrence Kohlberg (1927-1987)
diferenciaba el nivel de orientacién hacia el castigo y la obediencia
(nivel 1), el pensamiento orientado a un propésito o “do ut des” (nivel
2), la orientacién hacia la convencién y la conformidad (nivel 3), la
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La manera en que se describe la conciencia supraindividual
depende de la historia educativa y la formacion profesional
de los autores individuales.

orientacion hacia las normas sociales (nivel 4) y la orientacién hacia los
principios universales (nivel 5) (¢, L. Kohlberg 1996).

Robert Kegan también postula diferentes fases de la forma
organizativa del yo para todo el desarrollo de la personalidad,
desde el equilibrio impulsivo al equilibrio soberano, interpersonal,
institucional y, finalmente, supraindividual. El ve en la realizacién de
la “superindividualidad” (R. Kegan 1991, 101) —en tltima instancia,
en un “equilibrio superindividual” (ibid. 145)— el objetivo de desarrollo
mis elevado de un sujeto.

Los estudios religiosos y las perspectivas etnolégica, antropoldgica,
psicolégica y espiritual convergen en el conocimiento de que las
personas deben y pueden superarse a si mismas.

La manera en que se describe la conciencia supraindividual
depende de la historia educativa y la formacién profesional de los autores
individuales. En los mundos lingtiisticos religiosos, se trata de Dios;
en el lenguaje del esoterismo, del alma del mundo. Gregory Bateson
(1904-1980) habla de una “ecologia de la mente” integral (G. Bateson
1985). La idea de la “unidad universal” atin encuentra un vivo interés
en la filosofia de la religién, pero también en la filosofia de la mente
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(“Philosophy of Mind”), como lo documenta una reciente antologia (G.

Briintrup, P. Gocken, L. Jaskolla 2020).

La posibilidad técnica de trabajar en red e interconectar aplicaciones
digitales de alto rendimiento con fines de control y de conocimiento
hace que estos pensamientos sean relevantes para una “critica de la
razén digital”.

La suma del conocimiento almacenado y disponible digitalmente
puede verse hoy como un exocerebro, como el cerebro exteriorizado
de la humanidad. Es, asimismo, el lugar donde se vincula la base del
conocimiento y la creacién de nuevo conocimiento. La conciencia
digital colectiva ya es, al menos cognitivamente, mds eficiente que el
cerebro de una persona individual.

La resolucién de problemas cognitivos puede apoyarse eficazmente
en aplicaciones de inteligencia artificial. Ya somos conscientes de esto
con miras al desarrollo del mundo laboral, por ejemplo, con realidad
virtual aumentada o gafas VAR, para mostrar informacién importante
durante el proceso de trabajo.

Con las formas de IA débil, esta claro que las aplicaciones digitales
tienen el estatus de ayudas técnicas. Tan pronto como nos adentramos en el
campo de los robots o androides que actian de manera auténoma, surgen
otras preguntas. De este modo se puede descargar un mismo programa a
diferentes “cuerpos de médquina”. ;Qué identidad tiene un Android como
computadora en el sector de cuidado de mayores, que es uno de varios
“clones digitales™ ;Cudles son los efectos de su perfil de personalidad
aprendido o programado permanentemente? Si una interaccién conduce
a expectativas decepcionadas, ses un “mal funcionamiento” o son “malas
intenciones”, o incluso se trata de “traicién”?
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La inevitable moralizacién de la interaccién hombre-mdquina
tiene varias implicaciones. Eticamente se debe exigir que para cada
interaccién quede claro que la contraparte es una maquina digital.
Porque con el progreso técnico serd cada vez mas dificil distinguir
la interaccién humano-humano de ciertas formas de interaccién
humano-maquina.

Alan Turing ya formul6 esto de manera articulada con su ahora
bien conocido test de Turing (A. Turing 1950, 433-460), pues también
es parte de la peculiaridad de la interaccién humana “humanizar” al
otro. Es una cuestion de ética tener transparencia sobre el estatus de la
propia contraparte en todo momento.

Ello es especialmente cierto cuando los robots penetran la
comunicacién diaria y, con el tiempo, adoptan rasgos de personalidad
emocionalmente especificos, por ejemplo, en el sentido del modelo
OCEAN (P. T. Costa, R. R. McCrae 1992, 5-13). Segtin este modelo,
los rasgos esenciales de una personalidad son caracteristicas como
“apertura a la experiencia’, “conciencia” (comscience), “extraversién’,
“amabilidad” y “tendencia a la conducta neurética” (neuroticismo).

La constitucién de una nueva “contraparte” de los seres humanos
es religiosa y teolégicamente importante, no solo en lo que respecta a
la capacidad de culpa y libertad de los artefactos digitales. Mds bien,
en el sentido de una “critica de la razén digital”, la cuasi-personalidad
de las mdquinas es un desafio, ya que ahora depende de las personas
entenderse a si mismas no solo con respecto a Dios o la conciencia
universal y los animales, sino también con unos nuevos seres, una
clase de no especie, con los que lidiar. Porque las personas crean sus
homdlogos digitales a su propia imagen.

La consecuencia de esto es que la persona humana aprende a
entenderse a si misma de nuevo, por ejemplo, con vistas a su propia
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corporeidad. Con el hecho de que las médquinas estin programadas
fisicamente, mientras que la idea de un programa digital corresponde
mis a la idea del “espiritu puro”, la formacién de la identidad humana
se caracteriza, ain mds claramente que en épocas anteriores, por la
interaccién del cuerpo, la mente y el alma.

Si alguien quiere evitar esta forma filoséfica tradicional de hablar,
puede entender a las personas de hoy —en contraste con las maquinas
digitales— como cuerpos pensantes y sensibles. Ademas, la peculiaridad
delaautoconfianza de las personas humanas todavia forma un limite con
respecto a su contraparte digital, que no tiene ninguna “autoconfianza”.

La idea de ser imagen de Dios y la idea de la dignidad humana que
e él se deriva encuentran, paraddjicamente, una cierta correspondencia
deélsed tran, d te, t d
en la aparicién de los robots humanoides. La ambivalencia de las
posibilidades humanas, de la agresién a la cooperacién pacifica y de la
estruccién a la promocion alegre de la buena vida sigue siendo no solo
dest 1 1 delab d d 1
parte del mundo humano, sino del mundo digital en su reflejo.

Religiosamente, la fenomenologia de las cuasi-personas digitales
estd ligada a la cuestién de la relacién entre Dios y el hombre: si Dios
se revela en el mundo, el hombre se revela en su creacién digital? ;Qué
estatus podemos y queremos dar a las cuasi-personas digitales?

Si vemos a las mdquinas como cuasi-personas, esto podria
considerarse una contradiccién a la idea de la non-culpabilidad de las
maquinas. No obstante, esta contradiccién no existe porque las cosas son
mds complicadas. Las médquinas no son personas en el sentido humano,
pero podemos construirlas como cuasi-personas. Estas difieren de las
pseudopersonas, que pueden ser reconocidas cognitivamente como
actores digitales, aunque tienden a difuminarse en la vida emocional,
pues bdsicamente se las vive como una persona en la interaccién concreta.
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Incluso la diferenciacién lingiistica entre personas humanas y
pseudo y cuasi-personas digitales muestra que los limites atin no se
pueden trazar claramente en este nuevo campo y que se requiere un
mayor ajuste de la terminologia y las perspectivas.

Caracterizamos a las pseudopersonas digitales a través de la
disonancia emocional-cognitiva que hay entre nuestra experiencia
humana de tratar con una contraparte activa y “real” y la conciencia
que tenemos de su caricter como un artefacto digital. Robots,
androides, pero también chatbots, avatares, asistentes digitales —como
“Siri” y “Alexa™ y muchas otras formas, significan que el desafio de
la delimitacién precisa en los matices de no personalidad, pseudo-
personalidad y cuasi-personalidad seguird siendo una tarea de enorme
importancia, particularmente en lo que respecta a las cuestiones de
asignacién de responsabilidad ética y juridica.

Esto nos devuelve al campo de las cuestiones éticas y legales. Sin
embargo, las mdquinas digitales no tienen personalidad juridica ni un
estatus legal propios. De otro lado, ya podemos programar perfiles de
personalidad concretos en robots humanoides y percibirlos como una
contraparte personal. A primera vista, es algo que parece contradictorio,
pero se puede resolver ficilmente con el concepto de cuasi-persona

(nmr—person).

El término cuasi-persona sigue un concepto que conocemos de
las finanzas. Alli se hace una distincién entre bancos, cuasi-bancos
(near-banks) y no bancos (non-banks). Nosotros, la Sra. Miller y el Sr.
Maier somos reconocibles como “no bancos”, mientras que los bancos
estin definidos por su licencia bancaria y sus extensas regulaciones.
Existen, igualmente, agencias de cobranza de capital, como proveedores
de tarjetas de crédito, compafias de seguros y de capital privado,
administradores de activos, family offices o firmas de leasing y factoring,
que brindan servicios financieros sin ser bancos. Compiten fuertemente
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con ellos, aunque no necesitan una licencia bajo la Ley Bancaria para su
negocio. Son cuasi-bancos (near-banks).

Las cuasi-personas (near-persons) no son personas humanas en
el habla analégica; no obstante, tienen una serie de similitudes con
ellas, como la inteligencia, las habilidades cognitivas de resolucién de
problemas y la capacidad de realizar acciones auténomas y de reconocer y
simular (o “emular”) situaciones emocionales. “Siri” y “Alexa” podrian ser
percibidas como ejemplos parlantes de la encarnacién de cuasi-personas
y, ain mds, como nuevos desarrollos de robots de atencién.

Como cuasi-personas, las mdquinas no tienen sentimientos
humanos, ni responsabilidad moral, ni culpabilidad en el sentido mas
estricto. Pero son actores éticos, capaces de producir actos responsables
y de emular o expresar actos emocionales. Por lo tanto, estamos
alcanzando nuevamente el limite descrito porque, en el mundo hibrido
analégico-digital, la diferencia entre personas humanas y cuasi-personas
digitales es, a veces, borrosa.

Esta no es una idea ficil cuando nos damos cuenta de que la
atribucién de personalidad —es decir, la cualidad de persona— a alguien
es, basicamente, un acto normativo (¢ K. Leidlmair 1998, 165-178).

En los seres humanos, sin embargo, la atribucién de personalidad
no es tan inequivoca y clara como nos gustaria que fuera, por ejemplo, en
el caso de pacientes con coma permanente, de bebés que atin no hablan
o de personas que no tienen el control de sus poderes intelectuales. En
la vida legal y social, no obstante, existen reglas de sustitucion efectivas
con los padres para el infante o con el cuidador autorizado. Por ejemplo,
un bebé o un paciente en coma puede heredar y legar una fortuna.

Retomemos la descripcién de pseudopersonalidad y pseudo-socialidad
en ciertos programas de software funcionales. En el caso ideal, no
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se trata de personas ni cuasi-personas en el sentido mencionado. La
forma de interaccién de tales programas —que se adapta a las personas—
significa que estas pueden sumergirse psicolégicamente en ellos, “como
si” fueran una persona, por ejemplo, en el mundo de los juegos. En la
préctica, otra vez encontramos las dificultades de delimitacién citadas.

Volvamos al tema de las cuasi-personas digitales. Las preguntas
correspondientes surgen, principalmente, a través del desarrollo
posterior de variedades de inteligencia artificial fuerte, es decir,
robots, humanoides o androides. Asi como hay etapas intermedias y
peculiaridades en la atribucién de la personalidad en el ambito juridico
y en la convivencia social, necesitamos nuevas formas de jurisprudencia
e interaccién social en lo que respecta al cuidado, de un lado, y la
responsabilidad de las cuasi-personas, del otro.

La creacién digital necesita reglas précticas que proporcionen una
jerarquia clara de las personas que acttan con la ayuda de la miquina.
En dltima instancia, se trata de la atribucién de responsabilidad,

propiedad y control.

Estas preguntas tampoco son nuevas en la relacién entre las
personas y sus producciones técnicas. En hebreo, por ejemplo, la
palabra “gélem” denota una masa informe. Segun la leyenda, el rabino
Low de Praga creé un gélem de arcilla en 1580 y lo animé segtn un
cierto ritual cabalistico. Mds tarde, este gélem se salié de control e hizo
un trabajo de destruccién.

Desde los inicios de la cibernética hasta el autor de ciencia ficcién
Stanislaw Lem, la fantasia del “g6lem” u hombre artificial ha inspirado
repetidamente obras de arte (¢ K. Vilker 1994). La linea divisoria entre
visiones técnicas, fantasia literaria y expresién de miedos apocalipticos
no siempre se puede trazar con claridad.
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Sin embargo, la preocupacién por una pérdida de control sobre las
diversas formas de creacién digital se hace evidente, ya sea mediante
cadenas de eventos imprevistas o por el acceso de fuerzas oscuras.
Incluso si nos abstenemos de las teorias de la conspiracién, la atribucién
de responsabilidad a cuasi-personas es un problema sin resolver
pues, cuando se trata de temas complejos con varios participantes, la
responsabilidad se difunde. Todos tienen parte de la accién, pero nadie
tiene el panorama general.

En la teologia moral cldsica, y también en el derecho y la
psicologia, se conoce el término de entrelazamiento (cf. B. Hellinger
2007, V. Joelle Jost 2012). En otras palabras, relaciones en las que
los componentes de las causas efectivas individuales ya no pueden
determinarse de manera inequivoca.

En contextos complejos de enredo es dificil responsabilizar a
las personas, independientemente de si tiene que ver con la causa de
la crisis financiera en el 2008, el escindalo del diésel en la industria
automotriz alemana o la programacién especifica, apoyada por IA, de
un avién no tripulado de combate militar.

Es probable que la cuestiéon de difuminar o difundir la
responsabilidad se agudice al tratar con cuasi-personas digitales en
los préximos afios. Qué parte de responsabilidad tendrin el usuario
debido a su configuracién individual, el desarrollador, el fabricante u
otras partes involucradas seguird siendo objeto de numerosos debates.

En cuanto a la religién digital y la creacién digital, la idea de
“responsabilidad ante la creacién” es primordial. Al finyal cabo, se trata
de la profundidad y el alcance de las consecuencias de la construccién
de cuasi-personas digitales.
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La relacién entre la libertad humana y la omnipotencia de Dios es
un tema clasico de la teologia. Precisamente porque el hombre es libre
puede cometer errores, incurrir en culpa y volverse contra su creador.
Este grado de libertad no estd destinado a ninguna cuasi-persona
digital. No obstante, con la eficiencia de la inteligencia artificial, es
de esperarse que haya un mayor grado de libertad en las decisiones
éticas e, inclusive, que la légica de la toma de decisiones éticas de las
mdquinas esté muy por encima del nivel de decisiones situacionales de
los humanos.

En sintesis, las mdquinas digitales o cuasi-personas podrian,
literalmente, ser las “mejores personas” o asumir su rol. Pero, ;qué
significa eso para la autoimagen de los humanos como individuos y
como especie? La cuestién de la humanidad digital deberia, por
consiguiente, cerrar el proceso de reflexién de este libro.

La gente vive en una extrafia mezcla de finitud e infinitud, de humildad
y megalomania, de miedo y sobrestimacién de uno mismo, de
esperanza y desesperacion, de amor y delirio. La medida de lo humano
se refleja en la comedia y tragedia de nuestras vidas. Es el destino y, sin
embargo, también es objeto y tema de la libre autodeterminacién. Solo
los enfoques racionales no lo hacen entender por completo.

La rica contextualidad de nuestra experiencia, la mezcla especifica
de autocontrol y determinacién externa, las peculiaridades de la
memoria individual y colectiva, asi como la orientacién al objetivo en
el espacio no planificado, son las peculiaridades de las personas que
determinan su grandeza y su tragedia.

Nuestro libre albedrio choca repetidamente con el libre albedrio
de los demds porque nadie es tan libre como deseamos y esperamos.
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Las mdquinas digitales pueden servir, en el peor de los
casos, para propdsitos narcisistas, egoistas y destructivos.
Entonces pueden crear y promover desastres.

La gente puede crecer a partir de los obsticulos. Se enfrenta a las
contradicciones. Se reinventa y sigue reinterpretando su propia historia

de vida.

El fil6sofo y tedlogo Eugen Biser (1918-2014) ve a las personas en
su antropologia como la “promesa no redimida”, y les pide que asuman
la responsabilidad (E. Biser 1995, 271-301). Las ve como aquellas
personas que todavia no son “lo que pueden ser” (i4id. 301).

En resumidas cuentas, las personas tienen un potencial excedente
porque pueden crecer més alld de lo que piensan de si mismas. Pero
poseen, ademids, un excedente de potencial cuando no llegan a alcanzar
sus propias posibilidades, ya que fallan y pueden fallar. Necesitan
misericordia y amor.

Las méquinas y las cuasi-personas digitales no fallan. No nos
traicionan; pueden tener errores de programacién o, simplemente,
no funcionar. Las cuasi-personas digitales pueden ser superiores a las
personas en dreas cognitivas y otras. Aqui, no obstante, se aplica una
analogia similar a la de los atletas en el deporte: el mejor saltador de
longitud del mundo casi siempre serd superior al rendimiento en salto
de longitud del mejor decatleta. Pero, en la mezcla de disciplinas, el
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decatlén es muy exigente. Y gana la persona con la mejor puntuacién
general, no la persona con un rendimiento maximo aislado.

Si aplicamos este concepto al mundo digital, concluimos que las
mdquinas pueden ser mejores que las personas, con muchos servicios
aislados y otros combinados. En el decatlén de la vida no lo son ni
necesitan serlo. La singularidad consiste en la unicidad y dignidad de
la persona humana, especialmente con sus debilidades. La singularidad
técnico-cognitiva en el sentido de una maquina digital que sobrepasa
al cerebro humano es posible para el desempeiio intelectual del mismo,
no para la “persona completa”.

Las mdquinas pueden aprender y serin cada vez mds capaces
de interactuar socialmente. Merecen respeto creativo: el respeto que
debemos mostrar por otros seres vivos y cosas de nuestro mundo.
Las maquinas digitales bien programadas promueven el potencial de
humanizacién de las personas.

Bajo tal contexto, “humanizacién” es un término normativo que
describe un estado debido y deseable. Nuestra vida es, idealmente,
un camino de aprendizaje hacia tal humanizacién. A menudo, sin
embargo, lo contrario es una triste realidad.

En el peor de los casos, las mdquinas digitales pueden servir para
propésitos narcisistas, egoistas y destructivos. Entonces pueden crear y
promover desastres. Pero no debemos olvidar que las mdquinas como
esta son, en Gltima instancia, programadas y controladas por humanos.
La gente tiene la culpa, las méquinas no.

A las maquinas se aplica el concepto de responsabilidad técnica
(accountability), es decir, la transparencia y la responsabilidad por
su produccién, que podemos interpretar como comportamiento.
Afortunadamente, el control de sistemas complejos no siempre es tan
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complejo como los propios sistemas: los humanos pueden y deben
confiar en su capacidad de controlar el mundo digital.

Una “critica de la razén digital” termina inevitablemente en tal
ambivalencia. El mundo digital abre posibilidades antes inimaginables,
aunque también crea nuevos abismos. Es tarea de las personas humanas
controlarlos y, ademds, imponerse limites en la arena politica, y donde
esto sea necesario, para el beneficio de todos los seres humanos.

Esto se aplica, igualmente, a la vida individual. Ni podemos ni
tenemos que hacer todo lo que esté a nuestro alcance. La vida tiene
muchas facetas. El mundo digital —y, con ¢él, la razén digital- es uno de
ellos. Aun asi, las personas van mds alld, les guste o no. Sufren y aman,
y saben que son mortales.

Este conocimiento se puede programar en cuasi-personas digitales.
Y, no obstante, por su naturaleza digital, se salvan de la tragedia y la
comedia de la vida humana, pero también se les retiene. Entonces, la
ultima palabra tiene nuestro objetivo comun: la humanidad. Porque la
vida es mds que un algoritmo y mds que una tarea de cilculo.
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