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Enraonar: «Discutir o examinar en una conversa»
«Discutir 0 examinar en una conversacién»
“To discuss or examine in conversation”

Diccionari de la llengua catalana, IEC, 1995

Enrahonar: «El manteniment arcaic de la h suggereix la riquesa semantica i la carrega historica d’aquesta
paraula... Es un mitja per donar lloc a nous enraonars, per desvetllar i incitar al didleg... amb les exigencies
que comporta la pretensié de racionalitat i els limits d’una activitat que és un procés i encara no una pos-
sessi6 plena de I'espai racional.»

«El mantenimiento arcaico de la h sugiere la riqueza semdntica y la carga histérica de esta palabra... Es
un medio para dar lugar a nuevos enraonars, para despertar e incitar al didlogo... con las exigencias que
comporta la pretension de racionalidad y los limites de una actividad que es un proceso y todavia no una
posesién plena del espacio racional.»

“Maintaining the archaic ‘b’ in ENRAHONAR hints at the rich semantics and history of this word... It is a
way of providing a space for new ways of reasoning, for evoking and initiating dialogue... with the requi-
rements that the aim of rationality brings with it, and the limits of an activity that is a process, rather than
the complete possession of rational responses.”

Josep CALSAMIGLIA, «Presentacié», Enrahonar 1 (1981), 3.

ENRAHONAR, com el mot catala «enra(h)onar, reivindica alhora el dialeg i la raé.
ENRAHONAR, como la palabra catalana enra(h)onar, reivindica a la vez el didlogo y la razén.
ENRAHONAR, like the Catalan word ‘enra(h)onar’, aims to propose both dialogue and reason.

ENRAHONAR es una revista académica internacional de filosoffa fundada en 1981 y editada por la Univer-
sitat Autbnoma de Barcelona (Departamento de Filosoffa). ENRAHONAR pone un especial énfasis en las
contribuciones relativas a la razén o racionalidad teérica y prdctica en todos sus aspectos y en las distintas
disciplinas filoséficas, como la epistemologfa, la ética, la estética, la metafisica, la filosoffa de la ciencia o
la filosoffa del lenguaje, de la mente y de la accién, incluyendo también la perspectiva histérica. Un tema
preferente de investigacion es la filosoffa catalana. La aceptacién de articulos se rige por el sistema de censo-
res (double blind peer review), con evaluadores externos. ENRAHONAR también publica notas bibliogréficas
y resefias e invita a presentar propuestas de nimeros monograficos. ENRAHONAR tiene una periodicidad
semestral (marzo y octubre). Todos los articulos, notas y resefias se pueden consultar y descargar gratui-
tamente. Las normas del proceso de revisién y las instrucciones para los autores se pueden consultar en:
http://revistes.uab.cat/enrahonar/about

ENRAHONAR is an international journal of philosophy founded in 1981 and published by the Universi-
tat Autdnoma de Barcelona (Department of Philosophy). The journal places emphasis on contributions
concerning theoretical and practical reason or rationality in all of their aspects and across all philosophical
disciplines, such as epistemology, ethics, aesthetics, metaphysics, philosophy of science, and philosophy of
language, mind, and action, as well as historical perspectives, with special attention given to Catalan phi-
losophy. Contributions are accepted following a double-blind peer review process with external reviewers.
ENRAHONAR also publishes book reviews and bibliographical notes, and invites guest-edited special issues.
ENraHONAR is published twice a year in March and October. All articles, notes, and reviews can be accessed
and downloaded for free. For author guidelines and details on the reviewing process, please visit:
http://revistes.uab.cat/enrahonar/about
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Articles

9-27

29-52

Clares, Diego (Universidad de Murcia)
El paseo como método filoséfico. Enrahonar, 2021, nim. 67, p. 9-27.

Este articulo presenta la relacién entre la filosoffa y la actividad de pasear,
recogida ya por algunos autores antiguos y revivida con mds fuerza en nuestra
época. Se examina cédmo varios filésofos han descrito esta relacién e intenta-
do transmitirla mediante diversas concepciones de la misma, desde quienes
menos vinculan el paseo con la actividad reflexiva hasta los que lo hacen con
mayor rigor y profundidad. Ademds, se analiza si estas concepciones pueden
contribuir a la construccién de un método filoséfico pedestre mds especi-
fico, susceptible de ser aplicado con rigor. En segundo lugar, se exponen y
se definen una serie de criterios sistemdticos, defendiendo una concepcién
integral del paseo como método filoséfico, es decir, valorando todo lo que
puede aportar a la filosoffa. Finalmente, se concluye que tal método no puede
pertenecer a una rama filoséfica especializada, sino a toda investigacién y
formacién filoséfica.

Palabras clave: caminar; metodologfa; Schelle; Baudelaire; Thoreau; Kessler;
Benjamin; Careri

Gonzilez Franzani, Macarena Soledad (Universidad de Chile)
Animitas. Finitud, tiempo e imagen. Enrahonar, 2021, ndm. 67,

p. 29-52.

El siguiente trabajo sitda a las animitas en el campo de la filosoffa como
un esfuerzo por comprenderlas desde una perspectiva complementaria a los
trabajos que ya existen. Se trata de una busqueda, un intento por atender
a la profundidad de su sentido teniendo en cuenta su origen histérico y su
funcién. El andlisis se plantea desde una perspectiva filoséfica que combina
el estudio de las imdgenes de la tradicién alemana (Bohem y Belting) y la
francesa (Bergson y Deleuze) para concluir que, en estos artefactos particulares
de Chile y algunas regiones de Los Andes, la coefectuacién entre el recuerdo
y la imagen es radical.

Palabras clave: animitas; filosofia de la imagen; cuerpo; tiempo; materia
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53-72

73-89

91-106

Vicedo Bethencourt, Faina Loreto (Universitat de Valéncia)
Si aixo és un animal. El concepte d’animal i la deshumanitzacié a la

Trilogia d’Auschwitz. Enrahonar, 2021, nam. 67, p. 53-72.

Trobar la forma d’expressar quelcom per al qual no hi ha paraules fou un dels
reptes que assum{ Levi quan volgué explicar la cruel deshumanitzacié que va
sofrir com a presoner al Lager. Nogensmenys, hi va trobar la solucié mitjangant
el concepte d’animal. En aquest sentit, el seu testimoni és ple de metafores
faunistiques que representen el patiment de la seua reduccié cap al fons i la
crueltat de ser tractat com una bestia a la qual podien assassinar i que patia
com un esclau castigat. Levi confirma amb les seues analogies que la deshu-
manitzacié és una metamorfosi animal. Tanmateix, la tesi d’aquest assaig és
que la deshumanitzacié no és convertir-se en una béstia, siné transformar-se en
alld que nosaltres hem fet dels animals. Una proposicié que afirmem gracies a
Ietologia, que ens evidencia que el comportament real de les feres no equival
a estar pres ni a ser humiliat. De fet, creiem que la rad principal per la qual
Primo Levi pensava que la deshumanitzacié era animalitzar-se sorgeix arran
d’una ideologia antropocentrica.

Paraules clau: antropocentrisme; etologia; ésser huma; Lager; metafores; Primo
Levi; vocabulari

Sdnchez Margalef, Ferran (Universitat de Barcelona)
Laposta per la transcendencia materialista: un recorregut per la his-
toria del transhumanisme. Enrahonar, 2021, ndm. 67, p. 73-89.

Gracies a 'aposta tecnoldgica de les societats actuals i també a la globalitza-
cié que comporta, el moviment transhumanista, visiblement heterogeni, esta
comengant a ser (re)conegut a tot el globus terraqiii i a adquirir una enorme
volada. Aixd no obstant, malgrat que la materialitzacié de les fites transhu-
manistes només siguin possibles en les societats postmodernes, 'origen del
transhumanisme bé pot anar més enlla del que anomenem societat contem-
porania. En aquest article s’explora I'origen del transhumanisme partint de
les tres segiients hipotesis: @) el transhumanisme com un fenomen tipicament
postmodern; 4) el transhumanisme com a heréncia de la tradicié renaixentista
secular; ¢) el transhumanisme com a tret identificatiu de la naturalesa humana.

Paraules clau: materialisme; posthumanisme; transhumanisme; transcendéncia

Lucero, Guadalupe (Universidad de Buenos Aires)
Mds alld del afecto humano. Expresividad inhumana y memoria.
Enrabonar, 2021, nim. 67, p. 91-106.

En este trabajo reconstruiremos los fundamentos ontoldgicos que permiten
pensar, desde las obras de Schwarzbéck, Deleuze y Guattari, una dimensién no
humana del afecto y asf la extensién de la potencia de un pensamiento afectivo
sobre los modos de existencia no viva. Esta expansién del campo afectivo hacia
una particular afectividad inorgdnica nos permitird explorar una concepcién
novedosa de la memoria. La expresividad de las imdgenes, de los huesos o de
los objetos en general incorporada recientemente como material imaginario
en los relatos sobre la historia reciente (como en el caso de Albertina Carri,
Marta Dillon o Marfa Moreno) exige repensar los marcos conceptuales del
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131-157

afecto y el recuerdo para incluir allf esa memoria inorgdnica que se expresa
mids alld de todo anclaje subjetivo o comunitario.

Palabras clave: representacién; existencias no humanas; materialismo; expe-
riencia estética; imagen; dictadura; empatfa

Polo Blanco, Jorge (Escuela Superior Politécnica del Litoral, Ecua-
dor)

Nietzsche, ;un pensador alejado de la politica y de lo politico?
Enrahonar, 2021, nim. 67, p. 107-130.

En el presente trabajo intentaremos mostrar que la filosoffa de Nietzsche,
contrariamente a lo que se ha sostenido en demasiadas ocasiones, es también
una filosofia politica. Ese pensar politico evidencid, por lo demds, un sesgo
eminentemente reaccionario y elitista. Cualquier discurso politico de signo
igualitarista producia en los ofdos de Nietzsche una lacerante molestia. Nos
hallamos ante un pensador tremendo y profundo que reaccioné con sumo
horror ante los hechos de la Comuna de Paris, aplaudiendo su sangriento
aplastamiento. Comprobaremos, por ende, que siempre estuvo al tanto de la
coyuntura sociopolitica de su época. Sinti6 en todo momento un odio visceral
—una aversién irreprimible— por la democracia, por los ideales ilustrados,
por el movimiento obrero y por el socialismo.

Palabras clave: Nietzsche; filosofia politica; cuestién social; aristocratismo;
elitismo; antisocialismo

Dominguez Sénchez-Pinilla, Mario; Dominguez Gonzilez, David J.
(Universidad de Sevilla)

Racionalidades punitivas. Una epistemologfa para la objetivacién
y la historicidad de las politicas del castigo. Enrahonar, 2021, ndm.
67, p. 131-157.

La idea de racionalidad en Michel Foucault no se refiere a un criterio de razén
universal a modo de conocimiento puro y neutral, sino conjugada en plural
como «racionalidades». Funciona como un régimen de verdad que no solo
produce nuevos conceptos y una organizacién histérica de la observacidn, sino
dominios de regulacién e intervenciones politicas y técnicas. Aplicadas a la
economia punitiva, y por extensién a la del poder, las racionalidades punitivas
han permitido aflorar un andlisis critico inusual de los sistemas del castigo
mediante diferentes conceptos en apariencia usuales que alcanzan una radicali-
dad inusitada en la objetivacién de las redes de poder/saber, desbordando tanto
el campo de la politica penal como el de las rigidas explicaciones materialistas.
Y en dltima instancia han permitido construir un orden punitivo macrosocial
y unas macroformas de dominacién a partir de la diversidad de micropoderes.

Palabras clave: racionalidad punitiva; Michel Foucault; objetos de conocimien-
to; norma y ley; estrategia; castigo del cuerpo
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159-172

173-197

199-219

Roca Jusmet, Luis (Universitat Autbnoma de Barcelona)
Construirse como sujeto ético para una vida verdadera. Las propues-
tas de Pierre Hadot, Michel Foucault y Francois Jullien. Enrabonar,
2021, nim. 67, p. 159-172

Este trabajo analiza el hilo conductor que va de Pierre Hadot a Francois Jullien
pasando por Michel Foucault, y que se sostiene en el papel de la filosofia
como transformador de sf para alcanzar una vida verdadera. Hadot y Foucault
buscan referentes en las escuelas antiguas grecorromanas, mientras Frangois
Jullien lo hace en la sabidurfa tradicional china. Pero es en todos los casos una
busqueda del pasado para volver al presente y asi actualizar este didlogo con los
antiguos. Pierre Hadot hablar4 de la filosoffa como ejercicio espiritual, Michel
Foucault como del cuidado de si y Francois Jullien como del aprendizaje del
vivir existiendo. La continuidad estd en esta voluntad de hacer de la filosofia
un instrumento para construirse como sujeto ético, cuyo resultado es otro
modo de vida, una vida verdadera.

Palabras clave: sujeto ético; transformacién de sf; Pierre Hadot; Michel Fou-
cault; Frangois Jullien; vida verdadera

Aucouturier, Valérie (Université Saint-Louis, Bruxelles)
Emotions, intentions and their expressions: Anscombe on Wittgen-
stein’s stalking cat. Enrahonar, 2021, nim. 67, p. 173-197.

In this paper, I explore the difference between expression of intention and
expression of emotion through a discussion of a passage from G.E.M. Ans-
combe’s Intention, where she claims that expression of intention, unlike
expression of emotion, is “purely conventional”. I argue that this claim is
grounded on the fact that, although emotions can be described, expressions
of emotion are not descriptions at all (e.g. of some present feeling or experi-
ence). Similarly, expressions of intention are not descriptions of a present state
of mind but are rather the expression of a special sort of foreknowledge of a
purported action. They are, in this respect, distinct from expression of emo-
tion, since they are a description of some future happening (the purported
action). Now, the centrally descriptive character of expressions of intention is
what makes them “purely conventional”. But of course, Anscombe argues, one
can have an intention without expressing it. And having an intention does
not amount to having some description in mind.

Keywords: G.E.M. Anscombe; L. Wittgenstein; expression; emotion; inten-
tion; description; prediction

Lujdn Martinez, Horacio (Universidad Nacional de Rosario)

La importancia hermenéutica de la Introduccion al «Tractatus» de
Wittgenstein, de Elizabeth Anscombe. Enrahonar, 2021, nam. 67,
p. 199-219.

Nuestro articulo analiza el libro de Elizabeth Anscombe destacando su cardcter
politico. Cuando decimos «politico» nos referimos a que desde su publicacién
opera como un filtro de exclusién de otras lecturas del Zractatus. En especial
entendemos este texto como una expulsién a priori de las lecturas que pri-
vilegian la influencia de Arthur Schopenhauer. Describiremos las estrategias
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implicitas y explicitas del texto para dificultar e imposibilitar la lectura del
libro de Wittgenstein en clave ética, estética o mistica. Sefialaremos la distancia
que, de modo critico, el libro de Anscombe construye a manera de canon de
lectura. Consideraremos, también, hasta dénde llega la influencia del filésofo
de Frankfurt sobre el joven Wittgenstein y la actualidad de una lectura scho-
penhauereana de la primera obra del pensador vienés.

Palabras clave: filosoffa analitica; politicas de interpretacidn filoséfica; teorfa
de la lectura

Nunez Erices, Gonzalo German (Universidad Catélica del Maule.
Departamento de Filosofia)

Los limites modalmente vagos de la simplicidad mereoldgica.
Enrahonar, 2021, nim. 67, p. 221-245.

Un objeto simple es un dtomo mereoldgico, es decir, un objeto sin partes.
Markosian (1998) postula lo que ¢l llama the simple question: ;bajo qué cir-
cunstancias es verdadero para un objeto que no posea partes? Este articulo
analiza, primero, las respuestas a esa pregunta y, segundo, la tesis del nihilismo
mereolégico sobre composicién material. Segtin esta tltima, en el mundo
solo existen objetos simples que nunca componen nada. Esta tesis evita la
vaguedad composicional, al no existir limites espaciales indeterminados para
un objeto sin partes, pero no elimina, considerando los descubrimientos de
la fisica cudntica, la vaguedad modal en su localizacidn.

Palabras clave: simples; nihilismo; vaguedad; modalidad; composicién material

Notes bibliografiques

249-257

259-265

Moscoso-Cala, Javier (Universitat de Barcelona)
El benefactor y la federacién. Notas sobre Participar del mén, de
Hannah Arendt. Enrahonar, 2021, ndm. 67, p. 249-257.

Participar del mén se detiene en algunos de los temas clave sobre los que la fils-
sofa Hannah Arendt escribié entre 1941 y 1945 en la revista estadounidense
Aufbau: la gratitud, las figuras judfas de la paria y la advenediza, la autoeman-
cipacién y la cuestién judfa y 4rabe en Palestina. Participar del mén no solo
tiene el valor de rescatar el desconocido perfil sionista de Hannah Arendt sino
que es la primera traduccién integra de los articulos publicados en Aufbau
y de las actas del Joven Grupo Judio que Arendt puso a funcionar en 1942.

Palabras clave: amor mundi; paria; cuestién judia; Palestina; autoemancipacién

Pau, Manel (Investigador independent)
La filosofia com a ciéncia tedrica: la proposta de Timothy William-
son. Enrahonar, 2021, nim. 67, p. 259-265.

Timothy Williamson defensa que la filosofia és una ci¢ncia tedrica que socupa
d’investigar sobre la realitat, d’obtenir coneixement, i que ho fa construint
teories, confrontant-les amb I'evideéncia, d’una manera sistematica, disciplinada
i socialment organitzada, com les altres ciencies. En aquest article es compara
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aquesta posicié, d’'una banda, amb la que considera que la filosofia és una
reflexié de segon ordre sobre la ci¢ncia, la moral, la politica, l'art...; i, de
Ialtra, amb la concepcié de la filosofia com a guia de la vida, com a recerca
de la saviesa practica.

Paraules clau: Timothy Williamson; filosofia de la filosofia; reflexié de segon
ordre; saviesa practica
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Resumen

Este articulo presenta la relacién entre la filosofia y la actividad de pasear, recogida ya
por algunos autores antiguos y revivida con mds fuerza en nuestra época. Se examina
cémo varios filésofos han descrito esta relacién e intentado transmitirla mediante diver-
sas concepciones de la misma, desde quienes menos vinculan el paseo con la actividad
reflexiva hasta los que lo hacen con mayor rigor y profundidad. Ademds, se analiza si estas
concepciones pueden contribuir a la construccién de un método filoséfico pedestre mds
especifico, susceptible de ser aplicado con rigor. En segundo lugar, se exponen y se definen
una serie de criterios sistemdticos, defendiendo una concepcidn integral del paseo como
método filoséfico, es decir, valorando todo lo que puede aportar a la filosoffa. Finalmente,
se concluye que tal método no puede pertenecer a una rama filoséfica especializada, sino
a toda investigacién y formacién filoséfica.
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Abstract. The walk as philosophical method

This article looks at the relationship between philosophy and walking, already the subject
of various classical writers and now enjoying a strong revival in our own times. It looks
at how various philosophers have described this relationship and tried to explain it in
different ways, from those who least link walking with reflective activity to those who
link them more rigorously and deeply. In addition, it looks at whether these views can
contribute to the construction of a more specific pedestrian philosophical method, capable
of being applied rigorously. Second, a series of systematic criteria are laid out and defined,
arguing for a global understanding of walking as a philosophical method; that is, assessing
everything that can contribute to philosophy. Last, it concludes that such a method cannot
belong to a particular branch of philosophy, but to all philosophical research and teaching.
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1. Introduccién

Pasear, caminar, o moverse a pie, es una actividad comun en la vida humana; es
una capacidad que adquirimos y aprendemos al igual que el lenguaje, el pensa-
miento y las habilidades sociales. Estd en relacién con el mundo que habitamos,
cémo lo entendemos, cémo lo medimos, cudn cémodos nos sentimos en él. En
la vida humana comun el paseo tiene multlples connotaciones y aplicaciones, le
otorgamos muchos sentidos diversos a los términos con que se relaciona: habla-
mos de un ‘camino’ o de un ‘sendero’ para referirnos a una doctrina o a un
conjunto de creencias que definen una forma de vivir o de actuar; hablamos de
‘dar pasos’ para referirnos a las etapas de un proceso o de un método; llamamos
‘movimiento’ a las ideologfas y a las acciones sociales; de quien admite su culpa
o0 acttia con valentia decimos que ‘da un paso al frente’; de las prostitutas
decimos que ‘hacen la calle’, tal vez de forma semejante a como se decia en
Gran Bretana que los amantes ‘salfan a pasear’ (Solnit, 2000: 340). Estos y otros
muchos sentidos forman parte de nuestro lenguaje cotidiano, que estd impreg-
nado del tdpico del paseo. Rebecca Solnit ha dado buena cuenta de ello en
Wanderlust, donde la autora recoge una amplia historia del paseo, diversas nocio-
nes sobre este y su lugar en la cultura humana:

Caminar en sf no ha cambiado el mundo, pero caminar juntos ha sido un
rito, una herramienta y un reforzamiento de la sociedad civil [...], es dificil
imaginar una sociedad civil viable sin la asociacién libre y el conocimiento del
terreno que implica el hecho de caminar. (Solnit, 2000: 12)

También Antonio Casado comentaba hace poco la intima relacién entre el
paseo y la desobediencia, entendiendo aquel como un modo de travesar libre-
mente el espacio, en relacién con lo que pretende el arte urbano (Casado,
2016: 1). No obstante, las reflexiones rigurosas sobre esta actividad en el dmbi-
to filoséfico son mds bien escasas, y casi no aparecen en el 4dmbito académico.
Pese a ello, pasear se estd convirtiendo en un tema & /az mode, con cada vez mds
publicaciones durante las tlltimas décadas. Los motivos son muy variados, pero
principalmente pueden agruparse en tres grandes cuestiones:

1. Sus beneficios para la salud corporal, fisica y mental, para los sistemas
cardfaco, respiratorio y neuronal.

2. La relacién, de herencia principalmente romdntica, entre andar y pensar,
abstraerse, relajarse y desvincularse del mundo.

3. La problematizacién respecto a la comodidad de los medios de transporte
actuales y su conveniencia frente al paseo.

Sobre cada una de estas cuestiones diremos algo en este articulo, pero el
principal problema a resolver serd otro: siendo tan diversos los sentidos de
pasear y sus connotaciones, y estando desde la antigiiedad vinculada esta acti-
vidad al pensamiento filoséfico, ses posible trazar un método pedestre para la
filosofia? Y, en tal caso, jcudles serdn sus caracteristicas?
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A través del andlisis de diversas consideraciones sobre la relacién entre el
paseo y la filosofia, veremos, por un lado, los motivos por los que podemos
responder positivamente a la primera pregunta, y también mostraremos las
particularidades que debiera tener un paseo a fin de servir como método filo-
s6fico. Para ello, definiremos primero la idea de ‘paseo’ que vamos a utilizar y
sus aspectos caracteristicos; en segundo lugar, recorreremos las ideas al respec-
to de algunos autores (Aristételes, Karl Gottlob Schelle, Robert Walser, Char-
les Baudelaire, Frédéric Gros, Mathieu Kessler, Henry Thoreau, Walter Ben-
jamin y Francesco Careri)!, analizando su cercanfa con la empresa que nos
ocupa y su aportacion a la misma; finalmente, expondremos nuestra propues-
ta para un método filoséfico pedestre.

2. Qué es el paseo

Pasear es, en su sentido mds amplio, la actividad de moverse auténomamente
a pie, es decir, dando pasos por uno mismo. Habitualmente empleamos en
castellano varios términos para referirnos a ello, como ‘caminar’ y ‘andar’. El
primero, ‘caminar’, parece estar especialmente relacionado con la idea de seguir
una via marcada, aunque, en su origen celta, se referfa a dar pasos (Corominas
y Pascual, 1980a: 787). En galés, ‘cam’ significa ‘paso’, y en consecuencia el
camino es, por asi decir, el terreno pisado u hollado por el que solemos tran-
sitar. El segundo, ‘andar’, proviene del latin ‘ambulare’, y en consecuencia se
refiere a vagar o dar vueltas (Corominas y Pascual, 1980a: 256). Al igual que
este, otros términos, como ‘marchar’ (que, en su origen francés, significa «dejar
una huella» o una sefial [Corominas y Pascual, 1980b: 846]), nombran la
actividad de pasear desde diferentes dimensiones, pero no tan descriptiva y
ampliamente como podemos entenderla con la idea de poner un pie tras otro.
Esta amplitud resulta especialmente importante cuando nos percatamos de
que aquello que entendemos por ‘pasear’ tiene multiples sentidos y connota-
ciones, y tanta variedad que no puede considerarse solamente desde la pers-
pectiva del camino o del vagabundeo.

No tiene las mismas implicaciones el paseo como actividad atlética que
como transporte: con el primero se pretende tonificar el cuerpo y alcanzar su
mdximo esfuerzo, mientras que el segundo alcanza su perfeccién en el minimo
grado de agotamlento, el primero, ademds, suele ser circular y tiene su fin en
el mismo ejercicio, mientras el segundo es lineal y solo un medio para llegar a
un destino. También hay grandes diferencias entre el paseo deportivo, o como
entretenimiento, y la exploracién a pie que realiza un investigador: el primero
es ocioso y relajado, intranscendente y de valor principalmente estético, mien-
tras que el segundo requiere minuciosa atencién (por ejemplo, la de un bidlo-
go o la de un arquedlogo) y organizar toda la informacién obtenida; el prime-

1. La seleccién bibliogrdfica ha sido ardua. Hemos intentado cefiirnos a unos pocos autores
mds representativos, claros y rigurosos en el tema, que han profundizado mayormente en
sus concepciones, dejando a un lado muchas pdginas de ideas vagas, generales o divulgativas.



12 Enrahonar 67, 2021 Diego Clares

ro se beneficia de ir por vias conocidas y frecuentadas, pero el segundo serd
mds provechoso cuanto mds terreno inexplorado encuentre. En estos cuatro
casos decimos que se estd paseando, pero se trata de actividades claramente
diversas. Decimos, por lo tanto, que son paseos en cuanto que tienen en comun
un movimiento auténomo a pie. Tal es la relacién que establecen estas activi-
dades con el paseo en sentido filoséfico y con el método pedestre que expon-
dremos a continuacién.

Podemos observar en estos casos que las diversas formas de pasear se dife-
rencian en dos aspectos fundamentales: los fines a los que estdn dirigidas y las
relaciones que el agente (el paseante) mantiene con su entorno. Estas dos
cuestiones sirven para definir no solo para qué paseamos y por dénde, sino
también para analizar multitud de condiciones: el tipo de rutas adecuadas, el
grado de esfuerzo fisico y de tiempo recomendables, la vestimenta y los uten-
silios necesarios, la compafia, etc. Tendemos en cuenta, en adelante, estos dos
factores para estudiar qué tipo de paseo requiere la filosoffa y cémo podemos
responder a sus caracteristicas para elaborar un método filoséfico pedestre.

3. Concepciones del paseo como actividad filoséfica

La filosofia parece haberse relacionado con el paseo casi desde sus origenes. La
escuela filoséfica fundada por Aristdteles pronto se conocié como peripatética
(el término griego ‘pateo’, «de mdtwe, paso, marchay, se refiere a dar pasos o
a «poner el pie» en un sitio [Sebastidn, 1998: 1052]), segin Didgenes Laercio
(240: 229-230), debido a que dialogaba «en compaiifa de sus discipulos dando
vueltas hacia la hora de las unciones de los atletas». Aunque el mismo autor
sefiala, como otro posible origen, el que Aristételes paseara con Alejandro,
«que se recobraba dando paseos tras una enfermedad y charlaba con él» (Dié-
genes, 240: 230). La segunda explicacién es menos creible, ya que con el tér-
mino se designa a toda la escuela y no solo al estagirita, pero aun asi podria
indicarse con ello que la actividad pedestre realizada en el Liceo no era inusual
para Aristételes.

Pese a esta antigua vinculacién del paseo con la filosofia, esta no fue una
cuestién por la que los filésofos helenos se preocuparan especialmente. St
encontramos comentarios aislados, como la justificacién del nombre de la
escuela peripatética o la herencia del «Peripato» en el testamento de Teofrasto,
en el que dice:

En cuanto al jardin y el paseo (Peripato) y todas las casas que dan al jardin, las
lego a aquellos de los amigos nombrados luego que quieran permanecer siem-
pre en la escuela y filosofar en comdn en este édmbito. (Didgenes, 240: 256)

Conocemos, ademds, la importancia del viaje para la cultura y la economia
helénica. Que los fildsofos antiguos, pese a la gran presencia del viaje y el paseo
en el desarrollo de sus ideas, no pensaran en ello como parte de un método
propiamente filoséfico puede deberse a que se trataba de actividades cotidianas
y no aquello distintivo de la filosofia: el razonamiento tedrico. Como conse-
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cuencia, no encontramos tratados sobre el paseo en este sentido. Aunque no
sabemos si en las obras que hemos perdido, muchos didlogos de Aristételes y
gran parte de lo escrito por Teofrasto, habria alguna referencia a los beneficios
de la actividad pedestre para filosofar, que tanto parece valorar el filésofo de
Ereso en su testamento. Tal vez el comentario de AristSteles respecto a la fina-
lidad del movimiento local, en el libro tercero de su tratado Acerca del alma
(ITept Woxnc) o De anima, sea lo més destacable al respecto, aunque solo se
refiera con ello a que el fin de todo movimiento local es «el objeto deseable»
(Aristételes, 350 a. n. e.: 247), ya sea pasional o intelectual.

Pero no se otorgé una gran importancia al paseo como actividad metddica
complementaria del pensamiento hasta casi el siglo x1x, pues, aunque podemos
rastrear algunas notas tan marginales como las que hemos sefialado en el
mundo antiguo, hasta 1802 no se publicé la primera obra dedicada especifi-
camente al paseo como actividad intelectual. Die Spdziergdngez, de Karl Gott-
lob Schelle, es la primera obra dedicada especialmente a desarrollar el paseo
como una actividad de interés para el filésofo y para, en general, los intelec-
tuales y los ociosos, por sus beneficios psiquicos®. No puede decirse lo mismo,
no obstante, de las Ensosiaciones de un paseante solitario, de Jean-Jacques Rous-
seau (1782), puesto que en ella el filésofo solo hace recuento de sus ideas
paseando, de algunas de sus andanzas, y unos muy breves comentarios sobre
por qué decidi6 realizar tal actividad, pero ninguna meditacién que profun-
dice en sus caracteristicas propias ni en la relacién con la filosofia.

Pese a que Schelle, un auténtico desconocido para la historia de la filosoffa,
escribié este primer tratado sobre el paseo, no podemos asociar su obra con
una concepcién propiamente filoséfica del mismo. Como bien indica Federi-
co Silvestre en su introduccién a la edicién castellana del texto, esta actividad
«debe relacionarse con la aparicién de ciudades, burgueses, modernos jardines
y nuevos ideales» (Schelle, 1802: 9). Este ‘distanciamiento a pie’ debia ser
relajante y tranquilo, no agotar las facultades sino calmarlas. Schelle conside-
raba que el paseo «no debia ser ni demasiado largo ni demasiado empinado;
ni demasiado solitario ni demasiado cansado», en una justa «mezcla de alegria
y comodidad» (Schelle, 1802: 12). El paseo se presenta como una escapatoria
al aburrimiento y a la melancolia, y no como un modo de reflexién al respec-
to. Esta actividad parece especialmente propia del dandi, tal como lo describié
Baudelaire: «el hombre rico, ocioso, y que, incluso hastiado, no tiene otra
ocupacién mds que ir en busca del placer» (1863: 91).

2. Mencionaremos la obra con este titulo, aunque se ha traducido al castellano como E/ arze
de pasear. El motivo reside en que el término germano tiene importantes connotaciones
por su etimologfa, hibrida de latina y anglosajona. El término ‘spazieren’, proviene del latin
‘spatiari’, origen del castellano ‘espacio’ (Kluge, 1881: 683). Por lo tanto, podrfamos enten-
der este concepto con la idea de ‘distanciarse a pie’. Como veremos, Schelle defiende en
gran medida esta interpretacion del paseo como un alejamiento respecto a las preocupacio-
nes cotidianas.

3. Muy semejante en sus ideas fue su contempordneo William Hazlitt, a quien excluimos de este
articulo debido a que su obra sobre caminar es mds breve y menos detallada que la de Schelle.
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Nuestro autor sajén define su paseo como una actividad que relaciona lo
corporal y lo mental, pero en una forma muy especifica: «el movimiento fisico
ha de constituir un alimento para la mente, para el cuerpo, un medio para
estimular la salud, y cualquier actividad mental fatigosa desbarararfa este doble
efecto»; en consecuencia, los paseos que defiende en su obra «no tienen como
finalidad la meditacién» (Schelle, 1802: 34). Nos recuerda esta idea en mul-
tiples ocasiones a lo largo del texto: «el interés que el paseante ha de tener por
la naturaleza no ha de ser de orden intelectual» (Schelle, 1802: 38), «el tipo de
ocupacién mental al pasear ha de ser siempre leve y descansada para cumplir
su propdsito» (Schelle, 1802: 53). Entonces, ses este paseo algo especificamen-
te corporal, y no una actividad mental? Schelle dird justo lo contrario:

Evidentemente el movimiento del cuerpo no constituye ni con mucho el paseo
[...] no es siquiera su auténtico componente. Lo que determina el verdadero
paseo es de naturaleza intelectual [...]. Pero aunque el movimiento del cuerpo
no constituya el paseo en si, sf que es un condicionante necesario para que
este tenga lugar, aunque solo sea de un modo pasivo, como cuando se pasea
en coche. (Schelle, 1802: 117)

Siguiendo esta reflexién, con la que el autor descarta asociar dicha actividad
necesariamente con el dar pasos 0 moverse uno mismo a pie, queda claro que
la spaziergiinge no es un paseo en el sentido que hemos expuesto al comienzo.
Su propésito de estimulacién mental resulta primario en su definicién, hasta
el punto de poder prescindir de aquello que definfamos basilarmente como
acto de pasear. Su propdsito es la relajacién y la armonizacién entre la mente
y las sensaciones corpdreas, por lo que Schelle se detiene a analizar la influen-
cia de diversos entornos para la realizacién de tal actividad, 27 la conveniencia
de ir a veces a pie y otras, para evitar el cansancio, en coche® o a caballo.

La actividad descrita en Die Spaziergiinge no puede ayudarnos en el desa-
rrollo de un método filoséfico pedestre, debido, en primer lugar, a que no
persigue, como su autor indica, una meditacién o una reflexién intelectual, y
por lo tanto no cabe filosofar durante su préctica; y; en segundo lugar, a que
tampoco es rigurosamente un paseo, sino un movimiento que bien puede
hacerse a pie o con otros medios. Podemos decir, no obstante, que constituye
un método de relajacién que puede realizar un filésofo, como cualquier otra
persona, y que despeja la mente, pudiendo disponerla para realizar ejercicios
intelectuales que, sin embargo, requieren otro método.

Mids dispuesto a adoptar ese otro método se nos presenta Robert Walser,
quien vincula su actividad intelectual y literaria con la de dar pasos. En E/ paseo
(Der Spaziergang) el autor se describe a si mismo como un individuo «que
pasea tan a gusto como escribe; esto ultimo en todo caso quizd un punto
menos a gusto que lo primero» (Walser, 1917: 24). Walser define su actividad
como un vagar sin rumbo fijo, o al menos sin intencién de llegar pronto a su

4. Nos referimos, como puede suponerse, a los carros tirados por caballos y no a los actuales
automdviles.
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destino; holgazanea, derrocha el tiempo y cruza por donde se le antoja, «pasan-
do gallardo ante toda clase de gentes» (Walser, 1917: 30). Para el escritor suizo,
la libertad del movimiento guiado por intereses ocasionales, por la curiosidad
en unos u otros elementos del paisaje, es un elemento constitutivo de su acti-
vidad pedestre; pero también nos destaca cémo esto, a su vez, supone un
beneficio para la imaginacidn literaria y la creatividad. Muestra de ello son los
variados relatos entrecruzados en este ensayo, en los que Walser narra cémo
importuné a un librero preguntdndole si el libro mds vendido era «realmente
bueno» (1917: 14), o sus encuentros con jovenes cantantes y con el espantoso
gigante Tomzack.

Este desarrollo del paseo, aunque mds literario que el de Schelle, nos apro-
xima a una idea mds interesante para el método pedestre que perseguimos, ya
que centra la atencién en dos cuestiones intimamente relacionadas con la
filosoffa: la libertad y la escritura.

Ahora bien, el modo en que Walser vincula la escritura con el paseo nos
lleva a pensar también en otros modos de creacién que pueden derivar de ello,
ya que el concepto clave que los une es la imaginacidn, no solo la que nos
relaciona con las palabras y las ideas escritas, sino también con la pintura o la
escultura. En ello incidié mds Baudelaire, en Le Peintre de la vie moderne,
caracterizando al flineur no solo como un caminante, sino también como un
artista interesado en lo cotidiano, en todo cuanto sucede a su alrededor mien-
tras pasea. Es un «observador, flineur, filésofo, lldmenlo como quieran», «es
el pintor de la circunstancia y de todo aquello que esta sugiere de eterno»
(Baudelaire, 1863: 57). Esta vinculacién con la creacién, tanto de obras artis-
ticas como filoséficas, parece presentarse como una caracteristica intrinseca de
la actividad pedestre que necesitamos tener en consideracidn para valorar el
modo en que pasear puede nutrirnos de ideas para la reflexion critica.

Respecto a la libertad del paseo, se ha manifestado mds recientemente Fré-
déric Gros en Marcher, une philosophie, traducido como Andar, una filosofia. El
filésofo francés realiza una defensa similar a la de Schelle del paseo filoséfico,
contraponiéndolo a cualquier actividad atlética, pero prestando mds atencién
al hecho de que su forma propia es el ir a pie, auténoma y libremente. Para
Gros el ir a pie deberfa considerarse una actividad propia de la filosofia mds que
como un deporte o una actividad fisica, incluso antes que como un transporte
(que, segtin el autor, puede realizarse con otros medios) (Gros, 2009: 9-10). El
paseo que propone en esta obra, compuesta mayormente de comentarios a otros
autores (Nietzsche, Rimbaud, Rousseau, Thoreau, Kant, etc.), es principalmen-
te una actividad liberadora, relajada, lenta y abstraida. Pretende la desconexién
con el mundo social, la bisqueda de alguna reconciliacién con la propia natu-
raleza, con algin estado de vida salvaje, y el olvido de las obligaciones civiles y
cualquier compromiso. Este objetivo pedestre llega incluso a deshacerse del
didlogo y la interaccién con cualquier acompanante, prefiriendo el silencio.
Segtin Gros, «estar en compaiifa hace tropezar, obstruye, altera el paso», aunque
«hasta tres o cuatro personas todavia se puede caminar sin hablar» (Gros, 2009:
63). Su caracteristica mds notable, no obstante, es la libertad.
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Gros distingue entre tres tipos de libertad que se alcanzan mediante el
paseo: libertad suspensiva, libertad agresiva y renuncia. La libertad suspensiva
consiste en «liberarse de la carga de las preocupaciones, olvidar por un rato los
problemas» (Gros, 2009: 11). Es una suspensidn de las obligaciones cotidianas,
que permite dejarlas en casa y relajar el pensamiento; pero, ademds, tiene una
importante consecuencia para la filosoffa: «alcanza a liberarnos de las ilusiones
de lo indispensable» (Gros, 2009: 11). Con esto quiere decir Gros que el paseo
nos permite ver desde otra perspectiva lo que cotidianamente creemos nece-
sario, reconsiderando si realmente lo es. Por su peculiaridad, el paseo es quizds
la mejor actividad que permite variar nuestra perspectiva sobre el modo en que
vivimos: no solo nos aproxima a otros lugares y nos hace conocerlos (lo que se
puede obtener con un medio de transporte), sino que nos pone en contacto
directo con ellos por nuestro propio pie, gracias a un esfuerzo personal que
también nos exige mayor compromiso y preocupacién (si vamos en coche, tan
ficilmente como llegamos a un lugar nuevo podemos regresar; pero el paseo
nos sitda radicalmente en ese terreno, sin mds escape que continuar andando,
y nos pone en tesitura de vivir allf sin remedio, al menos durante el tiempo
que dure nuestro paseo). Tal vez por ello Gros considera que tnicamente el
paseo nos otorga esta libertad.

«La segunda libertad es agresiva, mds rebelde» (Gros, 2009: 13), se trata de
una transgresién, de una ruptura radical con la vida cotidiana. Mientras que
la primera libertad es mds liviana, una sencilla posibilidad de reflexién y cam-
bio, esta, dice Gros, es mds radical y excesiva, y nos lleva al «limite de nosotros
mismos y de lo humano» (Gros, 2009: 14).

Andar puede provocar esos excesos: un exceso de cansancio que lleva la mente al
delirio, un exceso de belleza que sobrecoge el alma, un exceso de ebriedad en las
cimas, en lo alto de los puertos de compaiia (el cuerpo estalla). Caminar acaba
por despertar en nosotros esa parte rebelde, arcaica: nuestros apetitos se vuelven
toscos e intransigentes, nuestros {mpetus, inspiradores. (Gros, 2009: 14)

En cuanto a la tercera, es «la libertad del que renuncia» (Gros, 2009: 15).
Una vez alcanzada la rebeldfa y habiendo contactado con ese estado salvaje o
arcaico, el tercer estadio consiste en abandonar por completo la vida civilizada,
convertirse en un mendigo errante y vivir segiin uno mismo. Gros vincula esta
libertad con los sabios orientales, que, habiendo obtenido una verdad univer-
sal, dnicamente estdn, pero no actian ni manifiestan voluntad alguna. «Es la
méxima libertad: la del desapego total. Ya no estoy implicado, ni en m{ mismo
ni en el mundo. Indiferente al pasado y al futuro, no soy mds que el eterno
presente de la coincidencia» (Gros, 2009: 17).

La nocidén del paseo expuesta por Frédéric Gros en Andar es, en conse-
cuencia, un movimiento hacia la negacién de la sociedad y de la accién huma-
na, tal como la ha considerado la tradicién filoséfica; un desplazamiento fuera
de la civilizacién, que en un primero momento resulta util para la critica
social y la reflexidn ética y politica, pero que conduce a un exceso rebelde y a
un anihilamiento que renuncia a habitar racionalmente el mundo. Es dificil
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pensar que el fin de la filosofia sea compatible con tal abandono de la sociedad
y de uno mismo, por lo que, pese a su aproximacién al tema que nos ocupa y
su sugerente concepcién de la libertad suspensiva, esta propuesta no puede ser
constitutiva de un método filoséfico pedestre; queda siendo, antes bien, una
doctrina fundada en el andar.

Consideremos por lo tanto que, para ser efectivo como método filoséfico,
el paseo debe cumplir esa primera libertad que define Gros. Ahora bien, el
rechazo de la progresion que establece hasta la renuncia nos permite compren-
der una segunda caracteristica fundamental: el compromiso con el mundo y
la propia vida. Solo mediante tal compromiso es posible encauzar la libertad
hacia la creacién literaria que anteriormente indicdbamos. En este sentido,
podemos considerar la relevancia del concepto de viajero (Wanderer) de
Mathieu Kessler (1999) en El paisaje y su sombra (Le paysage et son ombre). Este
entra de lleno en la cuestién que nos interesa: cémo el paseo implica un com-
promiso para el filésofo y no es solo una actividad complementaria o una
desvinculacién. Kessler propone la actividad pedestre no como un medio para
abstraerse, sino como una posibilidad de pensar situados en el mundo y rela-
cionados directamente con él.

Para definir este tipo de relacidn, el autor lo distingue del turistico: «Un
paseo apresurado, cuya finalidad sea la contemplacién del “menor” punto de
vista, del panorama mds completo de la regién, es la representacién tipica del
turista» (Kessler, 1999: 36). La irremediable vinculacién de toda observacién
con un punto de vista y la imposibilidad de obtenerlos todos con un tnico
vistazo (aunque sea panordmico, pues el panorama también es una perspec-
tiva), e incluso la grandiosa dificultad de aunar casi todas las perspectivas
posibles, conducen a Kessler hacia una problematizacién de la conformidad
turistica y una defensa de la comprension activa y a#lética del entorno por
parte del paseante.

Por un lado, el paisaje no tiene sentido con independencia del sujeto; por
otro, conviene superar esta transcendencia subjetiva, si se quiere introducir
una participacién auténtica del sujeto en el «objeto», es decir, del hombre en
el espacio geogréfico [...]. La contemplacién exige en este caso un atletismo

del cuerpo y del alma. (Kessler, 1999: 40)

Kessler se refiere en este sentido al viajero, al Wanderer, «dificilmente tra-
ducible como “excursionista’» (Kessler, 1999: 23). Frente a la observacién pura
del paisaje, heredada de la estética kantiana, pone el acento sobre «algo casi
olvidado: los paisajes se caminan, no solo se contemplan» (Torregroza, 2008:
87). Esto nos obliga a considerar los intereses y las condiciones vitales del
viajero, de los que no puede desvincularse por completo durante el paseo.

En el extremo contrario al turista encontramos al comerciante y al con-
quistador, quienes tratan el entorno solo por intereses y no lo analizan ni lo
valoran por si mismo. De ahi que, distancidndose de la contemplacién pano-
rdmica tanto como de la visién completamente impura de los fines politicos
y comerciales, Kessler (1999: 23) afirma que «el viajero se caracteriza por el
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olvido del objetivo y por conceder al camino una atencién mayor». En otras
palabras: su fin no es otro que el conocimiento de su medio, un compromiso
con el entorno por el que se desplaza. Esta cuestién resulta fundamental, por-
que si consideramos que el filésofo, cuando realiza un método pedestre, estd
filosofando, perder la atencién sobre su entorno o no considerarlo entre sus
objetos de conocimiento y reflexién implicarfa el sacrificio de una de las
dimensiones fundamentales que caracterizan al paseo: la posibilidad de rela-
cionarnos con nuevos lugares, de obtener experiencias enriquecedoras y moti-
vos de duda o deliberacién.

El planteamiento de Kessler nos recuerda a la concepcién del paseo limi-
trofe expuesta por Henry David Thoreau mds de un siglo antes. En Pasear
(Walking) realiza una defensa del cambio continuo de perspectiva mediante el
paseo, que permite mantener lo que denomina una «vida fronteriza, en los
confines del mundo en que solo hago ocasionales y pasajeras incursiones»
(Thoreau, 1862: 242). La tinica forma de conocer realmente el mundo es
visitdndolo, desplazdndose por €l e intereséndose directamente por sus carac-
teristicas; todo otro conocimiento tedrico es solo hipotético. De ahi que el
filésofo norteamericano insista en la particular definicién del «Saunterer», un
individuo que vaga, bien buscando una 77erra Santa, bien sin hogar o sin
tierra, segiin dos posibles origenes de la palabra (Thoreau, 1862: 205-2006).
Este modo de atravesar el mundo, santerrar, le concede incluso al filésofo mds
tedrico la oportunidad de contrastar su conocimiento con la realidad cruda,
con una gran pluralidad de perspectivas, y acudir a «los Grandes Campos del
pensamiento», donde podrd «ir a la hierba como el caballo y dejar todo arnés
atrds en el establo» (Thoreau, 1862: 239). Tal paseante es un observador deta-
llista y curioso, que transita contemplando todo su entorno. Es como un nifio,
ya que «el nifio ve todo como novedad; estd siempre ebrio» (Baudelaire, 1863:
62). El saunterer de Thoreau coincide de este modo con algunas caracteristicas
del flaneur de Baudelaire, que se encuentra «como en casa en todas partes»
(Thoreau, 1862: 205; Baudelaire, 1863: 64).

Este paseo limitrofe, en consecuencia, requiere una libertad e independen-
cia semejantes a la suspensién propuesta por Gros; pero no pretende con ello
desvincularse del mundo ni de la sociedad, sino aportar una nueva visién al
conocimiento humano y a la vida cotidiana, en el sentido propuesto por Bau-
delaire y Walser. El constante movimiento nos permite desarrollar tal perspec-
tiva lim{trofe o fronteriza, un pensamiento inquieto que no se conforma con
su estadio y concepcidn actual y que comulga con el dnimo critico que carac-
teriza a la filosoffa. Este tipo de paseo, en el que uno es cémplice con el entor-
no, sittia al caminante por los lugares, tanto naturales como civilizados, en una
especie de anonimato social. Se permite «ver el mundo, ser el centro del
mundo y mantenerse oculto al mundo» (Baudelaire, 1863: 64). Su actitud
resulta espontdnea y ajena a convenciones, caracterizada por el continuo inte-
rés y la independencia respecto a la ideologfa y la moral imperantes.

Frente a una sociedad sumergida en las tecnologfas de la comunicacién,
que tiene acceso rdpido a infinidad de informacidn, el cometido de este paseo
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pudiera resultar poco alentador. Pero todo el conocimiento que estas nos pro-
porcionan estd mediado, es indirecto y estd atravesado por intereses y concep-
ciones determinadas. El interés del filésofo norteamericano por los parajes
naturales y silvestres, por buscar la «<materia cruda de la vida» (Thoreau, 1862:
226), tenia como objetivo la reconciliacién de la filosofia con la existencia
cotidiana, con las necesidades fundamentales de la vida y las cuestiones préc-
ticas que las rodean, pero también la independencia respecto a la influencia
creciente de los periddicos y la confianza ciega en la ciencia vigente, «pues ;qué
son las bibliotecas de ciencias sino archivadores de periédicos?» (Thoreau,
1862: 239). De modo semejante proponia, también, su proyecto en Walden,
en cuyo comienzo expone:

Ser un filésofo no es meramente tener pensamientos sutiles, ni incluso fundar una
escuela, sino tanto amar la sabidurfa como vivir, de acuerdo a sus dictados,
una vida de sencillez, independencia, magnanimidad y confianza. Es resolver los
problemas de la vida, no solo tedrica, sino prdcticamente. (Thoreau, 1854: 16)

Este punto de partida, de cardcter notablemente vitalista, vincula la filoso-
fia con lo cotidiano, con lo que un caminante o un flineur pueden hallar en
la ciudad, o en un bosque cercano. El interés por los paseos, incluso los més
silvestres, vuelve de este modo sobre la vida comun y los intereses especialmen-
te humanos y sociales del fildsofo. Mientras andamos podemos rumiar nues-
tros pensamientos y «ser mds susceptibles a algunas influencias importantes
para nuestro crecimiento intelectual y moral» (Thoreau, 1862: 210).

El paseo thoreauviano requiere una mirada a lo actual, a lo cotidiano que
sucede ahora a nuestro alrededor: «No podemos permitirnos no vivir en el pre-
sente» (Thoreau, 1862: 245). Ahora bien, esto no es lo tnico que obtenemos a
través del paseo. Walter Benjamin destacaba que «en el callejeo irrumpen en el
paisaje y en el instante tierras y épocas lejanas» (1982: 425). En el Libro de los
pasajes (Das Passagen-Werk) hallamos algunas precisiones sobre el fldneur como
un detective que no solo observa lo que sucede ahora, sino que es capaz de
identificar la historia e imaginar el pasado. El paseo descrito en estos fragmentos
por Benjamin es una investigacién, una observacién incisiva, incluso de cierto
cardcter cientifico. Es, igualmente, un momento propicio para el pensamiento
critico. El fildsofo germano ilustra esta idea en relacién con la observacién de la
economia paseando por los mercados, sefialando que el flaneur se convierte asi
en «el explorador del capitalismo» (Benjamin, 1982: 431). El paseo se presenta
como un método necesario para observar el mundo cotidiano filoséficamente,
con independencia y curiosidad. Es valioso en la medida que nos aproxima al
mundo y nos permite conocerlo por nosotros mismos, en primera persona y
modulando nuestra experiencia segtin el movimiento, a un ritmo que nos es mds
natural y cuya armonia nos beneficia mds; con el que podemos variar nuestro
punto de vista y percatarnos de los limites de nuestro conocimiento actual.

Finalmente, Francesco Careri también ha prestado atencién a la importan-
cia de un método pedestre para el conocimiento y el juicio en el campo de la
estética. Su mayor aportacion a esta cuestion, en Pasear, detenerse (publicado
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originalmente en castellano), es la concrecién de unas pautas generales para
aplicar un método pedestre al estudio estético y artistico de la ciudad, que
expone en forma de reglas destinadas a sus alumnos de arquitectura. Propone
con ello el mejor intento de sistematizacién del paseo que hemos encontrado.
Brevemente, podemos observar que su concepcidn de tal actividad es muy
cercana a las de los autores mencionados, pero més precisa en los detalles:

— «Es preferible que solo vengan quienes no respetan el tabti de la propledad
prlvada» pues as{ «saltar las cercas se convierte de repente en la accién
creativa mds bella y regenerativa» (Careri, 2016: 116). Esta independencia
respecto a las fronteras y los limites privados resulta fundamental para
conocer en profundidad el entorno civil, aunque Careri no renuncia al
respeto hacia los duefios de los terrenos y las viviendas.

— «Hay que aprender a encontrar al Otro» (Careri, 2016: 116). Es decir, no
contentarse con observar desde lejos, sino aproximarse y hablar, intercam-
biar ideas, preguntar, y también hablar de uno mismo.

— «Nunca se debe dar marcha atrés. [...] Buscar una via de salida es la mejor
manera de explorar el territorio» (Careri, 2016: 117). «Pero aun si hubiera
que hacerlo, no hay que desanimarse: el camino inverso muestra otro pai-
saje» (Careri, 2016: 126-127).

— «Quien pierde tiempo gana espacio». La exploracién «estd abierta a las
desviaciones, a los cambios de rumbo, a detenerse a hablar con el duefio
de la casa» (Careri, 2016: 117). Cuanto menos se restringe el tiempo del
paseo y mds nos permitimos perderlo vagando, mds territorio recorremos
y mds conocimiento del lugar obtenemos.

— Es necesario tener «capacidad de penetracién» (Careri, 2016: 117), es decir,
habilidad para adentrarse sin problemas en cualquier lugar y adaptarse a
sus condiciones. «Si conseguimos entrar y salir con fluidez, esto significa
que el territorio es bastante permeable y permite un mayor nimero de
encuentros y de conocimientos» (Careri, 2016: 117-118).

— «Hay que dormir al menos una noche fuera» (Careri, 2016: 118). Respec-
to a esto, sefala el autor italiano que hace con sus alumnos paseos de dos
dfas, que incluyen una noche fuera.

— «Tenemos que entrar en juego en tanto que artistas» (Careri, 2016: 118).
Esto a veces es costoso, especialmente para quien no ha estudiado artes (ya
que la mayorfa de sus alumnos solo estudian arquitectura), y en consecuen-
cia supone un reto. La propuesta de Careri consiste en lanzarse al vacio e
improvisar, intentar transmitir algo aunque sea impulsivamente.

— «Hay que ir mds all4 de la representacién» (Careri, 2016: 119). Por ello
pide que sus alumnos «intervengan en la ciudad, que recuperen el placer
de volver a apropiarse de los espacios, que descubran el derecho a transfor-
mar la ciudad con sus propias manos» (Careri, 2016: 120).

— «Hay que llevar a cabo performances relacionales» (Careri, 2016: 120). El
fin de esta actividad es establecer una conexién con los habitantes del lugar,
con ese Otro, que sea comprensible y participativa.
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— Finalmente, es una conclusién comin de esta actividad negarse a hacer
algtin trabajo sobre los resultados de esta actividad como examen final. Para
muchos alumnos, dice Careri, «la experiencia que hemos vivido ya es la obra
que hemos realizado, y ninguna representacion serd capaz de hacerla revivir»
(2016: 121).

Ademds de esta serie de pautas para sus estudiantes, el autor advierte otras
consideraciones sobre este método: que se debe plantear como un proyecto
indeterminado, «completamente contextual, relacional e imprevisible» (Care-
ri, 2016: 126); andar «de forma estrdbica, con un ojo puesto en la ruta y otro
en todo aquello que estd fuera de nuestro rumbo» (Careri, 2016: 127); y hacer
una investigacién de campo que esté «de parte de los “investigados”» (Careri,
2016: 130), que sea valiosa para ellos mds que para nuestro propio estudio.

4. Un método filoséfico pedestre

Aunque Careri hace una excelente labor elaborando las pautas para su método
pedestre, su concrecidn y aplicacidn especialmente estética nos obliga a inten-
tar buscar un planteamiento mds sistemdtico y adecuado, que sirva para toda
la actividad filoséfica. Retomando, igualmente, las diversas cuestiones que
hemos analizado en el apartado anterior, nos ocuparemos ahora de hacer una
sistematizacion clara y concisa para tal método.

La totalidad de autores que hemos considerado en nuestro andlisis coinci-
den en una cuestién basilar: este paseo no puede realizarse si uno se encuentra
aun vinculado y comprometido con las costumbres cotidianas o con programas
ideoldgicos y morales, en la medida que estos determinen o condicionen en
gran medida sus pensamientos. Si bien no hemos profundizado del mismo
modo en todos sus comentarios al respecto, esta idea aparece continuamente
en los discursos que hemos revisado. Tal vez la conceptualizacién de este requi-
sito que mds puede interesarnos es la que realizé Thoreau, al afirmar que
«ninguna riqueza puede comprar la desocupacién, la libertad y la independen-
cia que constituyen el capital de esta profesién» (Thoreau, 1862: 207). En
estas tres ideas se halla la libertad suspensiva que defiende Gros, asi como el
rechazo al tabi de la propiedad en Careri y otras nociones que ya hemos
comentado ¥y que nutren esta concepcidn, pero tal desglose permite analizar
sus caracteristicas con mayor profundidad.

Desocupacion. Esta es la suspensién, por asi decirlo, de las obligaciones
cotidianas, de los compromisos sociales inmediatos, de las deudas y los traba-
jos pendientes. Tal falta de tareas también nos capacita para no temer al can-
sancio, a la distancia o a pasar la noche fuera. Regresando sobre una nocién
que hallamos en el mismo origen de la actividad filoséfica, expuesta por Aris-
tételes en la Etica nicomdquea (HOkca Nixopdyewa), el filésofo, como todo
humano, «necesita de la salud corporal, del alimento y de los demds cuidados»
(Aristdteles, 349 a. n. e.: 401). En consecuencia, al menos, el filésofo tiene
que encontrar esas necesidades cubiertas o no requerir mucho esfuerzo para
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cubrirlas a fin de poder realizar su tarea, y también mediante el método pedes-
tre debe tener esto en cuenta. Aunque, siendo mds astutos, podemos percatar-
nos fécilmente de que, mediante el paseo, también podrd satisfacer algunos de
estos requisitos, como encontrar alimento en el campo o en un mercado, y
mejorar igualmente su salud corporal mediante el ejercicio, por lo que su
desocupacidn respecto a las tareas cotidianas serd mds sencilla.

Libertad. Mis alld de la idea de liberarse respecto a lo anterior, aqui quere-
mos hacer hincapié en la necesidad de que la actividad filoséfica sea una elec-
cién propia, voluntaria y meditada. En un interesante paralelismo, también el
paseo debe tener este cardcter: las rutas no pueden estar marcadas de antemano
ni la direccién ser dogmdtica, ni estar cefiido a unos tiempos estrictos. El paseo
debe realizarse, como senala Benjamin, sin meta ni objetivo fijo (1982: 422).
Todo ello debe desaparecer para que uno pasee con el mismo dnimo que pien-
sa, sin condicionantes que impidan desarrollar su actividad segin su propio
criterio. Por supuesto, no se podrdn evitar algunos de estos condicionantes, pero
deberdn ser accidentales y nunca establecidos previamente por el hdbito o el
pensamiento (serdn, por el contrario, los propios de la capacidad fisica, sensible
e intelectiva de cada uno, de su situacién geogrdfica, del clima, de la compaiia,
etc.). Finalmente, el criterio mds importante serd la volicién y el deseo.

Independencia. Como ya hemos sehalado, no verse constrefiido por progra-
mas ideoldgicos, por convicciones morales o por requisitos legales es una con-
dicién indispensable para pasear con tranquilidad, pero también para filosofar.
La suspension de las afiliaciones politicas e intelectuales evita comprometer el
rigor de nuestras meditaciones. De nuevo hay aqui una analogia entre andar
y pensar: hacerlo por cauces marcados, atendiendo a sefiales y a doctrinas,
implica la ausencia de critica a la hora de juzgar si el destino y la conclusién
de nuestra actividad se debe a un mérito propio o a la aceptacién de un crite-
rio externo. En este aspecto, el método pedestre conecta la filosofia con la
investigacién cientifica, como anteriormente hemos mencionado, en el senti-
do que tenfa hasta que las ramas cientificas se separaron académicamente del
estudio filoséfico. Es fundamentalmente empirico, permite contrastar infor-
maciones directas en el mundo y examinarlas, y requiere el mismo cuidado
para ello que cualquier estudio cientifico, pues debe cerciorarse de que no
interpreta la experiencia obtenida de manera parcial. En consecuencia, la inde-
pendencia es también una exigencia de pluralidad en los puntos de vista y una
problematizacién de la perspectiva actual, pues hay condicionantes que no
podemos negar, pero si somos capaces de desplazarnos por ellos, buscar otros
y contrastarlos para extraer conclusiones mds adecuadas.

Estos tres requisitos nos proporcionan una base sobre la que realizar el
método filoséfico pedestre, pero estdn lejos de proporcionar una definicién
completa de tal actividad. Para definir las caracteristicas especificas de esta,
podemos considerar tres cuestiones: penetracién, inquietud y deliberacién.

Penetracion. Mantenemos el término empleado por Careri por su especial
concisién: es necesario que la actividad filoséfica y pedestre se adentre en lo
circundante con sencillez y facilidad, sin cambiar el orden cotidiano del lugar
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ni alterarlo sustancialmente, sin que su presencia sea violenta. Consiguiendo
esto nos hallaremos en disposicién de conocer el entorno como extranjeros,
pero también desde el punto de vista de quien lo integra, conectando fluida-
mente las perspectivas ETIC/EMIC. Conviene pensar, en este sentido, el
método pedestre como una investigacién de campo, una indagacién filoséfica
en el lugar, pero no limitada a una rama especifica, sino abierta a todo aquello
que podamos hallar. Para realizarlo necesitamos ejercitar tanto el cuerpo como
nuestras habilidades sensibles y sociales, ya que no sabemos previamente cudn
costoso serd llegar al lugar, adaptarse a sus circunstancias, relacionarse con sus
habitantes, etc., y es indispensable tanto tener un dnimo bien dispuesto y
moldeable como una gran habilidad de percepcién y comprensién de situa-
ciones. De tal modo, nos adentraremos con mds detalle en cada cuestién que
investiguemos. El compromiso que conseguimos al ir a pie y depender de nues-
tras propias capacidades, intentando emplear los minimos medios de transporte
y comunicacién posibles, situdndonos sencillamente en el lugar y relaciondn-
donos directa y vitalmente con él, refuerza esta capacidad de penetracién, que
también es en muchas ocasiones un requisito para movernos.

Inquietud. No solamente poder entrar y conocer en detalle cada elemento
es importante, sino también plantear dudas y no conformarse con aquello que
sepamos en un primer vistazo. Debemos interesarnos por el lugar, tener curio-
sidad y ambicién por conocerlo en profundidad, no conformarnos con la
simple observacién ni con satisfacer un fin meramente tedrico: hay que obser-
var y contrastar a cada paso, hacer preguntas, dudar de las respuestas y no dar
por sentada su interpretacién, tomar notas de todo lo que pueda llamar nues-
tra atencién, y procurar resaltar y destacar incluso lo mds comun, lo que
habitualmente quedarfa omitido. La labor filoséfica consiste fundamentalmen-
te en hacer preguntas respecto a lo que en general creemos conocer por ser
habitual o tener respuestas tradicionalmente aceptadas; sobre todo ello cabe
que indaguemos durante nuestro paseo. De tal modo, podemos viajar de un
lugar a otro, visitar ciudades e investigar sobre su historia, su cultura, sus cos-
tumbres y tradiciones, las creencias de sus habitantes, su lenguaje, y la influen-
cia de cualquier factor que caracterice y diferencie su circunstancia de la que
encontramos en otros lugares. La inquietud debe animarnos a no parar de
investigar y de plantear preguntas, adentrarnos en los motivos mds sombrios,
en las ideologias ocultas, en la simbologfa y en cémo cada uno de estos ele-
mentos es diferente o similar a otros alld donde vamos.

Deliberacién. La accién mds propia de la filosofia es la reflexion o delibe-
racién sobre los asuntos que nos circundan, y, en este caso, sobre lo que halle-
mos durante nuestro paseo. Pero, como ya hemos indicado, mds que pensar
aisladamente sobre asuntos ajenos, nuestra tarea consistird en pensar sobre la
realidad que nos circunda, lo que deben permitirnos la desocupacién, la liber-
tad y la independencia, y que concretamos con las dos caracteristicas que
acabamos de definir: penetracién e inquietud. La deliberacién, finalmente,
es la mds clara de todas estas caracteristicas. Ademds de adentrarnos en un lugar
desconocido e indagar, la labor de un filésofo pedestre consiste en reflexionar
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sobre lo que ha hallado; mds que acumular una serie de conocimientos adquiri-
dos, de prdcticas, costumbres y creencias, de detalles poco sabidos, y su andlisis
pormenorizado, este método debe concluir con un proceso de sintesis que, a
partir del conocimiento obtenido, establezca una aportacién original a la teorfa,
o una identificacién de crisis y problemas con vistas a la reflexién prdctica. Aun-
que puede que nuestra investigacién solo encuentre una confirmacién parcial
de otra teorfa, o una posible via de revisién, incluso tal conclusién es valiosa para
la filosoffa. En cualquier caso, la deliberacién parece ser en este método hibrida,
en el siguiente sentido: tanto se realiza durante el paseo o el viaje, en los lugares
transitados y en el trayecto de unos a otros, como tras el regreso, cuando revisa-
mos nuestras anotaciones e intentamos reorganizar las ideas que surgieron. En
consecuencia, el método pedestre incluye un momento sedente posterior: el de
posarse para ordenar sus resultados, para dotarles de significado dentro de una
rama de la filosoffa, de cara a una conferencia o a una publicacién.

Cabe sefialar ain dos cuestiones mds, relativas al fin del método pedestre:

1. No puede ignorarse el aspecto fisico o corporal del paseo aunque lo trate-
mos como método filoséfico. La filosoffa es un saber sobre toda la vida, no
solo sobre el intelecto y la actividad tedrica, por ello no le es propio evitar
lo corporal. Como ya hemos indicado, es una prdctica que puede ayudar-
nos a obtener las necesidades mds sustanciales, pero también estd en cone-
xién con todas las facultades vitales que distinguié Aristételes en De anima:
«nutritiva, sensitiva, desiderativa, motora y discursiva» (350 a. n. e.: 175).
Mediante el paseo todas estas facultades pueden ejercitarse, por lo que el
método pedestre resulta mucho mds valioso aplicado por una filosofia
vitalista que por otras mds especulativas e interesadas principalmente en
objetos de estudio abstractos.

2. Ademds, este método no pertenece ni tiene la pretensién de aplicarse con
exclusividad a la ética, a la metafisica, a la estética, a la filosofia politica,
a la filosofia de la mente, del lenguaje o a cualquier otra rama especializa-
da. Para cualquiera de estos objetos de estudio puede resultar beneficioso
(aunque, dependiendo de su especializacién, puede requerir otros métodos
para realizar un estudio completo de su objeto), pero su fin en sentido
estricto queda indeterminado, solo marcado por las pautas que ya hemos
definido. También, en su aspecto mds general, resulta un buen método
para estudiantes y recién iniciados en la filosoffa, tal como Careri lo apli-
ca con sus alumnos.

Finalmente, podemos sintetizar todas estas cuestiones en la exposicién de
cinco etapas o momentos del método filoséfico pedestre:

1. Salir, solos 0 acompanados, con desocupacidn, libertad e independencia,
dirigiéndose hacia el lugar mds atractivo, a donde creamos que encontra-
remos algo incdgnito, aunque, por lo general, salimos a pasear desde casa,
y en consecuencia ya conocemos la gran mayorfa de lo que nos rodea
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inmediatamente, por lo que tenemos que andar bastante hasta hallar algo
nuevo. Si salimos cuando ya estamos de viaje, habiendo pasado la noche
fuera, este problema desaparece. También, para eludirlo de otro modo, es
factible ir hasta algin lugar desconocido en transporte publico (en relacién
con lo que comentdbamos respecto a la penetracién).

2. Contemplar el entorno penetrantemente y con inquietud. Pero no solo
con la vista, sino con cualquiera de los sentidos, percibiendo el ambien-
te con toda nuestra capacidad y practicando para lograrlo con la mejor
habilidad a fin de distinguir diversos matices.

3. Interactuar con aquello y con aquellos que nos encontremos, tanto con el
medio inerte como con vegetales y animales, humanos o no, en la medida
que nos sea posible. Tal interaccién tiene dos momentos: primero, el pro-
pio de la penetracién y la inquietud, que busca principalmente conocer al
otro y hacerse uno mismo preguntas; segundo, el deliberativo, que puede
realizarse en un contexto social preguntando a otros, discutiendo, etc. Con
ello adquirimos un saber préctico y reflexivo.

4. Tomar notas, ya sea de forma esquemdtica, rdpidamente mientras atende-
mos, observamos y escuchamos, o mds detalladas, cuando con calma reca-
pacitamos, recordamos lo sucedido, lo analizamos y lo sintetizamos en
nuevas ideas, descripciones, comentarios, definiciones. El paseante, como
senala Walser, estd en una situacién idénea para la creatividad y la escritu-
ra. En cualquier caso, estas notas deben tomarse cuando la percepcién ain
es reciente, para evitar su distorsién.

5. Revisar las ideas escritas y los recuerdos, regresar sobre nuestros pasos una
vez hayamos vuelto y meditar sobre lo que hemos obtenido, contrastar los
resultados de diferentes paseos, hablar con los compafieros y con quien no
ha paseado a nuestro lado, escribir un articulo o una conferencia.

5. Conclusiones

Nuestras dos preguntas iniciales quedan solucionadas del siguiente modo:
primero, hemos comprobado que hay tanto teorfas como précticas de métodos
filoséficos basados en el paseo, y que tal aplicacién (aunque tal vez se remon-
ta a la escuela perlpatetlca, de lo que no tenemos gran constancia) comienza
a presentarse mds rigurosamente a partir del siglo x1x, con las importantes
definiciones realizadas por Henry Thoreau y Charles Baudelaire. Posterior-
mente, otros autores han hecho precisiones relacionadas con las suyas y han
realizado grandes aportes a varias de sus cuestiones. Tal vez la mds notable sea
la sistematizacién de Francesco Careri. Hemos observado, por lo tanto, que si
es posible trazar un método filoséfico pedestre. En segundo lugar, también
hemos concretado las caracteristicas que este debiera tener, atendiendo inte-
gralmente a las posibilidades que presenta la accién de pasear. Hemos definido
el método filoséfico pedestre en primer lugar como desocupado, libre e inde-
pendiente, y también penetrante, inquieto 'y deliberante. Estas caracteristicas
permiten que sea un buen método para la filosofia mds empirica y préctica,



26 Enrahonar 67, 2021 Diego Clares

como la antropologia y la ética, y también para la formacidn filoséfica y la
innovacién en dmbitos no estrictamente especulativos. Como critica, debemos
considerar que solo mediante el paseo no nos adentramos en ramas filoséficas
muy especializadas o que trabajen sobre objetos especialmente abstractos y
especulativos, y en estos casos solo podrd ser un complemento ocasionalmen-
te dtil. También hemos distinguido cinco etapas del mismo, que constituyen
a grandes rasgos el método pedestre:

Salir a pasear hacia lugares que desconocemos.

Contemplar el entorno penetrante e inquietamente.

Interactuar, primero para obtener mds conocimiento, y segundo para impli-
carnos en discusiones y reflexiones.

Tomar notas.

Revisar nuestros resultados, contratarlos y exponer las conclusiones.

Nl

MU

Sefialdbamos, ademds, que todo paseo se puede definir por sus fines y por
la relacién del agente con su entorno. Ahondando en estas dos cuestiones (a
través de Baudelaire, Thoreau, Walser, Benjamin, Kessler y Careri) hemos
alcanzado las siguientes conclusiones:

1. El fin del paseo como método filoséfico es adquirir conocimiento preciso
y critico del mundo circundante, deliberar sobre él y alcanzar un pensa-
miento original o una revisién del mismo.

2. Quien lo realiza debe comprometerse con las condiciones de su entorno,
depender en la menor medida posible de factores ajenos e interactuar sin-
cera y abiertamente con cada elemento que halle para poder conocerlo con
profundidad y rigor.

Finalmente, respecto a la relacién de este método con las corrientes filos6-
ficas, tal vez podamos sefialar una mayor relacién con la filosofia vitalista.
Hemos indicado que el paseo puede ser un valioso complemento para la satis-
faccién de la totalidad de las facultades vitales o animicas distinguidas por
Aristételes, por lo que una filosofia cuyo interés sea la vida y las cuestiones
cotidianas o mundanas parece poder extraer un mayor beneficio a este méto-
do pedestre. El modo especifico en que esto pueda lograrse, no obstante,
pertenecerd a otra investigacion.
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El siguiente trabajo sitda a las animitas en el campo de la filosoffa como un esfuerzo por
comprenderlas desde una perspectiva complementaria a los trabajos que ya existen. Se
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y algunas regiones de Los Andes, la coefectuacion entre el recuerdo y la imagen es radical.
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The following work locates animitas (roadside shrines to accident victims) in the field of
philosophy in an effort to understand them from a perspective that complements existing
studies. It is a search; an attempt to consider the depth of their meaning, taking into
account their historical origin and function. The analysis takes a philosophical perspective
that combines the study of images in both the German tradition (Bohem and Belting)
and the French tradition (Bergson and Deleuze) before concluding that, in these parti-
cular artifacts from Chile and certain other regions of the Andes, the interplay between
memory and image is radical.
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Introduccién

La muerte que no admite que la sigan. ..
(Vicente Huidobro)

Cada grupo humano ha dado contenido a la eternidad de modo particular, de
la misma manera en que ha elaborado un marco de sentido a su propia existen-
cia individual y grupal. Cada grupo ha establecido también modos de relacio-
narse con los que ya han muerto y con esa eternidad sentida, modos de tratar
con el cuerpo inerte y lidiar con la ausencia que queda como huella. Los
muertos pasan a formar parte de los trasmundos que los vivos intuyen o creen
intuir tras el mundo aparente, pero no se van del todo. En su lugar quedan las
tumbas o las imdgenes que los traen a presencia. Entre estas dltimas, en Chile
tenemos las llamadas «animitas»!.

Las animitas son «ediculos, templetes, grutas, casitas y capillitas [que] se
destacan en el paisaje rural y urbano de Chile, y [que] en su mayoria corres-
ponden a lo que la sociedad chilena denomina como animita» (Ojeda, 2011:
70). Su masiva presencia en el territorio de Chile y en los Andes Centrales,
su pregnancia, vigencia y permanente actualizacién las ha puesto en el cen-
tro de atencién de diversos investigadores desde la segunda mitad del siglo
xx. Gran parte de los resultados de dichas investigaciones —correspondien-
tes en su mayoria al campo sociocultural— se traducen en los antecedentes
de esta investigacién de cardcter filoséfico, con la cual espero ampliar el
conocimiento sobre estas imdgenes mortuorias y contribuir al debate en
torno a las imdgenes.

Los estudios sobre animitas que he revisado son fundamentales para su

comprensién, pues tal como sefiala Luis Bahamondes (2014): «los aportes de
los enfoques socio-antropoldgicos, con el auge de los trabajos etnogrificos,
vinieron a reconocer el valor del testimonio oral y el contexto local en el que
se desarrollan los hechos en pos de una explicacién mds rica en contenido y
forma» (52). Desde esta perspectiva, el mismo autor, por ejemplo, vincula a la
animita con la esperanza en el marco de la sociedad contempordnea:

En la sociedad actual, caracterizada como la era de la incertidumbre, la bus-
queda de certezas y resguardo parece una constante. El proceso de exclusién
de grandes sectores de la poblacién que no poseen acceso a vivienda, salud,
educacidén, ademds de contar con trabajos precarios, fortalece la sensacién
de desamparo y activa la busqueda de soluciones eficaces e inmediatas, de
manera alternativa o complementaria a los caminos oficiales. (Bahamondes,
2014: 41)

1. El presente articulo se centra en la comprension de las animitas, sin embargo, el andlisis
que presento puede ser extensivo a otras imdgenes de naturaleza votiva y ritual presentes en
Latinoamérica y en otras partes del mundo.
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En un sentido similar, Lautaro Ojeda destaca su presencia como objeto de
resistencia y apropiacion espacial:

El valor de la animita como prictica y como objeto (desde la perspectiva
del urbanismo y la arquitectura) consiste en poner en crisis varias pricticas
institucionalizadas, normadas y estandarizadas. Las animitas como hologra-
mas de la muerte imprevista dibujan una ciudad que se construye de forma
paralela a la ciudad planificada racionalmente, creando un complejo sistema
de signos, simbolos, prdcticas y formas que muchas veces ponen en crisis la
voluntad racional del Estado [...] podemos aseverar que estas cumplen un rol
fundamental en lo que se refiere al uso y apropiacién del espacio publico, en
cuanto se presentan como formas libres, que materializan un apego particular
que cualifica y caracteriza de multiples maneras una serie de lugares que ini-
cialmente no tenfan destino ni propésito. (Ojeda, 2011: 85)

No hay una institucién que controle la prictica de la animita ni prescriba
instrucciones para su realizacién. La esencia de la animita, sefialan Ojeda y
Torres (2011: 76), se halla en sus devotos: «[ellos] son sus disefiadores, sus
constructores, sus cuidadores, sus restauradores», siendo la mimesis y la orali-
dad los medios por los cuales la animita se reproduce y se actualiza.

Pese a lo habitual que resulta verlas en Chile, las animitas son objetos
complejos, cargados de simbolismos que los autores han querido indagar.
Ricardo Salas sefiala (1992: 182):

A diferencia de una investigacién meramente sociolégica quisiéramos penetrar
en el simbolismo fundamental subyacente a tales creencias. Se trata de con-
tribuir a una «arqueologfa de la experiencia», en nuestro caso se trata de una
experiencia de raigambre religiosa. Nuestra interpretacién se ubica en un terre-
no que supone los datos de las ciencias sociales que dan cuenta del fenémeno
religioso pero se ubica en un nivel mds especulativo: se busca comprender
el simbolismo inherente a las creencias y rituales relativos a la animita que
veneran y recuerdan los habitantes pobres del Gran Santiago?.

En términos generales, los autores coinciden en sehalar que los sentidos
que se esconden en las animitas, como objeto y prictica transversal, se asientan
en el complejo entramado de las creencias populares chilenas. En dicho entra-
mado, con la muerte el alma abandona el cuerpo y se dirige a la eternidad.
Para que esto ocurra, sin embargo, es necesario que la muerte se dé en deter-
minadas circunstancias:

[...] es fundamental que esta separacidn sea serena, lo que requiere de un
proceso de aceptacién de la muerte y de un protocolo de despedida, durante
el cual la persona libera toda carga angustiosa para retirarse de este mundo. La
muerte abrupta y cruda elimina el proceso postergando y controlando el viaje
al otro mundo, dejando al 4nima en pena, que es condena, purga, desolacién

2. Al respecto concuerdo con Ojeda y Torres (2011) cuando afirman que la animita no corres-
ponde solo a una préctica de los mds pobres. He encontrado ejemplos de ello en el desa-
rrollo de la presente investigacién.
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y errancia. El alma encallada ronda el sitio de los restos, vaga alrededor de su
sangre, residuos de apego real y simbdlico a la vida. (Lira, 2009: 23)

Esta idea de que la muerte violenta deja un alma en pena es comun en el
mundo occidental cristiano y se puede observar en la literatura, el cine y diver-
sos programas de género periodistico que hacen referencia a fenémenos «para-
normales» en lugares donde han ocurrido este tipo de fallecimientos.

En Chile y en algunos lugares de Pert esta muerte es conocida como «mala
muerte» (Plath, 2012). En el mundo andino los lugares de la mala muerte eran
temidos desde antes de la llegada de los espafioles, pues se pensaba que «que-
daban cargados con una energfa fuerte, que emanaban fuerzas peligrosas y
malignas» (Readi, 2016: 21). Esta creencia se mantiene hasta hoy, los riwuru
(o ‘almas tributantes’), victimas de la tragedia, no pueden volver al origen:
«Ellos estdn en este mundo para ayudar a los vivos en todas sus necesidades.
Pero también necesitan ser atendidos debidamente» (Bascopé, 2001). Los luga-
res de una tragedia son sefialados hasta hoy, en el desierto y el altiplano, con
monticulos de piedras que alertan a los viajeros de una presencia que no debe
ser desestimada, que demanda ofrendas como hojas de coca o gotas de chicha:
las apachetas, antepasados vigentes de las animitas.

Algo similar creyeron los hombres y las mujeres de la Espafia medieval que
levantaban cruces en los caminos (las encrucilladas) «para evitar la Santa Com-
panfa (procesién de muertos o dnimas en pena que desde la medianoche cami-
naban errantes por los caminos, visitando hogares donde pronto morirfa
alguien)» (Lira, 2016: 81). En las encrucilladas, eran enterrados también los
nifios muertos sin bautizar.

De esta mixtura de creencias aparece la animita, cuya funcién describe Lira
(2009: 20) de la siguiente forma:

La animita es un objeto que canaliza y materializa el anclaje del 4nima; es ante
todo un refugio que trastoca en parte su categoria de fantasma, apacigudndo-
la, déndole la esperanza de cambiar su condicién en el futuro; es un objeto
mdgico que circunscribe y protege el espacio sacralizado por la catdstrofe; es
una brdjula que orienta al 4nima, que sella un pacto de reverencia, de ayuda
mutua entre 4nima, deudos y devotos. También canaliza el dolor de los deudos
a través de la presencia y el cuidado. Asi, deviene en objeto religioso, facturado
para administrar la transicién del 4nima hacia su lugar definitivo. Como tal,
verifica la certeza de contacto con la trascendencia a través de la intermedia-
cién de este ser de transicién, expresando la fe respecto de la posibilidad de
comunicacién entre vivos y muertos, ya que ella «escucha» las peticiones y
oraciones de deudos y devotos.

La aparicién de la animita comprende una serie de etapas que forman parte
de la tradicién sobre la cual se sustenta:

Su aparicién no es instantdnea, sino un proceso sujeto a los rasgos de la muerte
acaecida. Los restos del fallecido y la sangre derramada son tratados ritualmen-
te: los primeros son asumidos como lo entrafiable, se recogen y acumulan en
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el sitio del suceso (como prueba del hecho) hasta quedar como elementos que
acompafiardn posteriormente a la animita. La sangre es una extensién de la
vida del difunto que marca, demoniza y sacraliza el espacio. Ambos elementos
son asistidos con profundo respeto y cuidado, pues se cree que el 4nima queda

prendida a ellos. (Lira, 2016: 76)

La idea de que la animita se levanta como refugio para el alma errante es
compartida por los autores que han seguido los pasos de Claudia Lira. Sin
embargo, en una reflexién posterior, la misma autora plantea la posibilidad de
que se constituya como cuerpo para esa alma:

[...] con esa morfologfa en las formas, los colores y en las ofrendas, traté de
dilucidar el sentido que tenia este objeto. Y entonces, bueno, estd la muerte trd-
gica, los referentes catdlicos, los referentes precolombinos de esa muerte trdgica,
la transformacidn del sujeto a partir de la materializacién o de la crénica roja
del sujeto, y de ahf los fui leyendo cada vez con mds compresidn, a partir de
la morfologfa. Pero ahora, en términos estrictos, he llegado a la conclusién
de que la animita, el objeto mismo, es un nuevo cuerpo para el alma. Entonces
este nuevo cuerpo tiene ciertas caracteristicas para producir el descanso y la
serenidad de esa alma que estd en pena y que estd por tanto envuelta de tris-
teza, de angustia[,] que se requieren transfigurar para que su alma descanse.

(Lira, 2015)

En el desarrollo de mis investigaciones he concluido que, en efecto, las
animitas son mds bien cuerpos, presencias sentidas que pueden interceder por
los creyentes y obrar milagros. Respecto de esto tltimo, Parker (1992) y Salas
(1992) nos recuerdan el sacrificio y el significado de la sangre como aspecto
fundamental de las précticas religiosas en diversas culturas: «La nocién de
sacrificio surge en estrecha relacion con este elemento asociado a la generacién
vital y corporal» (Salas, 1992: 185). También esta idea estd presente en el
cristianismo por medio del sacrificio del dios hecho hombre y de los mdrtires.
Las victimas de la «<mala muerte» estarfan mds cerca del cielo, pues la tragedia
y la sangre expiarfan todos los pecados cometidos en vida (Ojeda y Torres,
2011; Bahamondes, 2014).

Finalmente, quisiera mencionar dos asuntos que me parecen importantes.
Primero, el hecho de que cada animita contempla un espacio emocional o «de
adherencia» (Ojeda y Torres, 2011) que se compone de elementos materiales
e inmateriales:

Podemos aseverar que el espacio de adherencia es contradictoriamente sistémi-
co, pues una animita es susceptible a crecer, decrecer o desaparecer, en funcién
de los rituales que se le asocian. Esta frégil estabilidad formal es también su
fortaleza, pues la renovacién es un factor de atraccién social, tanto para ser
participe de los rituales como para contemplarla. (Ojeda y Torres, 2011: 75)

En segundo lugar, sefalar que cada animita implica una experiencia tnica,
pues «a pesar de tener patrones formales similares, resultan ser siempre dife-
rentes, ademds de que cada una se esfuerza en distinguirse de otras animitas.
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Es decir, a pesar de su enorme cantidad, en Chile es muy dificil encontrar una
que sea igual a otra» (Ojeda, 2013: 55)°.

La animita posee la condicién de objeto (refugio/cuerpo), sujeto (alma/
presencia) y lugar (espacio de adherencia material e inmaterial), lo que le
otorga un cardcter polivalente (Ojeda, 2013) que se complementa con la
nocién de «holograma» desarrollada por Alicia Linddn (2007) con la finalidad
de iluminar los aspectos invisibles que se hallan presentes en el espacio:

Segtin Linddn, las relaciones reciprocas entre espacio construido y espacio per-
cibido, entre lo subjetivo y lo objetivo, lo material y lo inmaterial, lo individual
y lo colectivo, lo furtivo y lo permanente, lo espacial y lo social, son cualidades
estructurales e indisociables de la prdctica de las animitas. (Ojeda, 2011: 129)

Tenemos entonces «sujetos hologrificos», «objetos holograficos» y «lugares
hologrificos», es decir, sujetos, objetos y lugares que invitan a preguntarnos
por aquello que desborda su mera materialidad.

Figura 1. Lamina Esquema de polivalencia de las animitas
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Fuente: Ojeda (2013: 64).

3. Ojeda (2011) identifica las formas mds comunes, a las que denomina «arquetipos» —casa,
iglesia, gruta, orgdnica, cruces, modernas, sociales, monumentales e hibridas—. La nocién
de arquetipo aqui se refiere solo a la forma y no debe confundirse con el concepto de Jung,
que hace referencia a imdgenes asociadas a motivos universales con presencia transcultural.
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Pero ;dénde reside el poder de las animitas para resistir a la modernizacién
de las ciudades y la creciente laicizacién de la sociedad? ;Cémo es que atin en
medio del llamado «estallido social chileno» (octubre de 2019), mientras
sucumbian iglesias y monumentos, ellas permanecieron incélumes?

Considerando los aportes de los estudios socioculturales y con la intencién
de complementar ese conocimiento desde otros enfoques, mi trabajo sitda a
las animitas en el campo de la filosofia en una incursién que busca compren-
derlas por su condicién de imagen, pues lo que las constituye como campos
de fuerzas son su materialidad y pregnancia.

Figura 2. Tres momentos de la (bici)animita de Arturo Aguilera: en la tercera imagen, alguien
ha compartido una copa de vino con él. Santa Isabel esquina Bustamante, Providencia,
Santiago de Chile

Fuente: fotografias de la autora.

Figura 3. Animitas de victimas del estallido social de 2019, Santiago de Chile. Izquierda:
Nacimiento de la animita de Mauricio Fredes. Irene Morales esquina Alameda Libertador
Bernardo O’Higgins. Derecha: Animita de Jorge Mora Herrero, el Neco. Avenida Departamental
esquina Exequiel Fernandez

Fuente: (izquierda) fotografia de Sergio Urzua, (derecha) fotografia de la autora.
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Figura 4. Animita de Valeska inserta en el frontis de una casa. Sector Bajos de Mena, comuna
de Puente Alto, Santiago de Chile

Fuente: fotografias de la autora.

Lo que constituye primariamente la esencia del alma no es otra cosa
que la idea del cuerpo existente en acto.

(Spinoza, Etica 111, Proposicién 111, Demostracién)

Para un andlisis de las animitas desde la filosoffa comenzaré por una primera
delimitacién conceptual: las animitas son imdgenes o artefactos icénicos por
su capacidad de «explicitar sentido con medios visuales, es decir, por medio
del mostrar» (Boehm, 2010: 67). De momento dejaré fuera las imdgenes men-
tales o internas, pero solo de momento, pues, como pretendo demostrar, los
artefactos visuales se entrelazan de tal forma con los cuerpos de sus producto-
res y practicantes que toda separacidn es artificiosa, aunque necesaria para un
primer andlisis.

La perspectiva que he asumido para el estudio de las animitas como imd-
genes se enmarca en la discusién que ha tomado lugar en los espacios acadé-
micos desde la década de 1990 y que se arraiga en un renovado cuestionamien-
to a la superioridad del lenguaje frente a la multiplicidad ontoldgica de la
experiencia humana, un proceso que ha traido consigo una vuelta a la presen-
cia que habia quedado oculta tras la busqueda de significados (Moxey, 2009).
En este contexto cabe mencionar dos autores clave: Mitchell, en el dmbito
anglosajén, y Gottfried Boechm, en el mundo germano (Garcia Varas, 2011).
Ambos autores contravienen el modelo semiético de orden lingiiistico situdn-
dose en la «viday, la presencia existencial de las imdgenes. Sin embargo, pese
a tener preocupaciones similares, los enfoques y las metodologfas de los Visual
Studies donde participa Mitchell y la Bildwissenschaft impulsada por Boehm
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son diferentes (Moxey, 2009; Garcia Varas, 2011). Para los Visual Studies el eje
principal es la construccién cultural de la visualidad y la produccién de subje-
tividades por medio de la produccidn, la circulacién y el consumo de imdgenes
desde una perspectiva politica y critica. La Bildwissenschaft, en cambio, pro-
cura ir desde la imagen hasta sus hacedores y contextos de produccién, situdn-
dose en las caracteristicas y en las propiedades de la imagen desde una pers-
pectiva filoséfica y multidisciplinaria.

Mi trabajo tiene una preocupacién y una metodologfa mds cercana a la
Bildwissenschaft, pues pone su acento en el poder que ejercen las imdgenes y
las multiples relaciones que establecen con sus productores y agentes que las
experimentan en distintos contextos, especialmente en los religiosos. Desde
mi perspectiva, centrdndose en las imdgenes, el enfoque desarrollado por los
autores de la corriente germana hace justicia a aquello que queda soslayado
entre los pliegues de las narrativas dominantes o que se pierde en la imposibi-
lidad de los cédigos lingiiisticos; lo que queda en silencio porque no se puede
decir —lo prohibido, lo inapropiado, lo inefable—, pero que se arraiga en lo
profundo de la experiencia y la memoria, y que, como un exceso interno de
los cuerpos, se abre paso en la materia para ocupar un lugar mds all4 de ellos,
prolongando y proyectando sus afectos.

De la Bildwissenschaft recojo la comprensién de la imagen en su singulari-
dad como un /logos no supeditado al lenguaje. Aunque ambos (imdgenes y
lenguaje) se encuentren imbricados de una u otra forma, el /ogos de la imagen,
el sentido que instala, depende de su materialidad, su cromaticidad, las lineas
y las sombras de, como sefiala Gottfried Boehm (2010), el juego discontinuo
de sus contrastes:

Cada artefacto iconico se organiza en la forma de una diferencia visual, inteligente
y deictica, es decir, no-lingiifstica. Los aspectos constitutivos de las imdgenes son
diversos en cada caso, segtin se trate de pintura de cuevas, iconos, méscaras,
cuadros, obras tridimensionales, dibujos, fotos, procedimiento de imdgenes,
diagramas o imdgenes moviles. Pero todos estos casos coinciden en algo: en sus
heterogéneas formas de aparicién ellos activan un momento estructural que los
vincula unos con otros y los convierte en imdgenes. (Boehm, 2011)

De la Bildwissenschaft tomo también la mirada antropoldgica de Hans
Belting, quien, situado en la praxis de la imagen en la historia de Occidente,
pone en evidencia cémo el poder de las imdgenes supera ampliamente los
medios de la palabra, sobre todo en materias religiosas:

Las imdgenes pasaban a ser rechazadas [por las autoridades religiosas] tan pronto
como comenzaban a atraer mds publico que las instituciones mismas y a actuar
por su parte en nombre de Dios. Su control con medios verbales era incierto,
porque los santos llegaban a capas mds hondas de la feligresia y cumplian deseos
que los hombres vivos de la Iglesia no podian satisfacer. (Belting, 2009a: 9)

De esta manera, Hans Belting pone al centro de la discusién la antigua
creencia en el poder taumattrgico de las imdgenes y la vida que poseen en
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determinados contextos. El poder de la imagen, sin embargo, no depende
de si misma, sino que se encuentra en relacién con aquellas que residen al
interior de los cuerpos de quienes las producen y experimentan. En el desa-
rrollo de su trabajo, Belting (2015) afirma que la llamada «imagen mental»
y la que estd técnicamente producida se entrecruzan en el proceso de anima-
cién de las i imdgenes: «en su exphc1tac1on de esta idea, aboga por la tesis de
que el auténtico “lugar de las imdgenes” no es de mnguna manera, como
alguien podrla suponer, el museo, la pared o el cine, sino dnica y exclusiva-
mente el “ser humano”» (Wiesing, 2005: 23). El cuerpo humano es un lugar
en el mundo, especificamente, un lugar donde se crean, se conocen o se
reconocen las imdgenes: «Sabemos que nuestros cuerpos ocupan lugares en
el mundo, y que pueden regresar a ellos. Pero nuestros propios cuerpos
representan también un lugar en que las imdgenes que captamos dejan tras
de sf una huella invisible» (Belting, 2009b: 73). Se trata de una relacién
recursiva.

La propuesta de Belting, sin embargo, no es nueva en la historia de la
filosofia, ya Spinoza comprende el cuerpo y el alma como una identidad indi-
soluble modelada por multlples afecaones, configurado como el espacio crea-
dor y de percepcién de las i 1magenes (Etica, 11. XVII, Escolio). Lo novedoso,
quizds, tiene que ver con el origen y el sentido que encuentra en la produccién
de imdgenes: «una imagen encuentra su verdadero sentido en representar algo
que estd ausente, por lo que solo puede estar ahi en la imagen; hace que apa-
rezca algo que no estd en la imagen, sino que dnicamente puede aparecer en
la imagen» (Belting, 2009b: 178).

Belting utiliza la palabra cuerpo para referirse a los cuerpos vivos de los
agentes, como a los medios donde las imdgenes se hospedan, tal vez como un
modo de hacer énfasis en la magia de la imagen (Bildmagie) y su sentido pre-
sentativo. Detengdmonos entonces en los cuerpos de los agentes, no sin con-
siderar que nos encontramos en un terreno minado:

[...] serd tema de interés biopolitico o anatomopolitico, delimitando los con-
tornos de una poblacién o su configuracién individualizada (Foucault); o bien,
tomado como centro de operaciones estético-politicas, sefialard el limite de
lo que forma parte o es excluido de una comunidad (Ranciere, Buttler, Pre-
ciado); interpretado como campo de fuerzas, serd el resultado de una «ldgica
de las sensaciones» que expresa tanto las violencias que en él confluyen (para
constituirlo en unidad) como las torsiones, fugas y desvios que lo expresan
como multiplicidad irrepresentable (Deleuze, Lyotard); o bien, serd el objeto
que se disputan las enunciaciones que quieren inscribirlo segiin un orden
normalizado de la lengua. (Ulm, 2018: 32)

Sin querer pasar por alto los escasos consensos que dominan la discusién
actual, quisiera detenerme en el aspecto mds evidente y humilde del cuerpo: su
materialidad, pues si bien no hay forma de comprender el cuerpo (o los cuer-
pos) exonerado de los sentidos que se da a si mismo y que le otorgan los otros,
no podemos olvidar la condicién primaria que hace posible todo lo demis.
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¢Qué posibilidades o sentido tendrfa la produccién de imdgenes entre seres
inmateriales?

La experiencia profundamente corporal que traen consigo las animitas y el
respeto que inspiran, desbordando incluso la nocién de creyente y no creyen-
te, me han llevado a explorar nuevos caminos para mirarlas desde otros dngu-
los. Por tal razén he tomado relativa distancia del marco hermenéutico de la
Bildwissenschaft para situarme en un enfoque que diluye la distancia entre los
cuerpos que crean imdgenes y las imdgenes mismas. Se trata de un salto hacia
atrds, anterior a la atencién que nos merece la relacién entre los individuos y
las imdgenes, un enfoque que de alguna manera no contradice lo que he plan-
teado hasta ahora, pero que lo fundamenta de otra forma.

Remontémonos, entonces, a principios del siglo xx, cuando el dualismo
segufa siendo un problema tanto en el campo de la psicologia como en el de
la filosofia. En este tltimo, el esfuerzo de Husserl se dirige justamente a supe-
rarlo pensando la conciencia en términos de relaciones: la conciencia y las cosas
existen en relacién. Al interior de la filosofia husserliana, para que haya imagen
debe haber conciencia de imagen*?.

Frente al mismo problema, Bergson va un paso mds alld: no se trata de
relaciones, no hay cosa ni hay conciencia, pues toda divisién de la materia en
cuerpos independientes y absolutamente determinados es una division artifi-
cial: «Mi cuerpo es pues, en el conjunto del mundo material, una imagen que
actdia como las demds, recibiendo y devolviendo movimiento, con esta nica
diferencia, quizds, que mi cuerpo parece elegir, en cierta medida, la manera de
devolver lo que recibe» (Bergson, 20006: 35).

Diluida la distancia entre el sujeto y el objeto, en el pensamiento de Berg-
son las nociones de imagen, percepcién y representacién tienen un sentido y
un estatuto distinto al fenomenoldgico y, desde luego, distinto de la ciencia
de la imagen o Bildwissenschaft, asentada en la fenomenologfa y con inquie-
tudes hermenéuticas®. En el pensamiento de Bergson, la imagen no puede
entenderse solamente como «artefacto icénico». Un artefacto icénico serfa, en

4. En Investigaciones légicas, 5, Husserl comprende la conciencia como la estructura de an4li-
sis de lo que hay. La experiencia del mundo por parte del sujeto (la consciencia) depende
de los «actos intencionales», entendiendo como tales un «estar dirigido hacia». El modo en
que el sujeto se dirige hacia el objeto (el acto intencional) depende del modo en que este
(el objeto) aparece. Se trata de una relacidn constitutiva por medio de la cual Husserl
escapa del problema cartesiano de la jurisdiccién cerrada de la consciencia. En este sentido,
Bergson difiere radicalmente de la fenomenologfa.

5. «La primera caracteristica a destacar en el enfoque hermenéutico es su motivacién ontold-
gica. Su interés primario estd dirigido a desarrollar las preguntas elementales respecto al
cardcter propio y a las condiciones generales de aquello que es. A fin de plantear y esclare-
cer tales cuestiones, dicho enfoque se orienta, bajo influencia de la fenomenologia, hacia
el aparecer en la experiencia. Es posible reconstruir la tesis ontolégica fundamental de tal
enfoque en los siguientes términos: ser es aparecer con sentido. El término “sentido” se
utiliza aquf para indicar la dimensién general de comprensibilidad, esto es, el trasfondo u
horizonte desde el cual se articula el cardcter significativo de todo aparecer en la experien-
cia» (Rubio, 2017: 10).
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efecto, una imagen, pero también todo lo que nos rodea y nosotros en cuanto
cuerpos. Dice Bergson:

El fenémeno, la imagen, es lo que aparece en tanto aparece. Bergson nos
dice, entonces, que lo que aparece estd en movimiento y, en un sentido, es
muy cldsico. Lo que no es cldsico es lo que saca de alli. El toma en serio esta
idea. Si lo que aparece estd en movimiento, solo hay imdgenes-movimiento.
(Deleuze, 1981: 2)

El cuerpo es materia y es imagen porque es vibracién y estremecimiento,
una imagen-movimiento en un universo de imdgenes-movimiento sujeta a la
indeterminacién: «Digan que mi cuerpo es materia o digan que es imagen,
poco importa la palabra. Si es materia forma parte del mundo material y el
mundo material en consecuencia existe alrededor de él y mds alld de él» (Berg-
son, 2006: 35). Ahora bien, el mismo Bergson ha dicho que el cuerpo («mi
cuerpo») es una imagen distinta de las demds. Sefiala Deleuze:

Para Bergson, la desviacidn, el intervalo, bastard para definir un tipo de imdge-
nes entre las otras, pero con una particularidad: la de ser imdgenes o materias
vivas. Mientras que las otras imdgenes actlian y reaccionan sobre todas sus
caras y en todas sus partes. Aqui tenemos imdgenes que no reciben acciones
sino sobre una cara o en determinadas partes, y no ejecutan reacciones mds
que en y mediante otras partes. Son imdgenes en cierto modo descuartizadas.
Y, en primer lugar, su cara especializada, que después recibird el nombre de
receptiva o sensorial, ejerce un curioso efecto sobre las imdgenes influyentes
o las excitaciones recibidas: es como si aislara algunas entre todas las que con-
curren y coactdan en el universo. (Deleuze, 1984: 95)

Nuestro cuerpo percibe, esto quiere decir que entra en relacién con la
materia, con las demds imdgenes haciendo uso de sus caras especializadas.
Inserta —la percepcién— en la materia, solo se orienta a la accién como
efecto de las acciones que recibe. El cuerpo percibe lo que le es dado percibir,
«discierne», por ejemplo, entre todas las posibilidades que ofrece la luz, aque-
llas longitudes de onda que le permiten actuar en la materia. La percepcién
guarda con la materia, con las imdgenes, una relacién constitutiva. El propio
Bergson sefiala: «Llamo materia al conjunto de las imdgenes, y percepcién de
la materia a esas mismas imdgenes relacionadas con la accién de una cierta
imagen determinada, mi cuerpo» (Bergson, 2006: 37).

La imagen, en ese sentido, puede verse como la materia en su conjunto y,
a su vez, como la materia que integra mi cuerpo junto a mis percepciones.
Miguel Ruiz (2013) lo sintetiza de la siguiente forma:

Las imdgenes jugarfan, en términos muy generales, un rol de expresion de los
elementos virtuales o potenciales de un universo material. Estos elementos
integrados en una serie de imdgenes devienen a la vez en la condicién de ser
habilitantes de la percepcién, la cual selecciona los objetos de toda represen-
tacién efectiva. En la medida en que son elementos del todo de la materia, las
imdgenes tendrfan una realidad independiente de nuestra percepcién, pero
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al mismo tiempo comprenderian el todo de una percepcién. Ademds, aten-
diendo a la implicacién por definicién entre la materia y la imagen, las partes
seleccionadas por nuestra percepcidn se presentardn en todos los casos segin
nuestras necesidades, y se ajustardn en cada caso a un aspecto relativo a la
satisfaccién de estas. De este modo la materia o el contenido material de las
imdgenes es real y exterior a nosotros, pero su silueta o forma es imaginaria y,
en consecuencia, relativa a nosotros. As{ debemos comprender ese mds y ese
menos: mds que la mera representacién intelectual de objetos, menos que la
cosa en cuanto tal. (Ruiz, 2013: 104)

Ahora bien, una percepcién pura, orientada exclusivamente al movimien-
to, no podria producir nada que difiriera del movimiento, por ello, entre la
percepcién y la accién, Bergson intercala un componente activo, la afeccidn,
«una impresion sobre nuestro cuerpo que nos sugiere alguna reaccién» (Mar-
tin, 2010: 61). Nuestro cuerpo, como centro de accién, es también asiento de
afeccién, de manera que la interioridad y la exterioridad pueden comprender-
se como una relacién entre imdgenes, toda vez que «la percepcién coincide con
el objeto percibido» (Bergson, 2006: 82).

Pero esta subjetividad delineada por la percepcidn, la afeccién y la accién
no es un atributo exclusivo de los seres humanos, sino que la compartimos con
otros organismos complejos. Lo que nos diferencia de ellos es que no solo
percibimos la materia y nos conmocionan sus afecciones, sino que en el movi-
miento indivisible de la materia también tenemos conciencia de ello. Bergson
(2006) se pregunta: <<¢De dénde proviene el hecho de que esta percepcién sea
consciente, y por qué todo sucede como si esta conciencia naciera de los movi-
mientos interiores de la sustancia cerebral?». Luego responde: «no hay percep-
cién que no esté impregnada de recuerdos. A los datos inmediatos y presentes
de nuestros sentidos les mezclamos miles de detalles de nuestra experiencia
pasada» (Bergson, 2006: 44), como sefiala Deleuze:

Hemos visto que la subjetividad se manifestaba ya en la imagen-movimiento:
surge en cuanto hay una variacién entre un movimiento recibido y un movi-
miento ejecutado, entre una accién y una reaccién, entre una excitaciéon y una
respuesta, entre una imagen-percepcién y una imagen-accién. Y si la afeccién
es también una dimensién de esta primera subjetividad, ello se debe a que
pertenece a la variacién, constituye su «adentro», la ocupa en cierto modo,
pero sin llenarla o colmarla. Ahora, por el contrario, la imagen-recuerdo viene
a llenar la variacidn, la colma efectivamente, de tal manera que nos devuelve
individualmente a la percepcién en lugar de prolongarla en movimiento gené-
rico. La imagen-recuerdo saca provecho de la variacidn, la supone, puesto que
se inserta en ella, pero su naturaleza es otra. La subjetividad cobra, pues, un
nuevo sentido que ya no es motor o material sino temporal y espiritual: lo que
«se afiade» a la materia, y no lo que la distiende; la imagen-recuerdo, y no ya
la imagen-movimiento. (Deleuze, 1987a: 72)

Volviendo sobre el problema del dualismo, Materia y memoria (2006), la
obra donde Bergson despliega su esfuerzo por resolver los problemas que plan-
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tea, tiene como subtitulo Ensayo sobre la relacion del cuerpo con el espiritu, en
lo que parece una abierta contradiccién. De hecho, el mismo autor sefiala:
«Este libro afirma la realidad del espiritu y la realidad de la materia, e intenta
determinar la relacién entre ambas a través de un ejemplo preciso, el de la
memoria. El es, pues, netamente dualista» (Bergson, 2006: 25). Se trata en
efecto de dualismo, pero de un dualismo con el que espera poner fin a las
dificultades de la oposicién entre realismo e idealismo por medio de su con-
cepcién de la materia. Como se ha dicho, Bergson concibe la materia y el
conjunto del universo como imagen, y a nuestro cuerpo también como una
imagen inserta en ella. Como tal, nuestro cuerpo, nuestro cerebro serfa incapaz
de producir representaciones de la materia de la que forma parte. Eso por un
lado. Por otro, la memoria que posibilita la conciencia, con el recuerdo que
actda en el presente:

Con todo, no hay estado de alma, por simple que sea, que no cambie en cada
instante, ya que no hay conciencia sin memoria, ni continuacién de un estado
sin la adicidn, al sentimiento presente, del recuerdo de los momentos pasados.
En esto consiste la duracién. La duracién interior es la vida continua de una
memoria que prolonga el pasado en el presente, sea que el presente contenga
distintamente la imagen del pasado que se agranda sin cesar, sea que mds bien
testifique, por su continuo cambio de cualidad, la carga cada vez mds pesada que
uno arrastra detrds de si, a medida que la vejez aumenta. Sin esta supervivencia
del pasado en el presente no habria duracidn, sino solamente instantaneidad.

(Bergson, 1960: 27)

Sin el concurso de la memoria, el presente seria un pellizco de tiempo, un
minimo de la duracién en la materia imposible de asir. Ahora bien, situado el
cuerpo en la linea de la materia y orientado totalmente a la accién y el presen-
te, no podria albergar la memoria. Esto implica, por cierto, al cerebro, pues
siendo materia como el cuerpo del que forma parte «no puede tener ninguna
diferencia de naturaleza con los demds estados de la materia; todo en él es
movimiento como en la percepcién pura que determina» (Deleuze, 1987,
54). sDénde residen entonces los recuerdos?

La memoria no tiene pues necesidad de explicacién. O mds bien, no hay facul-
tad especial cuyo rol seria retener del pasado para verterlo en el presente. El
pasado se conserva por s{ mismo, automdticamente. Desde luego, si cerramos
los ojos a la indivisibilidad del cambio, al hecho de que nuestro mds lejano
pasado se adhiere a nuestro presente y constituye, con él, un tnico y mismo
cambio ininterrumpido, nos parece que el pasado pertenece normalmente
a lo abolido y que la conservacién del pasado tiene algo de extraordinario:
nos creemos obligados entonces a imaginar un aparato cuya funcién seria
registrar las partes del pasado susceptibles de reaparecer a la conciencia. Pero
si tomamos nota de la continuidad de la vida interior y por consiguiente de
su indivisibilidad, lo que se tratard de explicar ya no es la conservacién del
pasado, sino por el contrario su aparente abolicién. Ya no tendremos que dar
cuenta del recuerdo, sino del olvido. (Bergson, 2013: 172)
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Los recuerdos, esas imdgenes del pasado, no se encuentran en ningdn lugar
del cuerpo sino en la duracién, una dimensién ontoldgica donde la memoria
integral accede como respuesta al llamado del presente que percibe®. Incluso
aquel recuerdo que como hdbito registramos en nuestra corporalidad (como
cuando conducimos un automdvil o andamos en bicicleta), se actualiza solo
por medio de un llamado del presente a la memoria.

Ahora bien, la «percepcién pura» encadenada a la materia y el «recuerdo
puro» que pone de manifiesto la realidad de la duracién existen mds de derecho
que de hecho’, pues el despliegue de toda experiencia se da en su «impureza»:
«la propia imagen-recuerdo reducida al estado del recuerdo puro permanecerfa
ineficaz. Virtual, ese recuerdo no puede devenir actual mds que por la percep-
cién que lo atrae. Impotente, toma su vida y su fuerza de la sensacién presen-
te en que se materializa» (Bergson, 2006, 139).

La conciencia es memoria actuante en el presente que se proyecta al futuro
solo en la medida en que encuentra su anclaje en un cuerpo, por eso: «La
duracién es esencialmente memoria, conciencia y libertad y es conciencia y
libertad porque es memoria» (Deleuze, 1987b: 47).

Vuelvo entonces al nicleo de mi investigacién. En el universo abierto de
imdgenes-movimiento no hay direccién ni sentido, nada que pueda preverse
en la indeterminacién de multiples acciones y reacciones posibles entre las
imdgenes-movimiento. Por ello, por nuestros cuerpos y las multiples afecciones
que registra, y de las cuales somos conscientes, devolvemos a ese universo
nuevas imdgenes (materiales) que le dan sentido.

Los seres humanos, desprendidos del mundo por el intervalo en la duracién
que introduce nuestro cerebro, hemos hecho de las imdgenes un modo de
resistir lo dado «tal y como es» y retornar al mundo (re)construyéndolo. Bien
lo sefiala Deleuze respecto del cine:

Solo la creencia en el mundo puede enlazar al hombre con lo que ve y oye. Lo
que el cine tiene que filmar no es el mundo, sino la creencia en este mundo,
nuestro Unico vinculo. Se pregunté a menudo por la naturaleza de la ilusién
cinematogrdfica. Volver a darnos creencia en el mundo, ese es el poder del
cine moderno (cuando deja de ser malo). Cristianos o ateos, en nuestra uni-
versal esquizofrenia «necesitamos razones para creer en este mundo». (Deleuze,

1987a: 229-230)

6. La memoria ontoldgica se vuelve memoria psicoldgica, sefiala Bergson, por medio de un
llamado del presente: «la memoria integral responde al llamado de ese estado presente a
través de dos movimientos simultdneos, uno de traslacién, por el cual se presenta entera al
encuentro de la experiencia contrayéndose mds o menos de este modo, sin dividirse, en
vista de la accidn; el otro de rotacién sobre si misma, por el cual se orienta hacia la situacién
del momento para presentarle la cara mds util» (Bergson, 2006: 180).

7. Bergson mismo sefiala: «Pediremos que se entienda provisoriamente por percepcién no mi
percepcion concreta y compleja, aquella que es hinchada por mis recuerdos y que oftece siempre
un cierto espesor de duracién, sino la percepcién pura, una percepcién que existe de derecho
mds que de hecho, la que tendria un ser situado donde soy, viviendo como vivo, pero absor-
bido en el presente, y capaz de obtener de la materia, a través de la eliminacién de la memo-
ria bajo todas sus formas, una visién a la vez inmediata e instanténea» (Bergson, 2006: 31).
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Las imdgenes arrancan de un mundo material, del cual forma parte nuestro
cuerpo y del cual no podemos separarnos por mds absurdo que parezca, es un
hecho que ocurre junto con la aparicién de los seres humanos. Por eso, «por
el absurdo, en virtud del absurdo» (Deleuze, 1987a: 227), surge lo impensado
como potencia del pensamiento y se actualiza en imdgenes. Las imdgenes, esta
vez como artefactos icénicos, son, desde este punto de vista, imdgenes donde
se concentran una multiplicidad de duraciones que invoca cierto presente o
diversos presentes que se actualizan.

Entonces, en el universo de imdgenes-movimiento es posible comprender
la produccién de artefactos visuales como registros de las afecciones del mundo
en los cuerpos que, a su vez, son devueltos al mundo como novedades que le
dan sentido. Nuestra autopercepcién como seres corpdreos es aqui fundamen-
tal: «;Cémo deshacernos de nosotros mismos, y deshacernos a nosotros mis-
mos?», se pregunta Deleuze (1984: 101) a propdsito de Film (1963), el corto-
metraje de Beckett. ;Cémo, ademds, deshacernos de la experiencia registrada
en nuestra corporalidad? Al percibirnos como cuerpos, organismos circunscri-
tos y a la vez abiertos, la «frontera» entre el uno mismo (se/fj y las demds
imdgenes-movimiento siempre serd problemdtica: «;Quién podria decir dénde
comienza y dénde termina la individualidad, si el ser vivo es uno o varios, si
son las células las que se asocian en organismo o si es el organismo el que se
disocia en células?» (Bergson, 1963: 434)8.

¢Quién podria definir entonces la frontera que nos separa no solo del
mundo, sino también de los demds, de los seres humanos que participan de
nuestra vida?

Si, como se observa en la obra de Bergson, los cuerpos son menos indepen-
dientes de lo que el pensamiento occidental ha querido, si nuestras divisiones
no son mds que demarcaciones habilitadas por la memoria y la percepcién
profunda del propio ser, entonces la muerte de un miembro de la comunidad
la experimentarfamos como una desgarradura en la propia corporalidad. La
muerte, como paradigma en la creacién de imdgenes como ha pensado Belting
(2009a, 2009b), tiene por una parte su origen en el cuerpo herido por la
ausencia, pero también en la duracién que conforma nuestra conciencia y nos
hace saber que hemos perdido «algo», tal es la razén por la cual, me parece,
desde el principio «los seres humanos se vieron tentados a comunicarse con las
imdgenes como si fueran cuerpos vivos y también a aceptarlas en el lugar de
esos cuerpos» (Belting, 2009b: 157).

Pero, ademds, la experiencia de la muerte por medio de otro trae consigo
la inminencia del propio fin. De todos los seres vivos el ser humano es el tinico
que tiene la capacidad de reflexionar sobre su finitud por la certeza que tiene

8. El pensamiento de Bergson tiene una proximidad mayor al pensamiento andino. La
familia extendida que comprende el ay/lu no son solo hombres, mujeres y nifios unidos
por lazos de sangre y reciprocidad; son también las plantas, la tierra y las criaturas que la
habitan, visibles y no visibles para cualquier ojo, sensibles y no sensibles para cualquier
cuerpo.
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de su muerte. Esto conlleva la reflexién sobre nosotros en relacién con aquello
que somos, mds alld de lo que hacemos y experimentamos.

A causa de la muerte el cuerpo es sacado de la superficie donde participa de
la vida: las comunidades lo hunden en la tierra, lo esconden en nichos o lo
deshacen en cenizas para resguardo de la higiene, pero también para alejar de
la mirada el impacto de la descomposicién. La tumba, como artefacto visible,
pugna en sentido contrario: pone a la vista el ser que es por obra de la memoria.

Pero la pregunta nos acecha: ;dénde va a dar esa duracién que nos permi-
te percibirnos como «nosotros mismos» cuando morimos? ;Dénde queda
nuestro tiempo? ;Qué sentido puede tener la muerte para la tnica imagen-
movimiento que sabe de si? «Lo que todas las creencias tienen en comun es
que de alguna manera se oponen a nuestra aparente finitud progresando por
encima de todo lo visible hacia lo invisible y de lo sensible a lo suprasensible.
La tumba es un testimonio manifiesto precisamente de esta tendencia» (Jonas,
1998: 51).

Si nuestro cuerpo puede producir alteraciones en la materia contrayendo
la duracién y lo propio de la conciencia es hacer cuerpo en las imdgenes (Ruiz,
2013), entonces la conciencia se hace cuerpo en las imdgenes mortuorias,
como las animitas, en un sentido simple cuando las percibimos y en un sen-
tido fuerte cuando las creamos. El significado de representacion tiene esa doble
connotacion.

Las imdgenes mortuorias, desde la tumba hasta las fotografias que acom-
pafian a los deudos, tienen una funcién similar: re-presentar (en el sentido
reforzativo de la particula re-) una duracién que se ha perdido en tanto no hay
un cuerpo que pueda acceder a ella. En la imagen mortuoria tenemos una
duracién que no puede hacerse presente, sino por medio de un artefacto icé-
nico realizado por los que se niegan a perderla. Su elaboracién es, en cierta
manera, un modo de restituir, de hacer préxima a los cuerpos que quedan, esa
duracién que se encarnaba en un cuerpo que se ausenta en tiempo presente.

IT

Volvamos, pues, a las animitas partiendo de aquello que «salta a la vista».

La primera caracteristica de las animitas es su diversidad y, sin embargo,
poder ser reconocidas como tales por quienes participan de la cultura chilena.
Pese a todas sus variaciones, las animitas no son confundidas con otra cosa’.

La segunda caracteristica es su permanente transformacién. Es dificil ver
una animita igual a sf misma, aunque también es dificil percibir el cambio en

9. Mids que una estética determinada, entra en juego aqui una estructura de contrastes que se
abre en el espacio publico habitual: generalmente se presenta una estructura bdsica («arque-
tipo») rodeada y/o cubierta de objetos que forman parte del mundo privado de las personas.
Vistos de manera aislada, cualquiera de estos objetos nos pareceria perdido, pero al encon-
trarse agregados estructuralmente, podemos «saber» que son de «alguien» (un 4nima) o que
«forman parte de alguien» (del cuerpo del d4nima). En el caso de las animitas abandonadas,
predomina en su reconocimiento el arquetipo de casa o la cruz (Gonzdlez, 2017).
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ellas. Las vemos a diario y solo el paso del tiempo nos lleva a distinguir sus
transformaciones.

En tercer lugar, las animitas se respetan. En Chile pocas personas tomarfan
resueltamente los objetos de una animita, independientemente de que se
adhieran o no a la prictica o a la creencia de lo que habitualmente llamamos
«sobrenatural». Las animitas exigen un tratamiento respetuoso, incluso estan-
do en ruinas.

Finalmente, las animitas no estdn sujetas a ninguna determinacién desde
su origen. Nadie puede predecir el momento ni el lugar de una muerte, menos
en el espacio publico, porque es, de suyo, indeseada. Sin una institucién que
las regule, las animitas se corresponden con las imdgenes interiores y la mul-
tiplicidad de duraciones de quienes las erigen y participan de ellas, incluso m4s
que con el propio difunto!’. Poseen, ademds, esa «vulgaridad orgdnica» que
menciona Didi-Huberman (2013) y son resistentes a todo discurso de artisti-
cidad o autorfa. Cada exvoto, cada ofrenda que se le agrega, no se basa en
consideraciones compatibles con la comprensién mds tradicional del arte,
como tampoco con las religiones formales, y aunque no necesariamente las
excluye, el trasfondo de cada una es independiente y afectivo.

Pero ;qué son las animitas «realmente»? Si consideramos la manera en que
Bergson entiende la totalidad de lo real, son imdgenes-movimiento como lo
es el cuerpo de cualquiera de nosotros. También son artefactos icénicos, pues
instituyen sentido en lo real por obra de la memoria que nos da la libertad de
devolver al universo de las imdgenes-movimiento nuestras afecciones, intervi-
niéndolo. Son imdgenes que, ademds, concentran un plexo de duraciones,
porque a diferencia de otras imdgenes circunscritas a cuerpos mediales inertes
(una pintura, una fotografia, por ejemplo) la animita refuerza su indetermi-
nacién original en el libre ejercicio de los practicantes y devotos. Son cuerpos
(Lira, 2015; Gonzdlez 2017): cada animita es sentida como una presencia y
recibe atenciones y cuidados relativos al cuerpo mientras la memoria la man-
tenga viva'l. Son cuerpos en movimiento, cambiantes y abiertos a fuerzas que
las desorganizan y las reorganizan cada vez como otro cuerpo (Ulm, 2018: 31).

La vida de las animitas (metaféricamente hablando) es tan azarosa e impre-
decible como la vida de sus hacedores y practicantes. Sujetas a la légica reci-
procitaria del mundo andino que se actualiza en ellas, su existencia y «bienes-
tar» depende de la relacién que establezca con sus devotos: como los riwutus,
las animitas son favorables a los vivos siempre y cuando reciban un tratamien-
to religioso apropiado!?. A su vez, las atenciones que reciba una animita serdn

10. Al entrevistar a sujetos practicantes de la animita, no es extrafio encontrar distintos relatos
de la vida y de la muerte del difunto. Relatos que escapan de la realidad misma de los hechos
y que también resultan contradictorios entre si.

11. La presencia de objetos relativos a la vida diaria y a la satisfaccién de necesidades bdsicas,
como alimentos y bebidas, por ejemplo, expresa el cuidado y el tratamiento propios de los
cuerpos vivos.

12. Me parece importante comprender la palabra religidn a partir de su etimologfa. El radical
leg- que soporta el verbo legere (‘escoger’), forma también neg-legere y di-legere, que le apor-
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proporcionales a su capacidad de responder a quienes recurren a ellas en busca
de milagros. La relacién entre una animita y sus devotos es en clave de reci-
procidad!?, de manera que el crecimiento orgdnico y la «buena salud» que
experimenten dependerdn del cuidado «diligente» de sus devotos, pudiendo
morir a causa de la «negligencia» y del abandono.

La creacién de una animita, desde luego, tiene que ver con el cuerpo del
difunto, la huella de su caida en un lugar del espacio publico y la duracién
perdida con la muerte, pero también, y sobre todo, con la memoria y los
cuerpos de quienes le sobreviven. Las animitas —y esto es extensivo a toda
imagen mortuoria— se originan en la limitacién extrema de los cuerpos huma-
nos: la finitud, la inminente vuelta a la tierra donde se diluyen los érganos y
ese intervalo que somos pierde sus contornos hasta quedar irreconocible. Son
producidas por la consciencia que se resiste y se interroga una y otra vez por
el sentido de lo irreparable que viene a ser la muerte. El ser humano necesita
comprenderse por medio de especulaciones interrogativas, sefiala Jonas, «de
las tumbas se levanta la metafisica. Pero también lo hace la historia, entendida
como recuerdo de lo pasado, como lo muestra primero el culto a los antepa-
sados. La conservacién del vinculo con ellos amplia el ahora pasajero de la
propia existencia» (Jonas, 1998: 51-52).

Es la conciencia de nuestra subjetividad, el poder de diferenciarnos en el
universo de las imdgenes-movimiento, la que nos lleva a «intuir» mundos o
trasmundos que exceden la finitud. Se trata de un tipo de intuicién derivada
de una negativa contra la evidencia material alojada en la persistencia de la
memoria la que sefiala que hay algo mds alld, algo que no va ligado perfecta-
mente a la «experiencia de nuestra motricidad» y que trasciende la experien-
cia psicolégica acoplada al cuerpo, dice Deleuze (1987a: 59) citando a Jean-
Louis Schefer.

La tumba, la animita y otras imdgenes mortuorias ponen a la vista la duracién
de una ausencia que es sentida en tiempo presente. Son la finitud consumada y
sin sentido actualizando el pasado entre la materia que permanece en acto.

El «mds alld» del que una animita participa no es un lugar, sino la configu-
racién colectiva y situada de la duracién, un espacio y un momento de creacién
que enlaza a los sujetos con la totalidad del universo desde su finitud. Son actos
de reconciliacién con la materia de la que formamos parte y que no podemos
abarcar en su totalidad desde el momento en que podemos ser conscientes.

tan respectivamente un sentido negativo y otro positivo (Moreno, 2000): «A estos verbos
corresponden los sustantivos neg-ligentia y di-ligentia [...] En re-ligio el prefijo re- cumple
la misma funcién reforzativa que en re-spicio, re-vereor. Religio es entonces “tomar atenta-
mente en consideracién”» (Moreno, 2000: 1).

13. Una de las caracteristicas del mundo andino es la reciprocidad: «la reciprocidad, por ejem-
plo, es como un cordén umbilical que nutre a las personas por él vinculadas, ya que existe
un constante y multiple ir y venir entre los individuos relacionados por intercambios reci-
procos» (Mayer, 1974: 39). La reciprocidad permea el mundo andino en toda su comple-
jidad y multidimensionalidad.
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Conclusién

Del mixto de materia y memoria afloran la conciencia y la representacién. En
consecuencia, la libertad de la cual disponemos los seres humanos proviene
del recuerdo, de aquella imagen registrada en lo preterlto que nos devuelve a
la percepcmn como un particular que puede intervenir en el universo de las
imdgenes-movimiento, cambiando su direccién y dotdndolo de sentido. El
proceso de creacién de artefactos icdnicos —o imdgenes en el sentido habitual
de la palabra— y nuestra necesidad de relacionarnos con ellos tiene directa
relacién con este asunto.

El vinculo entre la animita y la tumba tiene que ver con dos cuestiones
fundamentales: en primer lugar, con la reflexién sobre el si mismo al que Jonas
(1998) hace referencia con la tumba; sin embargo, la animita carece de cuerpo
(de caddver)'4, pues toma su lugar como cuerpo simbélico.

En segundo lugar, tiene relacién con esta apertura a la «eternidad» desde
la finitud, pero dicha «eternidad» no es sino un cimulo de duraciones que se
abren en torno a una memoria que ha quedado sin cuerpo y que la comunidad
se resiste a perder. En el sentido que Bergson nos abre, son actos de libertad
que intervienen en la materia, porque es una exigencia de los cuerpos vivos,
cuerpos humanos que no se consumen sobre su propia materialidad.

El pasado ontoldgico no solo adquiere existencia psicoldgica. A través de las
imdgenes alojadas en sus cuerpos mediales las invocaciones se materializan y se
actualizan continuamente. Las animitas chilenas son solo un ejemplo de ello.

Similar a lo que ocurre con los cuerpos vivos de quienes las practican, nadie
puede predecir el curso de la vida de una animita, tampoco su desenlace. Es
posible reconocer el momento en que se demarca su espacio, ser testigos de la
instalacién de los primeros materiales y de su primera forma, pero nadie puede
saber si se mantendrd dentro de estos lindes o si crecerd hasta desbordarlos;
tampoco es posible saber si serd milagrosa y venerada por largo tiempo o si
pronto quedard en el olvido. Por su condicién y propiedades de cuerpo, la
animita es pura indeterminacién.

La animita es una imagen-movimiento inserta en un universo de imdgenes-
movimiento nutrido histérico y culturalmente modelado, por eso también es
un artefacto icénico. Todas son, por cierto, cuerpos sujetos a las afecciones de
otros cuerpos que las animan de manera tal que es dificil para el investigador
presentarlas en la complejidad de sus cambios y su duracién, pues en las animi-
tas converge el tiempo interno —el tiempo que es propio de los individuos—,
asi como el tiempo intuido por un grupo histérica y espacialmente situado.

La animita, en definitiva, puede comprenderse como un sintetizador, un
entramado de fuerzas significantes que sin lugar a dudas no estdn unificadas
en un sujeto, sino en un conjunto de sujetos que realizan esa significacién en
un contexto definido por herencia andina y catélica.

14. En Chile, vale decir, existen animitas-tumba, es decir, tumbas que se transforman en ani-
mitas por la relacién que establecen los creyentes con ellas. En esta investigacion las he
dejado fuera por la doble complejidad que presentan.
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Resum

Trobar la forma d’expressar quelcom per al qual no hi ha paraules fou un dels reptes que
assum{ Levi quan volgué explicar la cruel deshumanitzacié que va sofrir com a presoner al
Lager. Nogensmenys, hi va trobar la solucié mitjangant el concepte d’animal. En aquest
sentit, el seu testimoni és ple de metafores faunistiques que representen el patiment de
la seua reduccid cap al fons i la crueltat de ser tractat com una bestia a la qual podien
assassinar i que patia com un esclau castigat. Levi confirma amb les seues analogies que
la deshumanitzacié és una metamorfosi animal. Tanmateix, la tesi d’aquest assaig és
que la deshumanitzacié no és convertir-se en una béstia, siné transformar-se en alldo que
nosaltres hem fet dels animals. Una proposicié que afirmem gracies a I'etologia, que ens
evidencia que el comportament real de les feres no equival a estar pres ni a ser humiliat.
De fet, creiem que la raé principal per la qual Primo Levi pensava que la deshumanitzacié
era animalitzar-se sorgeix arran d’una ideologia antropocentrica.
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Abstract. If this is an animal. The concept of animal and the dehumanization in Auschwitz

Trilogy

Finding a way to express something you do not have words for was one of the challenges
Primo Levi faced in trying to describe the cruel dehumanisation he suffered as a prisoner
in a Nazi concentration camp. He found a solution by using the concept of ‘animal’. So
his work is full of animal metaphors that represent the suffering of being reduced to the
most basic, and the cruelty of being treated like a beast which may be killed and suffers
as a punished slave. Levi’s analogies show that dehumanisation is an animal metamor-
phosis. Nevertheless, the thesis of this essay is that dehumanisation is not becoming an
animal, but being transformed into what we have turned animals into. It is a proposition
we can state thanks to ethology, which shows us that the true behaviour of wild animals
is not the same as being imprisoned or humiliated. In fact, we believe that the main
reason Primo Levi thought dehumanisation was to become like an animal is due to an
anthropocentric ideology.
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—Una frontera ens separa... —sospire mentre robserve.
1 com si comprengueres el meu llenguarge, la teua mirada
em demana, a través del filat espinds, que trenque la
barrera material que ens distancia.

Ai... Si tu saberes que eres el meu espill. Si tu arri-
bares a concebre que el teu reflex em nodreix! Que en tu,
bestia immunda, veig el meu patiment.

1 creus que Uinica muralla que ens allunya é mate-
rial?

Material és el teu cos cansar de segles de treball esclau
i forat.

Material son els barrots, les urnes de vidre i les muti-
lacions del teu cos.

La frontera més gran que ens separa és que quan jo et
mire per poder comprendre el meu ésser, a laltra banda
mai apareixen ni les teues cadenes, ni tu.

(Autoria propia)

1. Introduccié

Una de les finalitats de Primo Levi a 'hora d’escriure la seua obra va ser «pro-
porcionar documents per a un estudi asserenat d’alguns aspectes de I'anima
humana» (Levi, 1999: 13). Un objectiu que s'assoleix quan ens endinsem en
la seua narrativa, perque llegir Levi condueix, inevitablement, a reflexionar
sobre que és I'ésser huma. I aquesta qiiesti6 és essencial en 'antropologia filo-

sofica, perque implica preguntar-nos sobre les condicions que fan que una
persona siga humana, aix{ com pensar en quines situacions un individu perd
tot alld que considerem propiament huma.

Aquests interrogants fonamentals sén suggerits amb el titol Si aixo és un
home, que correspon a un dels versos dels poemes de Primo Levi (1999: 11),
atés que, com molts altres presoners del Lager, Levi va relacionar la seua viven-
cia amb qiiestions antropologiques, ja que als camps de concentracid les per-
sones eren exterminades simplement pel fet de ser el que eren (Llinares, 2015:
36). Segons Evans, 'Holocaust va ser singular enfront d’altres genocidis his-
torics, perqué mai abans s’havia intentat eliminar una ¢tnia humana per motius
d’ideologia racista i de neteja eugenésica amb una sistematitzacié planificada
i técnica com van ser els camps de concentracid, els camps d’extermini i les
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cambres de gas (entre altres metodes d’assassinat); sense oblidar que I'execucié
de persones no es va limitar a una area geografica, siné que el regim nazi va
pressionar altres paisos perque els lliuraren la seua poblacié jueva (Evans, 2015:
359-360, 364).

Ara bé, no va resultar gaire facil per al quimic italia trobar els mots adients
que li permeteren copsar tota la realitat existencial viscuda, i explicar allo
ocorregut durant un esdeveniment historic insolit com aquell’. Com ell va
afirmar: «la nostra llengua no té paraules per expressar aquesta ofensa, la des-
truccié d’'un home» (Levi, 1999: 31), ja que «diem gana, diem cansament, por
1 dolor, diem hivern, i sén unes altres coses» (1999: 147). El nostre léxic fa
referéncia a una realitat que dista moltissim de la del Lager, perque és un
vocabulari compost per «paraules lliures, creades i fetes servir per homes lliures
que vivien, gaudint i patint, a casa seva» ({dem). Nogensmenys, Levi va assumir
aquesta tasca i, en submergir-nos en la seua prosa, comprovem que una de les
ferramentes que va emprar per fer front a la dificultat d’expressar la deshuma-
nitzacié foren les metafores animals. Uns simils que suggereixen que el desti
on arriba hom que ha sigut arrabassat de tot alld que el fa huma és un mén
constituit per conductes propies de 'univers animal, i que, per tant, la deshu-
manitzacié ens indueix a convertir-nos en bestiar. Pero, tot i que aquestes
analogies faunistiques serviren a 'italia per explicar 'experi¢ncia d’una perso-
na a la qual li és suprimida la seua humanitat, realment el contingut d’eixes
al-legories correspon al mén animal? Veritablement el régim nazi va reduir les
victimes a animals, o més aviat a alld que les persones hem fet dels animals?

2. El vocabulari de Primo Levi i la deshumanitzacié

Aleshores, per primera vegada ens hem adonat que la nostra llengua no t¢ parau-
les per expressar aquesta ofensa, la destruccié d’'un home. (Levi, 1999: 137)

Voldriem invitar ara el lector a reflexionar sobre quin sentit podien tenir ara
al Lager les nostres paraules 6¢ i mal, just, injust; que cadasct jutgi basant-se
en el quadre que hem esbossat i en els exemples damunt exposats, quina part
del nostre comd mén moral podia substituir més enca del filat espinds. (Levi,

1999: 104)

D’acord amb Belpoliti i Gordon, aquests fragments de 'obra de Levi sén
claus per adonar-nos que el quimic italia va experimentar una gran dificultat
per a trobar un lexic que li permetera escriure sobre una vivencia per a la qual
no hi ha mots aptes per descriure-la (Belpoliti i Gordon, 2007: 51). El nostre
llenguatge quotidia es queda buit, no solament a 'hora d’expressar el procés
de deshumanitzacié i el colp sord d’arribar al fons, siné que tampoc és capag
d’oferir eines que categoritzen I'ambit d’allo moral generat al Lager. Pero, tot

1. El mateix repte el manifestava Semprin en preguntar-se, en La escritura o la vida, si real-
ment alld que havia viscut es podia contar; si veritablement la narracié d’aquella vivéncia
podia copsar tota la substancia i la densitat de I'experiencia patida (Semprin, 1995: 25).
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i la dificultat paradoxal de dir allo que no es pot dir, Belpoliti i Gordon estudia-
ren que Levi va donar compte de la seua experi¢ncia amb un llenguatge deter-
minat. Aquest lexic té origen en «la seua singular formacié cultural i professi-
onal» (2007: 52, traduccid nostra), aix{ com en «la seua mentalitat racional
arrelada als valors de la Il-lustracié europea» (idem). En concret, aquests inves-
tigadors van classificar el llenguatge de 'obra de Levi en tres tipus de vocabu-
laris. Nosaltres al llarg d’aquest assaig analitzarem dues d’aquestes categories
lexiques per conduir la nostra reflexié.

El primer d’aquests vocabularis esta conformat per una terminologia eto-
logica i antropologica amb la qual Levi «legeix els patrons de comportament o
les cultures que hi havia al Lager» (idem). El concepte d’animal és protagonis-
ta a ’hora d’explicar les conductes humanes i inhumanes que va observar
durant el seu presidi al camp de concentracié. D’aquesta manera, la fauna es
presenta al llarg de la seua obra com «metafores, models i mites —perd, a
més, com presencies reals, objectes vivids d’observacié i d’interes, ferramentes
per comprendre el comportament» ({dem). Tenint en compte la classificacié
feta per Belpoliti i Gordon de tots els animals que apareixen als relats del
quimic italia, hi trobem «gossos, cavalls, aranyes, papallones, puces, grills,
escarabats, gavines, formigues, talps, ratolins, caragols, bous, mosques,
camells, corbs, gats, conills, gallines, pollastres, serps i molts altres» (2007:
53, traduccié nostra). Ara bé, amb gran freqiiencia les besties sén utilitzades
per descriure la deshumanitzacié viscuda. Per aixd podem afirmar que el
simbol animal representa «per analogia totes les terribles, incivilitzades i inhu-
manes indignitats imposades sobre les persones presoneres» (2007: 54, tra-
duccid nostra). Un acte liric que fa que les feres signifiquen la perdua de tota
humanitat.

En aquesta linia, Todorov va tractar de respondre la qiiestié que versa sobre
com uns éssers humans van ser capagos de comportar-se tan cruelment amb
altres persones. Segons aquest lingiiista, la deshumanitzacié és un procés bifa-
sic que comenga en un primer estadi durant el qual s'indueix les persones a
adoptar un comportament semblant al dels animals; per a tractar eixos indi-
vidus, en una segona etapa, com a animals, o pitjor (Todorov, 2004: 188). En
efecte, la metamorfosi que garantia a tota persona que en arribar 4/ fons seria
tractada com un objecte, i que la seua vida estaria a merce de la voluntat dels
botxins, era buidar-la de tot alld que fonamentava la seua humanitat:

Imagineu ara un home a qui, juntament amb les persones estimades, se li
arrabassi la casa, els costums, la roba, en fi, tot, literalment tot el que posseeix:
sera un home buit, reduit al sofriment i a la necessitat, mancat de dignitat i de
discerniment, ja que acostuma a passar-li, a qui ho ha perdut tot, que es perd
a si mateix; fins al punt, doncs, que es podra decidir amb tota tranquil-litat
la seva vida o mort fora de qualsevol sentiment d’afinitat humana; en el cas
més afortunat basant-se en un pur judici d’udilitat. Es comprendra aleshores el
doble significat del terme «camp d’extermini», i estara clar que volem expressar
amb aquesta frase: jeure al fons. (Levi, 1999: 32)
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El fons és la condicié més miserable a la qual es pot fer arribar un ésser huma
quan ha sigut expropiat de tot alld que el fa ser persona: els vincles humans, la
casa, la roba, els costums, la llengua... Una situacié que, com analitzava ante-
riorment Todorov, facilitava que els botxins no veren éssers humans al seu
davant en el moment d’exterminar-los o a I’hora d’utilitzar-los com a objectes
utils. Per aquest fet, andlogament a la tesi de Todorov sobre el procés de des-
humanitzacié, Levi afirma I'existencia de la doble significacié del camp
d'extermini, perqué primerament s aniquilava tot alld que permetia considerar
humanament una persona, per a després posar fi a la seua vida, o utilitzar allo
que en quedava.

Aix{ mateix, en relacié amb les metafores animals que utilitza el quimic
italia per descriure la deshumanitzacié, Belpoliti i Gordon assenyalen que a
obra de Levi la figura del gos hi apareix amb freqiiéncia (Belpoliti i Gordon,
2007: 54). Concretament, l'autor italia sembla que es va sentir identificat amb
Buck, el personatge principal de La crida del bosc, obra escrita per Jack London
(1988). En aquest sentit, segons Galcera, en la historia d’aquest gos, Levi hi va
veure un procés de regressio i d’assimilacié a una manera de ser aliena a la na-
tura del protagonista (Galcera, 2016: 108). No és gens d’estranyar que agd pas-
sara, ja que London va saber transmetre 'experiencia angoixant de Buck, que,
en ser raptat de la comoda llar en la qual vivia, va ser arrabassat de tot alldo que
donava sentit a la seua existencia. Una vivencia que comparteix molts dels trets
del viatge cap a/ fons que van imposar a Levi a finals de 1943, i amb el qual va
iniciar la seua deshumanitzacié.

Aquest procés comengava en el cami cap al Lager, un trajecte al llarg del qual
les persones eren transportades en «vagons de mercaderies, tancats per fora»
(Levi, 1999: 20), on viatjaven «<homes, dones, nens, comprimits sense pietat,
com a mercaderia ordinaria» (idem). Des de dins dels trens podien comprovar
Iinici de la seua metamorfosi animal quan escoltaven els oficials alemanys
preguntar: « Wieviel Stiick? (ibidem, 19); un interrogant al qual el caporal res-
ponia «que les peces eren sis-centes cinquanta» (idem). Sota els ulls d’aquells
alemanys ja eren objectes transportats en combois de mercaderies per al bestiar.

Ldltima parada per al tren de Levi fou Monowitz. Allf el ritual d’animalit-
zaci6 va continuar quan els van obligar a despullar-se davant de persones
desconegudes i desvinculades entre si, per a després forcar-les a vestir-se amb
I'uniforme reglamentari del Lager. Atés que «la roba, fins i tot aquella roba
immunda que repartien, fins i tot els sabatots de sola de fusta, sén una defen-
sa debil perd indispensable. Qui no en té deixa de percebre’s a si mateix com
un ésser huma i se sent com un cuc: nu, innoble, caminant lentament i de
bocaterrosa» (Levi, 2011: 473). Res ja no era seu. Sense pertinences, ni lliber-
tat, ni llagos familiars, en restava 'extraccié del nom. Lextirpacié es realitzava
de forma visible i material amb el tatuatge d’'un ndmero als bragos de presoners
1 presoneres:

Loperacié era poc dolorosa i no durava més d’un minut, perd era traumatica.
El seu significat simbolic era clar per a tothom: aixd és un senyal indeleble,
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d’aqui no en sortireu; aixd és la marca que simprimeix als esclaus i al bestiar
destinat a I'escorxador, i en aixd us heu convertit. Ja no teniu nom: aquest és
el vostre nom nou. (Levi, 2011: 477)

La tinta en la pell en forma de xifra era el senyal que els indicava que havi-
en entrat en un mén animal reservat per a besties i esclaus, els quals eren
destinats a morir en I'escorxador. Una practica que evidenciava el que realment
era el Lager: una eina del sistema totalitari amb la finalitat d’erradicar la huma-
nitat de les persones presoneres, i aniquilar-les després d’'un temps d’esclavat-
ge. Un mén on les individualitats es reduien a Hiftling: <he apres que jo séc
un Hifiling. El meu nom és 174.517; ens han batejat, portarem mentre vis-
quem la marca tatuada al bra¢ esquerre» (Levi, 1999: 32). Sense nom, ni
singularitat, Levi va comprovar que el seu company Null Achtzehn ja no era
una persona, feia «la impressié d’estar buit per dintre, de no ser més que un
embolcall» (1999: 50). Perque, sense nom, les persones som reduides a un espai
inhuma, ja que quan bategem algu li permetem inserir-se en I'espai social, al
nostre mén huma on establim regles morals:

Entramos en el espacio social y en el tiempo al ser nombrados. El nombre
que llevamos, la designacién que nos confiere singularidad, depende del otro.
Aunque otros compartan nuestro nombre, el nombre, en tanto que conven-
cién, posee una generalidad y una historicidad que no es de caracter singular,
y a pesar de ello parece tener el poder de conferir singularidad. Al menos, ésta
es la comprensién general que existe del nombre propio. (Butler, 2002: 55)

En aquest sentit, 'assignacié d’'un nom propi és, en principi, una funcié
que depén d’un altre individu, i en tant que existeix aquesta dependencia, que
puguem tindre’n un és una accié totalment social i amb un objectiu clar:
reconéixer-nos com a éssers humans i possibilitar la nostra singularitat i indi-
vidualitat. Per aixo, el ritual del tatuatge li fa exclamar a Levi «com si tothom
s hagués adonat que només un home és digne de tenir un nom» (Levi, 1999:
51). En efecte, sense nom, no hi ha individus, solament existeix una massa
homogenia en forma de ramat, com Levi va comprovar un dia del mes d’agost
de 1944. Durant aquella jornada hi hagué bombardejos a la Buna, dels quals
salerta la comunitat presidiaria mitjan¢ant una alarma. Levi escriu que «quan
I’alarma acabava, tornavem de totes bandes als nostres llocs, ramat mut i
innombrable» (1999: 151). En una altra ocasid, el torinés descriu que solament
se sentia diferent del conjunt de presoners en el moment en que anava al
laboratori a treballar: «al camp, al vespre i al mati, res no em distingeix del
ramat, perd de dia, a la feina, jo estic sota cobert i calent» (1999: 166). No
obstant aixd, aquesta sensacié de ser un grup homogeni sense individus era
també percebuda pels obrers civils que treballaven a la Buna: «qui podria
distingir les nostres cares? Per a ells som Kazert neutre singular» (1999: 144).
Consegiientment, 'eliminacié del nom era un acte inhuma, perque arrabas-
sava tota individualitat i feia que les persones presoneres s'apreciaren a si matei-
xes, 1 externament, com un ramat. Ara bé, es tractava d’un folc que havia de
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fer un treball forgat i esgotador: «no ha de deixar espai per a la professionalitat,
ha de ser el de les besties de carrega, tirar, empényer, portar pesos, doblegar
'esquena sobre el terra» (Levi, 2011: 479). En aquest sentit, una altra de les
formes que prenia la deshumanitzacié als camps de concentracié era la impo-
sicid de realitzar una feina equiparable a la que fan els animals, a saber, un
treball no retribuit i, per tant, esclau (2011: 478). Una feina que, a més, anava
acompanyada d’una violéncia continua cap a les persones presoneres. Cada
cop i agressié verbal confirmava el seu enfonsament al mén animal:

Era un senyal: per aquella catérvola, ja no érem homes: amb nosaltres, com
amb les vaques o les mules, no hi havia una diferéncia substancial entre el crit
i el cop de puny. Perqué un cavall corri o S'aturi, giri, tiri, o deixi de tirar, no
cal entendre-s’hi gaire o donar-li explicacions detallades; n’hi ha prou amb
un diccionari format per una dotzena de senyals diversament subministrats
perd univocs, no importa que siguin acustics, tactils o visuals: estrebada de les
regnes, punyides dels esperons, crits, gestos, esclafits de fuet, trompetejos dels
llavis, plantofades a 'esquena, tots van igual de bé. (Levi, 2011: 456)

En aquest submdn faunistic on ja no hi havia persones, el llenguatge huma
havia estat substituit per un conjunt d’ofenses verbals i fisiques, atés que «I’ts
de la paraula per comunicar el pensament, aquest mecanisme necessari i sufi-
cient perque 'home siga home, havia caigut en dests» (Levi, 2011: 478).
Nogensmenys, el régim nazi havia construit una ideologia totalment etnocen-
trica, segons la qual «al mén només hi havia una sola civilitzacié, I'alemanya;
totes les altres, presents o passades, només eren acceptables en la mesura que
continguessin algun element germanic» (2011: 457). Un fet pel qual «qui no
entenia ni parlava 'alemany era per definicié un barbar; si s'entestava a intentar
expressar-se en la seva llengua, més ben dit, en la seva no-llengua, calia fer-lo
callar a patacades o posar-lo al seu lloc» (2011: 457). Aquest pensament que es
materialitzava en la violéncia que vivien els presoners com Levi feia que els
alemanys tingueren una percepcié animalitzada dels presidiaris, cosa que evi-
dencia el quimic italid quan expressa que les diferents llengiies que convivien
al camp «els sonen com grotesques veus animals» (2011: 144) als obrers civils
de la Buna. Finalment, moltes de les victimes deportades al Lager van ser
sotmeses a experiments medics, igual com es feia amb els animals de labora-
tori. Unes practiques que, com Levi descriu a la Trilogia d’Auschwitz, eren
cruels, violentes i doloroses, i no sols aixd, siné que moltes voltes eren cienti-
ficament indtils (2011: 481).

En resum, amb P'escrutini d’aquest primer tipus de llenguatge que va uti-
litzar el torinés, veiem que en la prosa descriptiva amb la qual explica el procés
de deshumanitzacié, la figura «animal» serveix per expressar 'eixida del mén
huma i el que resta després d’aquesta metamorfosi. Un ritual de conversié que
s'aconseguia induint les persones a comportar-se com a animals, fet a partir
del qual comprovem la tesi de Todorov i Glover segons la qual la deshumanit-
zacié consisteix en una animalitzacié de les persones (Glover, 2001: 462-460).
Ara bé, aquest recurs de la metafora animal, segons Belpoliti i Gordon, no sols
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funciona per analogia, siné també perque existeix una determinada afinitat entre
els éssers humans i els animals (Belpoliti i Gordon, 2007: 55). I és que entre el
moén de les bésties i el mén huma no hi ha un abisme infranquejable, siné una
porosa barrera que permet que Levi puga identificar-se amb les vivencies de
Buck i utilitzar el simbol animal per transmetre alld que va viure.

D’altra banda, Belpoliti i Gordon afirmen que un altre dels vocabularis
que va utilitzar Levi esta totalment arrelat a la seua formacié com a quimic,
fet que origina que la seua lectura del Lager manifeste un patré asimetric molt
semblant a la manera com funcionen les molecules en la naturalesa. Segons la
ciencia, aquestes particules poden presentar dues formes que no sén simetri-
ques, tot i tindre la mateixa composicié quimica. Una proposicié que va induir
Levi a pensar que I'asimetria és intrinseca a la vida i que és present en tota mena
d’organismes, des del més diminut fins a I'ésser huma (Belpoliti i Gordon,
2007: 58); raé per la qual el quimic italia «acaba pressuposant un patré d’asi-
metria quiral a 'univers sencer; un patré en el qual l'univers material és reflec-
tit per un ideéntic, perd invertit, “regne material”, el qual, igual que les nostres
mans dreta i esquerra, no poden ser una la imatge de I'altra a no ser que [les
fem coincidir] a través d’una rotacié total» (2007: 58, traduccid nostra). Amb
agd, aquests investigadors afirmen que, a 'imaginari de Levi, Auschwitz és un
mon invertit, és a dir, la imatge especular del mén civilitzat i huma.

Fins aci dues idees han sigut plantejades: d’'una banda, que enfront de la
dificultat d’expressar la deshumanitzacié, Levi s'apodera del simbol animal per
comunicar-nos la cruel experiencia que va viure al camp de concentracié nazi;
d’altra banda, que, a causa de la seua formacié cientifica, va assumir que 'uni-
vers es constitueix mitjangant patrons asimetrics. Per tant, si el quimic de Tor{
va expressar la deshumanitzacié de les victimes mitjangant figures del mén
faunistic i alhora pensava que tota entitat de 'univers tenia una imatge espe-
cular, deduim que Levi considerava que els animals eren la imatge asimetrica
dels éssers humans, és a dir, que representaven el que era inhuma. Una con-
cepcié que es manifesta clarament al fragment que reproduim a continuacid,
on trobem una conversa que va mantindre Levi amb Steinlauf, que havia sigut
sergent de 'exercit austrohongares:

Perque el Lager és una gran maquina per convertir-nos en animals, nosaltres
no hem de convertir-nos en animals; que fins en aquest lloc es pot sobreviure,
i per aixo s’ha de voler sobreviure, per explicar-ho, per donar-ne testimoni; i
que per viure és important esfor¢ar-nos a salvar almenys l'esquelet, la carcas-
sa, la forma de civilitzacié. Que som esclaus, estem privats de tots els drets,
exposats a totes les ofenses, destinats a una mort gairebé segura, perd que
una facultat ens ha quedat i 'hem de defensar amb tota 'energia perque és la
darrera: la facultat de negar el nostre consentiment. Per tant, hem de rentar-
nos, evidentment, la cara sense sabé, en l'aigua bruta, i eixugar-nos amb la
jaqueta. Hem d’embetumar les sabates, no perque aix{ ho digui el reglament,
siné per dignitat i decéncia. Hem de caminar drets, sense arrossegar els esclops,
no pas en homenatge a la doctrina prussiana, siné per continuar vius, per no
comengar a morir. (Levi, 1999: 49)
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Aquestes paraules de Steinlauf donaren una lli¢é de vida a Levi quan havia
decidit no seguir la disciplina del Lager i no dutxar-se, ja que 'objectiu no era
la higiene (a causa de la impossibilitat per la manca de mitjans), siné la sub-
missié i la deshumanitzacié de les persones. Perd Steinlauf va instar I'italia a
dutxar-se, no per obedi¢ncia a les normes absurdes del Lager, siné per conser-
var la humanitat i no consentir la metamorfosi animal.

Amb tot plegat, veiem que a 'obra de Levi el mén de les besties és la mate-
rialitzacié directa de la deshumanitzacié perque és la contrapartida del mén
huma. Malgrat aix0, és cert que van tractar les persones al Lager com a ani-
mals? Realment les victimes es van convertir en feres? El contingut d’eixos
simils correspon a 'univers de la fauna?

3. Les metafores: S7 aixo és un animal

En 1945 el quimic italia i la resta de deportats vius del seu camp de concen-
tracié foren traslladats per les patrulles russes al Lager central d’Auschwitz. Les
paraules amb les quals Levi descriu 'ambient que allf es respirava ens traslladen
a aquell moment:

A fora encara que nevés forga, els carrers funestos del camp ja no estaven
deserts, sind que eren un formiguer de gent anant amunt i avall incansable.
(Levi, 2011: 220)

En aquest fragment les formigues representen el moviment actiu i continu
d’aquelles persones que havien aconsegult sobreviure als llargs mesos de cap-
tiveri. Aquesta comparacié de la situacié dels éssers humans amb la dels ani-
mals no humans, com les formigues, no té la intencié de mostrar com les
persones foren reduides a una situaci6 on es comportaven com a animals. Més
aviat es tracta d’'una analogia que ens permet crear-nos la imatge d’un
moment determinat de la vivencia de Levi, on no va haver-hi un procés de
deshumanitzacid.

En canvi, en altres ocasions utilitza metafores faunistiques per expressar
la perdua de la humanitat de les victimes, com quan narra la repatriacié de
les dones ucraineses que tornaven de ’Alemanya nazi al seu pafs. Aquestes
senyores «tornaven a casa en vagons de mercaderies, sovint descoberts, dividits
horitzontalment per un empostissat a fi d’aprofitar-ne millor I'espai: seixanta,
vuitanta per vagé» (Levi, 2011: 309). Unes dones que «ningd no les esperava,
ningti no semblava adonar-se d’elles» (2011: 309), i que «la seva inércia, el seu
retraiment, la seva pesarosa manca de pudor eren d’animals humiliats i
domats» (2011: 309). En aquestes linies, la imatge de les besties castigades té
la intencié directa que arribem a concebre quin era 'estat de deshumanitzacié
d’aquestes persones.

Un cop més, per filar prim en la nostra argumentacid, veiem dos moments
distints on Levi utilitza la metafora d’un aquari, perd aquesta té un significat
totalment diferent cada vegada. El primer ds d’aquest simil li serveix per
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expressar la seua experiencia viscuda just en el moment que va baixar del tren
quan van arribar a Auschwitz i es va fer la primera seleccié de persones. Leva-
cuacié del comboi el va endinsar en una atmosfera nocturna i fosca descrita
aix{: «tot estava silenciés com en un aquari» (Levi, 1999: 23). Per contra,
Paltre ds de 'analogia de 'aquari el realitza per descriure un moment posterior:
quan va ser menystingut a 'hora de fer 'examen en el qual havia de demostrar
que realment tenia formacié com a quimic i que era apte per treballar al Kom-
mando Quimic. En aquesta prova, tot i que el Dokror Pannwitz (’home que
'examinava) va verificar que Levi compartia els mateixos coneixements que ell
(que tenia capacitat intel-lectual humana), en cap moment va reconéixer el
quimic italid com una persona, ja que «aquella mirada no va ser entre home i
home» (Levi, 1999: 127). Més aviat, aquella mirada va ser «intercanviada com
a través de la paret de vidre d’un aquari entre dos éssers que viuen en medis
diferents» (1999: 127).

En aquests fragments veiem que amb la primera imatge d’un aquari es vol
transmetre la sensacié d’un ambient nocturn, inundat per un silenci absolut i
aclaparador. En canvi, la segona figura metaforica de 'aquari és una analogia
explicita de la frontera entre els animals i les persones. Una imatge on Levi és
'animal que es troba dins 'aquari, mentre que el doctor sense escripols que
'examina és una persona. Un individu equiparable a qualsevol que visita els
zoologics o aquaris per observar els animals que hi viuen engabiats. Perd, que
volem dir amb tot agd? Que els éssers que apareixen a les metafores amb les
quals no es vol expressar la deshumanitzacié sén animals que viuen al seu medi
natural i, per tant, que aquestes analogies no mostren la desnaturalitzacié de
cap animal. Un fet que comprovem al simil en el qual les formigues represen-
ten el ritme frenetic dels deportats; o en la primera metafora de I'aquari, que,
tot i ser una eina d’empresonament, no ens evoca la imatge d’un presidi, siné
que expressa l'aclaparador silenci que acompanyava la nit d’aquella fatidica
jornada. En canvi, si analitzem les imatges faunistiques amb les quals Levi es
compara per descriure la seua deshumanitzacid, hi trobem uns animals que
han patit una transformacié de la seua naturalesa per part de I'ésser huma.
Amb ag¢d volem argumentar que sota les metafores que expliquen la inhuma-
na metamorfosi patida per les victimes samaguen dues reduccions: tant la dels
éssers humans com la dels animals amb els quals es compara Levi:

Aqui no hi havia només la mort, siné una munid de detalls manfacs simbolics,
tendents tots a demostrar i confirmar que els jueus, i els gitanos, i els esclaus,
s6n ramat, escoria, immundicia. Recordi’s el tatuatge d’Auschwitz, que impo-
sava als homes la marca que s'usa per als bous; el viatge en vagons de bestiar,
sempre tancats, cosa que obligava els deportats (homes, dones i nens!) a jeure
durant dies en la propia porqueria; el nimero de registre en substitucié del
nom; el fet de no repartir culleres (i, no obstant, els magatzems d’Auschwitz,
en el moment de I'alliberament, en contenien alguna tona), per la qual cosa
els presoners havien de llepar la sopa com gossos; la despietada explotacié de
cadavers, tractats com una anodnima materia primera qualsevol, de la qual
sobtenien I'or de les dents, els cabells com a material textil, les cendres com
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a fertilitzants agricoles; els homes i les dones degradats a conillets d’Indies,
amb els quals experimentaven medicaments per suprimir-los després. (Levi,

1999: 229)

Aleshores, podem afirmar que ser un animal equival a tindre tatuat en la
pell un nimero que identifica les mercaderies? No. Tampoc ser una fera és
Vlatjar en camions o en trens acompanyada de centenars d’éssers de la mateixa
especie en espais reduits, ni tampoc ser animal és conviure amb els propis
excrements, ni és ser un objecte a partir del qual algti obtindra productes
textils i fertilitzants. I ni molt menys és propi de la naturalesa faunistica ser
utilitzada com a objecte d’experiments. Tot a¢d correspon a alld que els éssers
humans hem fet dels animals: a forga d’actuar sobre els seus cossos els hem
obligat a patir una reduccié de la seua forma de vida, i els hem impedit aspirar
a un benestar en el sentit amb el qual utilitza Wolf aquest concepte.

Wolf analitza tant la motivacié com el contingut moral, i arriba a la conclu-
si6 que si tenim consideracié moral cap a un ésser no és solament perque eixe
algti siga un subjecte al qual se li han atorgat drets, siné també perqué tenim
un interes positiu cap a eixe individu, i volem que li vaja bé en altres aspectes
que componen el seu benestar (Wolf, 2004: 110). Aquesta nocié de benestar
significa el fet d’aspirar a una vida bona o la designacié del bé individual.
D’una banda, hi trobem les condicions prévies a la vida bona, les quals sén: el
fet d’estar en la vida, tindre un minim de capacitats fisiques, emocionals i
intel-lectuals, i tindre un minim d’alimentacié i béns materials. De altra, hi
ha els components fonamentals del benestar, els quals es divideixen, alhora, en
tres grups: la part activa de la vida, que consisteix a aconseguir fins, fer activi-
tats amb sentit, tindre llibertat i autodeterminacid; I'ambit passiu, que rau a
tindre sentiments agradables i experiencies positives, i una dimensié social, és
a dir, relacionar-se i socialitzar-se (Wolf, 2004: 115-119). Quan un animal
(siga huma o no) no pot aspirar al benestar és quan observem que ha patit una
reduccid, perque no pot satisfer tots aquests ambits per a tindre una vida bona.
Aixi i tot, en cap cas volem afirmar que la desnaturalitzacié dels animals siga
identica a la reducci6 dels éssers humans. En aquest sentit, com analitza Todo-
rov en Frente al limite, existeixen altres ambits o virtuts en els éssers humans
que ens caracteritzen com a persones, com son les virtuts quotidianes, que sén
condicié indispensable per mantindre la nostra humanitat (Todorov, 2004:
115). Perd, sf que volem fer notori que les imatges animals amb les quals Levi
es compara per expressar la crueltat que va viure no pertanyen a I'estat natural
de les besties, sind a una disposicié de submissié angoixosa que els éssers
humans els hem imposat i que impedeixen el seu benestar.

Per tant, la deshumanitzacié no consisteix a convertir-se en un animal, siné
a transformar-se en allo que nosaltres hem fet dels animals. Perd, quines raons
tenim per afirmar que aquests trets inhumans no sén naturals als animals?
Segons el nostre criteri, la font a la qual hem de recérrer per obtindre un
coneixement adient sobre quin és el comportament natural dels animals és
Ietologia, la disciplina que va néixer gracies a Konrad Lorenz.



64 Enrahonar 67, 2021 Faina Loreto Vicedo Bethencourt

4. Konrad Lorenz i la naturalesa animal

Les metafores animals de Levi transmeten un missatge contundent: la deshu-
manitzacié es consolida en arribar a/ fons i consisteix en una transformacié
animal. Ara bé, en tant que s'assumeix que els trets de U'enfonsament formen
part de la naturalesa faunistica, sobvia que les besties amb les quals es compa-
ra Levi també han patit una reduccié de la seua propia manera de viure. Per
aquest mateix motiu, Lorenz afirma que per als poetes és licit estilitzar els
animals segons les necessitats poetiques dels seus quefers, perd no les persones
que estudien el comportament animal (Lorenz, 1983: 16). En efecte, 'etologia
és la disciplina que ens permet conéixer el comportament de les feres, ja que
exigeix familiaritzar-se directament amb elles, tindre paciencia, interés tedric
i eixa capacitat que permet veure tant en la conducta animal com en la huma-
na aquelles relacions que intuiem (1983: 17). Per aixd aquest camp de conei-
xement esdevé 'adient per aprendre com és la conducta de les besties i com-
provar que, sota les metafores faunistiques de la deshumanitzacid, existeix una
doble vexacié: la humana i 'animal. I, alhora, corroborar que els trets de la
deshumanitzacié no pertanyen a la naturalesa faunistica.

Llavors, aquest Premi Nobel de Medicina i Fisiologia ens explica al seu
llibre Hablaba con las bestias, los peces y los pdjaros que va haver d’habilitar casa
seua per estudiar els animals. Enfront de les persones esceéptiques que pogueren
plantejar que hi ha uns altres metodes més comodes per fer-ho, ell afirmava
que, tot i la possibilitat de tancar les feres en gabies, I'Gnica manera de conéi-
xer els animals superiors i amb major inquietud psiquica és quan es mouen
amb total llibertat (Lorenz, 1983: 20). Per tant, la situacié on les besties viuen
envoltades de filat espinds no ens permet entendre adequadament la naturalesa
dels éssers no humans, perque no és un tret propi de la fauna viure en reclusié.

Aixi, en un dels capitols del seu llibre, Lorenz ens narra que va comengar a
covar ous d’oca per a estudiar-los i que va presenciar el naixement d’un dels
polls. Allo que va océrrer després del natalici va ser que aquest etdleg, amb I'oca
a les mans, va pronunciar una paraula aguantant-li la mirada, fins que aquesta
va fer un so suau, com un xiuxiueig. Lorenz no sabia que alld que estava ocor-
rent era la cerimonia mitjangant la qual I'oca reconeixia el seu progenitor i hi
establia el llag de parentiu. D’aquesta manera, la criatura nounada havia pres
aquest etoleg com el seu pare. Arran d’aquest esdeveniment, ell narra que es
va comportar com si ell haguera sigut qui va adoptar la bestiola, i no a I'inre-
vés, fet pel qual aquella au va rebre el nom de Martina (Lorenz, 1983: 140).
Aix{, aquesta oca va créixer sota la cura de Lorenz, i més tard va arribar un
moment en el qual va establir llagos de parentiu amb una altra oca mascle
anomenat Martin. A causa del fet que Martin es va prometre amb Martina se
li va donar un nom, ja que abans inicament era un ndmero, perque 'etoleg
només batejava les oques criades per ell (1983: 26).

Aquesta vivencia del fundador de I'etologia ens sembla fonamental, ja que,
en recordar alld que haviem exposat sobre com es produia la deshumanitzacid,
hi trobem que una de les causes nera I'eliminacié del nom i la substitucié
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d’aquest per un ndmero. I si la privacié del nom era un acte inhuma, ho era
perque ens llevava la nostra individualitat, i perque, segons Butler, és quan una
altra persona ens anomena que podem existir en I'espai social (Butler, 2002:
55). I agd va fer Lorenz amb els seus animals: diferenciar quins podien formar
part del seu espai social, és a dir, de la seua comunitat familiar, i quins en
restaven fora com a simples nimeros. Com hem vist anteriorment, una de les
tesis que sostenia Levi era que com que «només un home és digne de tenir un
nom» (Levi, 1999: 51), per aixd als Lager el nom era substituit per un tatuat-
ge amb un nimero. Es cert que posar noms als éssers és una activitat propia-
ment humana, pero és fals que el bateig el dirigim tnicament cap a les perso-
nes. Perque, com diu Lorenz, quan posem un nom a un animal, aquest passa
a formar part de la nostra comunitat humana i s'anul-la el discurs que ens
permet instrumentalitzar-lo?.

Com hem esmentat, una de les conseqiiencies de 'expropiacié del nom
dels membres d’'una comunitat humana és la pérdua d’individuacié, fet que
ocasiona que les persones s’assimilen a una massa homogenia. Per aixo, Levi
es veia a si mateix com a part d’un ramat. Lorenz no ens parla de cap folc, en
canvi sf que descriu comunitats d’ocells amb les quals va conviure. A cadas-
cuna d’aquestes aus les coneixia i les distingia de les altres pel seu aspecte fisic,
sense necessitat de mirar els anells de colors de les seues potes (Lorenz, 1983:
84). Arran d’agd podem desmentir el discurs que afirma que les feres con-
viuen en masses homogenies sense cap distincié entre els membres que en
formen part. Ara bé, nosaltres si que els podem distingir, perd entre els ani-
mals es diferencien? Lorenz assegurava que cadascun dels individus de la seua
colonia de gralles sabien distingir-se i identificar-se entre si per preservar la
jerarquia. Perqué aquesta organitzacié depén de la forga fisica, perd també
del valor personal o I'energia de I'ocell (1983: 84-85). Per tant, al mén animal
també existeix un reconeixement entre els membres de la comunitat, la qual
cosa els permet identificar-se, almenys, per a mantindre I'ordre jerarquic. Un
fet que desdibuixa aquella concepcié que afirma que entre les besties no hi
ha individuacié.

D’altra banda, pensem que no cal argumentar exhaustivament que Lorenz
al seu llibre no esmenta mai que cap animal tenia un comportament que I'in-
duia a treballar, vist que sembla obvi que treballar de manera esclava no forma
part de la natura animal. Perd recordem que, arreladament a la feina inhuma-
na del Lager, Levi descrivia els colps, els crits i les vexacions que rebia dels
alemanys durant les llargues hores de treball forgat. I ho feia amb imatges de
besties humiliades, domades i acostumades a viure en un mén ple de violencia
continuada. No obstant aix0, al mén que s’estén més enlla de tot filat espinds
i de tot captiveri, trobem que els animals viuen en una realitat on hi ha vio-

2. Dot afirmar-se que els animals de circs o de zoologics solen tindre un nom i que, aixi i tot,
s6n instrumentalitzats. La nostra resposta és que si s¢’ls bateja amb un nom és per amagar
la crueltat que pateixen, ja que presentar-los al public sota una identificacié en forma de
xifres nevidenciaria l'esclavatge.
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lencia, perd també hi ha mecanismes que la inhibeixen i que eviten que indivi-
dus de la mateixa especie s'exterminen. De fet, Lorenz ens conta que, en la
fauna salvatge, dos llops poden trobar-se i sentir que sén una amenaga 'un per
a l'altre, i que, en aquest moment ple de tensid, I'un pot comengar el seu atac.
Aixd si, si altre llop li mostra una postura de submissié exposant el seu coll (la
seua part més vulnerable), el canid que havia pres la iniciativa d’agredir defu-
gira la seua temptativa. Aleshores, el conflicte acabara amb la fugida del llop
que havia mostrat submissié, mentre que el que 'anava a escometre marcara el
seu territori. Ara bé, sempre funciona aquest sistema d’inhibicié? Es clar que
no, existeixen situacions en les quals de manera artificiosa, amb una gabia per
exemple, es pot impedir I'actuacié dels mecanismes de restriccid. Aquest seria
el resultat de tancar dos coloms entre filferros, ja que el seu sistema d’inhibicié
consisteix en I'agilitat que tenen per a volar, i podrien matar-se I'un a I'altre
(Lorenz, 1983: 191-196). Al capdavall, veiem que al mén animal hi ha violen-
cia, perd no com a estil continu de convivencia, i, en el cas que s'origine, exis-
teixen mecanismes que l'aturen. De manera que podem desmitificar aquella
imatge d’'un mén animal que t¢ com a ritme de vida la violéncia perpétua.

Tanmateix, al Lager les agressions fisiques s’havien convertit en la forma de
comunicacié oficial arran de la negacié dels alemanys a reconéixer com a
humanes aquelles persones alienes a la comunitat germanica, entre les quals es
trobaven les que no parlaven 'alemany. Aixi, els presoners, en ser privats de la
comunicacié verbal, foren reduits a animals. No obstant aixo, com ens diu
Lorenz, tot i que és cert que els animals no tenen un llenguatge en el sentit
que nosaltres ho entenem, si que podem «comprendre» el «vocabulari» d’alguns
animals i parlar amb ells, aixo sf, dins els limits que permeten les nostres
expressions fisiques (Lorenz, 1983: 118). En efecte, els animals no posseeixen
un llenguatge huma concebut com l'objecte que esta conformat per la llengua
i la parla. Segons Saussure, la llengua és la part social del llenguatge, la qual
hem d’aprendre per conéixer-ne el funcionament, i cap persona la pot modi-
ficar de manera individual, perque la llengua sorgeix amb una especie de con-
tracte dins una comunitat humana. A més, aquesta part del llenguatge es
consolida al cervell com un sistema de signes, la part essencial del qual és la
unié del sentit i de la imatge acustica, una associacié que és ratificada pel
consens col-lectiu (Saussure, 1987: 79). Mentre que la parla és un acte indivi-
dual i voluntari en el qual participen, d’'una banda, les combinacions a través
de les quals I'individu utilitza el codi de la llengua per comunicar el seu pen-
sament personal, i, de l'altra, el mecanisme psicofisic que permet expressar
eixes combinacions (idem).

Tot i aixd, si que podem al-ludir a un llenguatge animal, perd en un altre
sentit. Com afirma Hierro, les espécies animals que viuen en societats més
complexes tenen una diversitat de signes, la funcié primaria dels quals és la
comunicacié entre els interprets (Hierro, 1986: 36). I, a més, amb els estudis
realitzats per Demers sobre la comunicaci6 animal, es mostra que aquesta és
més complexa del que es creia inicialment, i que hi ha certs trets de la comu-
nicacié humana que sén compartits per la comunicacié animal, perd de mane-
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ra molt més limitada i sense la capacitat productiva del llenguatge de les per-
sones (Demers, 1990-1992: 370). Per aixd, Lorenz ens explica que al mén
faunistic es poden transmetre missatges com estats d’anim sense utilitzar la
violencia. Segons aquest etodleg, els aparells emissor i receptor de les feres sén
molt efectius, ja que poden utilitzar, emetre i discriminar (selectivament i
correctament) molts senyals percebuts, inclis sense haver de necessitar tanta
energia d’emissié com la utilitzada al mén huma (Lorenz, 1983: 119-120).
Amb tot plegat, 'etologia ens evidencia que a I'univers faunistic es dona
una comunicacié amb la qual es poden transmetre missatges i estats d’anim
sense necessitat d’utilitzar la violencia. I no sols aixd, siné que la conducta
animal és forca diferent d’aquella que veiem en les metafores faunistiques de
Levi. Per tant, aquesta investigacié ens és imprescindible per corroborar una
visi6 real del comportament de les feres. I afirmar, de nou, que la deshuma-
nitzacié de les victimes no té forma d’animal, siné d’alld que nosaltres hem fet
dels animals i, per tant, de la reduccié que aquests éssers han patit. Malgrat
tot, que ens impossibilita veure aquesta reduccié dels animals no humans?

5. Lantropocentrisme

Una de les raons per les quals no percebem a primer cop d’ull que els simils
de Levi no representen la naturalesa animal és arran d’una concepcié determi-
nada que tenim les persones sobre la fauna. Dit altrament, existeix un discurs
dominant que determina qué sén els animals i quin lloc ontologic i moral han
d’ocupar al nostre univers. Aixi, la nostra organitzacié de les entitats del mén
sembla equiparable a aquella que es donava en I'antiga Grecia:

La filosofia grega —en especial Aristotil— situa 'ésser huma al centre d’'un
triptic, [...] entre els déus i les besties. En Iesfera humana —que Aristotil
reserva exclusivament als grecs— els bons (agathoi) i els nobles (eugeneis)
semplacen en el veinatge amb lesfera superior, la del suprahuma, la dels
déus; els dolents (kakoi, phauloi) ho fan al costat de U'esfera inferior, la de
Iinfrahuma, el mén de les bésties i de les coses inanimades. A la frontera
superior, els herois i els magnanims tendeixen vers la divinitat. En la inferior,
hi ha una interseccid poblada pels barbars i els esclaus [...]. Lespai infrahuma
propiament dit el componen éssers animats inferiors a 'ésser huma, els ani-
mals, i les coses inanimades. (Llinares, 1995: 220)

Aquesta disposici6 de 'univers esta conformada per una jerarquitzacié de
les entitats segons la seua capacitat racional o /ogos, i dona lloc a una tercera
esfera inferior on les entitats que hi habiten poden ser totalment tractades com
a instruments o objectes. Tot i aix0, aquesta jerarquia no és estatica, perque
dins d’aquest esquema hi ha mobilitat, és a dir, que «per mimetisme o per
brutalitat, per bestialitat, crueltat i salvatgisme, els humans també es poden
enfonsar, baixar automaticament de grad, i convertir-se aleshores en un mer
animal no huma o, fins i tot, en quelcom pitjor i més degradat que els animals»
(1995: 207). Llavors, podem afirmar que aquest esquema antropologic és el
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que trobem als relats de Levi, vist que, d’una banda, coincideix amb la tesi
defensada per Belpoliti i Gordon, mitjangant la qual afirmen que el quimic
italid concebia que el Lager era la inversié del mén civilitzat, fet a partir del
qual podem dir que el camp de concentracié era la materialitzacié d’eixa esfe-
ra inferior, les entitats de la qual eren considerades instruments. D’altra banda,
en aquest esquema existeix la possibilitat que les entitats es moguen entre les
esferes, un tret que coincideix també amb la narrativa de Levi segons la qual
les victimes del Lager havien sigut enfonsades o, més aviat, entitats que perta-
nyien a la segona esfera van ser forcades a habitar 'espai infrahuma i a conver-
tir-se en animals. Consegiientment, ens sembla que aquest és el discurs hege-
monic que existeix a 'hora d’organitzar les entitats del mén entre les quals es
troben els animals:

La diferencia entre les actituds que adoptem enfront de diferents tipus d’éssers
es troba estretament relacionada amb la possessid i la riquesa de la vida mental
que atribuim a aquests éssers. Establim una jerarquia entre les entitats que
poblen el mén en funcié, majoritariament, de les caracteristiques mentals
que suposem que posseeixen. (Moya, 2004: 17, traduccid nostra)

En efecte, establim una jerarquia ontologica on I'ésser huma ocupa el lloc
més elevat entre les entitats no divines. I en tant que els animals tenen una
capacitat cognitiva inferior a la nostra, sén ubicats a I'esfera dels instruments.
Aquell espai ontologic on van ser abocades les persones que arribaven al Lager.

Amb tot, no som conscients de les cadenes dels animals, perqué aquesta
construccid social i cultural sobre els éssers no humans queda totalment natu-
ralitzada i amaga la seua genesi. Es a dir, que queda dissimulat el fet que la
forma com viuen els animals amb els quals es comparen les persones deshu-
manitzades és imposada per les persones i fruit d’'una ontologia determinada.
Altrament, tot i que la conseqiiencia més visible de I'antropocentrisme és el
maltractament animal, n’hi ha alguna de relacionada amb la deshumanitzacié?

6. Conseqiiencies de 'antropocentrisme

Es evident que I'antropocentrisme condueix al maltractament animal pel fet
que justifica que les feres estlguen excloses de la nostra esfera moral. Malgrat
aixd, creiem que la concepcié que tenim sobre les besties té uns efectes que
poden arribar a materialitzar-se en la pell dels éssers humans.

Com hem exposat més amunt, la nostra classificacié de les entitats del mén
es fa mitjangant tres esferes on el transit dels ens entre elles és totalment legi-
tim. Aixi, 'esfera inferior correspon a la barbarie, al mén incivilitzat i animal,
on entitats que tenen capacitat de sentir hi sén abocades per ser instrumenta-
litzades. Llavors, veiem que alld que va permetre que el Lager es materialitzara
a la realitat de milions de persones al segle xx, fou l'existéncia d’un espai
ontolodgic on era legitim I'esclavatge d’entitats que aspiraven a un benestar. En
aquest sentit, Lévi-Strauss va considerar que va ser la ideologia de 'humanis-
me, arrelada al cristianisme i al cartesianisme, la que va donar lloc a les des-
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gracies que es van viure al segle xx (Todorov, 1991: 89), atés que tant '’huma-
nisme renaixentista com el cartesianisme erigiren I'ésser huma com a amo i
senyor absolut de la naturalesa (idem):

Este humanismo occidental estrecho, amalgama desventurada del cristianismo
(la unidad del género humano) y el cartesianismo (el hombre en la cima de la
naturaleza), es el culpable de todas las desgracias que se han abatido sobre el
mundo desde hace ciento cincuenta afios. [...] Una vez que se ha establecido una
frontera entre los seres humanos y las demds especies vivientes, y se admite que,
en caso necesario, éstas podrfan ser sacrificadas por aquéllos, ya no hay que dar
mds que un paso para dividir a la propia especie humana en varias categorfas,
y admitir que la inferior puede ser sacrificada en beneficio de las superiores.
He ahi como el colonialismo del siglo x1x y el fascismo del xx son los hijos
naturales del humanismo. (Idem)

Lévi-Strauss es refereix a aquella ideologia antropocéntrica humanista del
Renaixement, sorgida, parcialment, arran del concepte de dignitat. Una nocié
que té el seu origen a I'antiga Grécia i que va arreplegar el cristianisme fagoci-
tant de la tradicié jueva que I'ésser huma va ser creat a imatge de Déu (Garcia,
2010: 226). Més tard, al segle xv, amb Pico della Mirandola, el concepte de
dignitat confirmaria I'estatus de superioritat de I'ésser huma enfront de la resta
de criatures (2010: 227). I és que 'esquema tripartit que constituia 'ontologia
del pensament grec antic (déus, persones i animals) va ser arreplegat per 'hu-
manisme del Renaixement (2010: 229-230). Fet que comprovem en les parau-
les que, segons Pico, I'artifex de I'univers va dirigir a 'ésser huma:

T’he posat enmig del mén perque des d’aci poguesses contemplar més facil-
ment al teu voltant alld que el mén conté. No them fet ni celestial ni terrenal,
ni mortal ni immoral [...] Podras degenerar en els éssers inferiors que sén les
beésties; podras regenerar-te, si aixi et plau, en els éssers superiors, que sén
divins. (Pico, 1486: 22)

D’altra banda, la frontera entre el mén animal i 'huma seria afirmada per
Descartes dos segles més tard, perque va considerar els animals com a entitats
ontoldgicament diferents de les humanes, com ens explica Sharp en comparar
el sistema metafisic de Spinoza amb el cartesia (Sharp, 2011: 51). En aquest
sentit, Descartes considerava el cos animal «com una maquina que, havent
estat feta per Déu, és incomparablement més ben ordenada i té moviments
més admirables que cap de les que poden ser inventades pels homes» (Descar-
tes, 1637: 151). Una maquina sense substancia pensant ni interioritat.

Consegiientment, com exposa Lévi-Strauss al fragment anterior, el regim
nazi va dividir la humanitat en diverses categories en considerar que la societat
germanica era la propiament humana. I igual que van fer els grecs en concebre
que ells eren els tnics posseidors del Jogos (la propietat que els afermava en
Iesfera humana), i que van oposar enfront d’aquest genere tnic els barbars
(Vegetti, 1981: 143), el totalitarisme nazi també va determinar qui eren els
barbars: la poblacié jueva, eslava, gitana, homosexual i tot individu considerat
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ali¢ a la comunitat germanica. Aprofitaren I'espai ontologic reservat a I'escla-
vatge i la instrumentalitzaci6 de les entitats que hi residien per enfonsar a la
tercera esfera tot alld que s'oposava a la raga aria. Malgrat tot, no podem
assegurar que els genocidis ocorreguts al segle xx no hagueren succeit si no
tlnguerem aquesta concepcid determinada sobre la relacié entre els animals i
els éssers humans. Perd si que hem d’admetre que I'existencia d’aquesta terce-
ra esfera on hi ha animals que senten i que aspiren a un benestar pot facilitar
la deshumanitzacié de les persones, tal com ha explicat Lévi-Strauss. A més,
aquest espai infrahuma segueix perpetuant el patiment dels animals que hi
habiten en tant que els instrumentalitzem, els generem sofriment amb els
nostres actes i els ocasionem una reduccié de la seua naturalesa. Un enfonsa-
ment que és espill en el qual es miren les persones que han viscut situacions
de crueltat que els han fet traspassar la frontera del que és huma.

Som conscients, com afirma Galcera, que I'important de Levi és el fet
d’intentar comprendre i de donar compte del que va océrrer al Lager, perque
és I'tnica ferramenta util per advertir-nos d’amenaces totalitaries futures i per
ajudar-nos a enfrontar-nos-hi (Galcerd, 2016: 27). A més, I'ts de les metafores
faunistiques va ser un recurs que Levi va emprar per explicar les seues inhu-
manes experiencies, i amb elles no volia referir-se al regne animal de manera
teodrica, ni fer-ne un estudi etologic. Aix{ i tot, volem posar en relleu la reper-
cussié que té tant la nostra concepcié dels animals com el fet que el concep-
te d’animal, que expressa la deshumanitzacié, amague la desnaturalitzacié
cruel de les besties que ha estat imposada per nosaltres. Al capdavall, ens
sorprenem del fet que Levi, tot i empatitzar amb la situacié de Buck, el gos
del relat de London, no evidenciara al llarg de la seua 77ilogia les cadenes que
ofeguen constantment cap a/ fons les feres de les seues metafores. Es va alcar
el patiment faunistic com a simbol de la denigracid soferta pels humans, perd
ningu es va apropar a escoltar I'angoixa que, des de fa segles, els animals viuen
més enlla de 'esfera humana.

7. Conclusié

Levi va fer una gran tasca per transmetre i deixar constancia historica d’un
dels episodis més cruels de la historia humana. Com analitzaren Belpoliti i
Gordon, expressar amb paraules la immensitat de la barbarie viscuda al Lager
amb conceptes que no estaven creats per a copsar aquella experiencia, va ser
un repte que el quimic italia va afrontar utilitzant les metafores animals. Perd,
analitzant aquelles imatges plenes de besties veiem que Levi va afirmar que la
deshumanitzacié s'aconseguia imposant una metamorfosi animal a les victi-
mes humanes. Lluny d’ago, els estudis de Lorenz ens ajuden a afirmar que la
deshumanitzacié no consisteix a convertir-se en animal, siné a transformar-se
en alldo que nosaltres hem fet dels animals, atés que I'imaginari del bestiari
configurat pels simils que expressen la deshumanitzacié no refereixen a la
naturalesa propia de la fauna, siné a la realitat de sotmetiment que els hem
imposat a les feres. Un fet que no veiem a causa del nostre antropocentrisme.
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El testimoni de Levi és essencial per condemnar aquella salvatjada exercida
sobre els éssers humans i per evitar que mai torne a océrrer. No obstant aixo,
si examinem la seua obra criticament amb la llum de la reflexié de Lévi-Strauss,
comprovem que el nostre pensament humanista, antropocentric, cristia i car-
tesia legitima el maltractament animal i deixa oberta eixa tercera esfera que
possibilita I'enfonsament d’éssers que aspiren al benestar, i la qual, al segle xx,
es va materialitzar en forma de Lager.
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Resum

Gracies a 'aposta tecnologica de les societats actuals i també a la globalitzacié que compor-
ta, el moviment transhumanista, visiblement heterogeni, esta comengant a ser (re)conegut
a tot el globus terraqiii i a adquirir una enorme volada. Aixo no obstant, malgrat que la
materialitzacié de les fites transhumanistes només siguin possibles en les societats post-
modernes, 'origen del transhumanisme bé pot anar més enlla del que anomenem societat
contemporania. En aquest article s'explora 'origen del transhumanisme partint de les tres
segiients hipotesis: ) el transhumanisme com un fenomen tipicament postmodern; 4) el
transhumanisme com a heréncia de la tradicié renaixentista secular; ¢) el transhumanisme
com a tret identificatiu de la naturalesa humana.
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Abstract. In support of materialist transcendence: A journey through the history of
transhumanism

Thanks to the technological advances of today’s societies and also to the globalisation that
this involves, the transhumanist movement, which is visibly heterogeneous, is starting to
be recognised around the world, and becoming increasingly widespread. However, alt-
hough the materialisation of transhumanist achievements is only possible in postmodern
societies, the origin of transhumanism may well go beyond what we call contemporary
society. This article explores the origin of transhumanism based on the following three
hypotheses: a) transhumanism as a typically postmodern phenomenon; b) transhumanism
as a legacy of the secular Renaissance tradition; and ¢) transhumanism as an identifying
feature of human nature.
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1. Punt de partida

La societat occidental es troba en un punt d’inflexié en el qual molts dels
discursos que fins ara ’han sostingut han entrat en crisi. Lyotard ja adverteix
d’aquest fenomen quan assenyala que, sota el paradigma de relativitat actu-
al, els metarelats que durant la modernitat havien mostrat un cami a ’home
han perdut la preponderancia de qué havien gaudit fins a la data (Lyotard,
2004).

Com a conseqii¢ncia, els textos academics que busquen analitzar i entendre
la realitat utilitzen conceptes com postideologic o postmodern per referir-se a la
nostra ¢poca. No obstant aix0, de la mateixa manera que alguns d’aquests relats
han comengat a perdre preponderancia, d’altres han irromput amb forga i han
fet trontollar el taulell politic, econdmic i social. Aquest és el cas del relat (és
a dir, de la fonamentacié historica en la construccié de la cosmovisi6) que aqui
ens ocupa: el transhumanista.

Quan parlem de transhumanisme (H+), ens estem referint a un concepte
poliedric que evoca diferents connotacions segons com I'enfoquem. Bostrom
el defineix aixi:

moviment cultural, intel-lectual i cientific que afirma el deure moral de millo-
rar les capacitats fisiques i cognitives de I'especie humana i aplicar a ’home
les noves tecnologies, amb la finalitat que es puguin eliminar els aspectes
no desitjats i no necessaris de la condicié humana: el patiment, la malaltia,
I’envelliment i, fins i tot, la condicié mortal. (Bostrom, 2003)

Aix{ i tot, malgrat que sovint els autors a I’hora de definir el terme solen
utilitzar el mot moviment, el transhumanisme també esdevé, en si mateix, una
transformacié (un canvi de paradigma), una realitat (palpable i concreta a
través de les fites cientifiques i tecnoldgiques), un corrent politic, tecnologic
i cultural (que amaga un pensament concret de la humanitat i del mén), un
fenomen (que com a tal només pot ser analitzat a partir de les interrelacions
i manifestacions que I'entrellacen amb els subjectes), una via (cap al posthu-
manisme) o un relat (com a narraci estructurada de 'origen de 'anhel de
transcendeéncia).

En aquesta dltima accepcié —el transhumanisme com a relat— centrarem
la nostra atencid al llarg del text amb I'objectiu d’albirar quines han estat les
narracions que han acabat constituint i inspirant aquesta cosmovisié. Com a
corrent de pensament que aspira a ’hegemonia cultural, el H+ cerca la seva
fonamentacié i legitimacié en determinades fites de la tradicié. Aix{ doncs,
a continuaci6 farem un recorregut historic, sense anim d’esdevenir exhaustius,
per explorar, d’'una banda, fins a quin punt les arrels del transhumanisme
aprofundeixen en la historia del pensament occidental i, de I'altra, com justi-
fica la seva causa i basteix el propi discurs.

Abans d’entrar en el cos de I'exposicid, cal apuntar que moltes de les refe-
réncies que aportarem no sén una reconstruccié cronoldgica de les fites huma-
nes que han fet possible el transhumanisme, siné que representen un viu
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exemple de les tres tesis que s’exposaran i es defensaran a continuacid, apri-
orfsticament incompatibles entre elles:

a) El transhumanisme com un fenomen tipicament postmodern.
b) El transhumanisme com a heréncia de la tradicié renaixentista secular.
¢) El transhumanisme com a tret identificatiu de la naturalesa humana.

Com es pot apreciar, les dues primeres tesis apunten que el transhumanis-
me, d’'una manera o d’una altra, és ali¢ a la naturalesa humana, mentre que
I'tltima vincula el transhumanisme a quelcom inherent a ’home i reconeix la
seva transcendéncia com a valor immanent a I'ésser huma.

2. El transhumanisme com a fenomen tipicament postmodern

La primera tesi que defensarem és la del transhumanisme com a fenomen tipic
postmodern. Tal com apunta Octavi Fullat, podriem situar l'inici de la post-
modernitat a 'any 1900, el mateix de la mort de Friedrich Nietzsche (Fullat,
2003). En aquesta linia, un dels precursors més emblematics del H+, el rus
Nikolai Fiddorov, que va fer algunes aportacions interessants a I'esperit trans-
humanista —com ara la conceptuahtzac1o de «’ empresa comuna» (tasca que
englobava tota la humanitat que compartia els mateixos objectius i I'enfron-
tava a les malalties, guerres o mort) o I'argumentacié de la reanimacié (Fiédo-
rov, 1970: 5)—, també va morir en una data propera a I'inici de la nova cen-
tdria, 'any 1903. Si bé els dos autors van morir a I'inici del segle, va ser en
aquesta nova era quan es van desenvolupar i es van intentar implementar, tot
i que en més d’una ocasié de manera esbiaixada, els pensaments dels dos
autors. Per posar-ne un exemple, igual que la cosmovisié nacional socialista va
interpretar el superhome segons les seves propies coordenades, el transhuma-
nisme també fara la seva propia hermentutica de les famoses paraules segiients:
«Chome és quelcom que ha de ser superat. Que heu de fer per superar-lo? Fins
ara tots els éssers han creat alguna cosa que els supera: i vosaltres voleu ser el
reflux d’aquesta gran marea i recular fins a la beéstia en comptes de superar
I'home?» (Nietzsche, 1983: 23). Sera, per tant, en aquest lapse anomenat post-
modernitat que el transhumanisme torna a recérrer a l'existencialisme de I'ale-
many per projectar un nou model de superhome, en aquest cas, tecnologic.

Breument, cal apuntar que la postmodernitat és 'escenari que posa de
manifest la crisi sist¢mica i estructural després de 'esgotament de les vies
humanistes per a la conduccié i el perfeccionament de I'ésser huma. Els relats
politics, filosdfics, pedagogics, sociologics i teologics que heretavem de la tra-
dicié humanista han patit, davant el xoc de realitat que ha suposat el darrer
segle, un esgotament continu del seu discurs. La mort de Déu és 'anunciada
mort de les cosmovisions, de férmules tancades d’interpretacié de la realitat.
No és menys rellevant que, en un camp allunyat del filosdfic, Albert Einstein
demostrés matematicament la relativitat de 'espai-temps (Einstein, 1995).
Aixi, lany 1905 publicava la teoria que defensava la tesi —que seria acceptada
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més endavant— que el sistema de referéncia (coordenades des de les quals es
defineixen els parametres) des del qual s'observa un fenomen és una variable
determinant en el resultat final de 'analisi. D’aquesta manera, veiem com des
de dos camps diferents s'arriba a la mateixa conclusié: les veritats absolutes
shan esvait i la casuistica dels parametres (com I'espai, el temps o la perspec-
tiva individual) ocupa una posicié primordial en el rumb de la investigacié.

Abans d’arribar, perd, definitivament a 'era relativonihilista anunciada,
dues guerres mundials, seguides d’una llarga guerra freda, en que la humani-
tat es va veure abocada a un sinistre espiral de barbarie, serien imprescindibles
per acabar d’ofegar qualsevol mena de concepcié essencialista i donar pas a
una era de tall relativista, incompatible amb la tradicié humanista heretada
que havia dut a les atrocitats del segle xx. No hem d’oblidar que és precisa-
ment en la tradicié humanista on trobem les derives idealistes i materialistes
totalitaries que tindrien lloc al segle passat. En aquest sentit, una de les refle-
xions més licides queda patent a la Carta sobre el humanismo de Heidegger,
on apunta que el nazisme també és fill de la tradicié humanista, en esdevenir
una barreja entre humanisme i brutalitat (Heidegger, 2000). Es concretament
en aquest punt, quan es constata on han dut els discursos humanistes del segle
passat, que aquests col-lapsen i queden greument ferits per abordar els reptes
del nou segle.

No obstant aix0, també és en aquest moment en queé tantes cosmovisions
es troben en fallida que el transhumanisme s’alga vigorosament per reclamar
materialment els desitjos i els somnis de la humanitat. Si 'aposta materialista
marxista havia promes, al segle xx, la construccié del paradis a la Terra, el
transhumanisme, un segle després, fara la mateixa promesa. Ara bé, si el mar-
xisme prometia I'edén mitjangant la concatenacié d’elements que facilitarien
'accés al poder de la classe obrera en un regim d’igualtat (comunisme), el
transhumanisme perseguira la mateixa fita assegurant la democratitzacié dels
avencos cientifics 1 tecnologics. Efectivament, el transhumanisme, com el mar-
xisme, abandona i nega l'esperit i es fixara solament en la materia com a
variable inexcusable per transformar la realitat. De fet, la revolucié transhu-
manista bé pot produir-se a través de la manipulacié genetica, una via que
esdevé com una de les més plausibles per a la concrecid i la realitzacié de les
esperances transhumanistes.

En qualsevol cas, sera a través de la informatitzacié i la digitalitzaci6 dels
processos biologics, de desxifrar els secrets que la naturalesa atresora i d’inte-
grar-los tots a 'ésser huma (és a dir, a la materia tangible que és el nostre cos)
com el transhumanisme intenta(rd) fer el pas del terreny especulatiu i sensible
al practic i aplicable que incideix i transforma la realitat. En aquest sentit, Gar-
cfa, Turré i Vilanou apunten que el cos és un escenari politic per a la insurrec-
ci6 i la profanacié, com aix{ ho proven les diferents experiéncies que es realitzen
en l'actualitat, que porten el cos fins a 'extrem de tatuar-se o perforar-se (Gar-
cfa Farrero et al., 2016). Una vegada sha obert la porta a la transformacié
(profanacid), la integracié de la tecnologia al cos huma reclamada pel transhu-
manisme bé pot esdevenir el segiient esglad en el decurs dels esdeveniments.
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Ras i curt, mitjangant la transformacié de la materia (cos huma), I'ésser post-
modern (que deixara de ser huma) assolira la transcendéncia.

Aqui es troba la clau de volta del nou paradigma postmodern: ja no és la
persona la que se situa al centre de l'univers, ara s’hi situara la tecnologia, i
serd 'ésser huma el que orbitara entorn seu. Si la modernitat ha estat antro-
pocentrica, la postmodernitat esdevindra tecnocentrica (Wauthion, 1998).
No es tracta, perd, d’'un paradigma dicotdmic binari ’huma-maquina, com
la literatura i la cinematografia shan encarregat de traslladar en més d’'una
ocasi6, més aviat sera un escenari en que I’ésser huma s’esforgara per connec-
tar-se i vincular-se, a partir seu propi ésser, a la mateixa tecnologia per no
restar al marge de la societat que s'estd configurant entorn seu. En aquest
sentit, el transhumanisme es fonamenta en una tradicié que allunya de la
natura I'ésser huma i el vincula a l'artificialitat. Aquesta mateixa artificialitat
tecnologica sera la nota que compartiran les diverses i variades possibilitats
de transcendir de I'individu, i que van des de concebre I'ésser huma com un
sistema cibernétic fins a 'enginyeria genética per modificar el mateix ADN,
passant per tot un conjunt de practiques, com ara U'uploading (datificar el
cervell huma i penjar-lo a la xarxa), la criogenitzacié (conservacié per conge-
lacié de les cel-lules i organs vitals) o la nanotecnologia molecular (que pot
introduir estructures complexes a escala atdmica i dotar el futur individu de
propietats que van més enlla de la capacitat humana), que buscaran una via
propia en el cami de la superacié de I'especie.

Des d’aquest punt de vista, com hem anat comentant, sembla dificil que
el transhumanisme es pugui desvincular del segle que I'ha vist néixer, el xx, i
del segiient que 'ha fet créixer, el xx1, perque entronca perfectament amb
moltes de les reivindicacions que, en termes globals, la humanitat ha agafat
per bandera. Ens estem referint, entre d’altres, al mercantilisme i consumisme
(conversi6 de béns en mercaderies), ja que els beneficis dels enginys transhu-
manistes esdevindran tan, o tan poc, democratics com el funcionament de les
empreses que els patentaran; o al desig de personalitzacid, renovacié i canvi
constant pales en la nostra era i que esta estretament lligat a la llibertat indi-
vidual. Perd tampoc hem d’oblidar que el transhumanisme gaudeix de bona
salut entre alguns dels moviments i reivindicacions socials més extensos de la
nostra era, com sén el feminisme, amb el ciberfeminisme (Haraway, 1984) o
Iecologisme (Delgado Ramos, 2012: 225).

Aqui cal establir una diferenciacié entre les societats anteriors a la postmo-
dernitat (1900), que anomenarem essencialistes, i les que vindran amb aquest
nou perfode, que rebran el nom de relativistes. A grans trets, podem dir que
les societats essencialistes, emmirallant-se en el passat, es concebien com a
sistemes tancats que s organitzaven politicament i socialment sobre uns valors
preestablerts. Les societats relativistes, en canvi, seran aquelles que, posant la
mirada sobre el futur, faran devocié del dinamisme i li atorgaran una intrin-
seca idea positivista de progrés, fet que possibilitara un canvi en la jerarquit-
zacié de valors i 'aflorament de nous valors. En termes generals, les societats
anteriors al segle xx1 es blindaven davant el canvi, de manera alld que marca-
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va la tradicié era valuds, per contra, les d’aquest nou mil-lenni veuran el que
és antic com una expressié vella i desfasada i apostaran per la novetat i la
immediatesa constant com a prova del progrés social mesurat materialment a
través d’elements tangibles.

En poques paraules, cal assenyalar que de la mateixa manera que el trans-
humanisme no requerira una imposicid per la forga, ja que la seva implemen-
tacié esdevindra un reclam social gracies a I'efecte i els beneficis que assegura
proporcionar, tampoc la reclamara el sistema politic que succeeixi la democra-
cia. Si en les societats essencialistes va ser necessari, en la majoria de casos, un
trencament brusc com ara un algament militar o un cop d’estat per fer tron-
tollar i ensorrar el sistema vigent (com va passar amb la Revolucié Francesa o
la Russa) i donar pas al segiient, les societats relativistes podran assegurar
aquesta transicié sense haver de salvar cap problema aparent ni vessar sang, ja
que en les societats relativistes no opera una tinica cosmovisié i, per tant, no
és necessaria una transicié d’un sistema tancat cap a un altre, perque és el
mateix sistema obert el que cerca(rd) la performativitat. En aquest sentit, val
la pena esmentar que els reptes que implica el H+ s6n incompatibles amb la
democracia actual en atemptar directament contra la igualtat de especie
humana. Per tant, si se segueix per I'aposta materialista, shaura de transitar
cap a una nova forma politica i social d’organitzar-se.

No podem tancar aquest primer punt sense dedicar un apartat a la ciber-
netica com un dels precedents més clars i evidents del transhumanisme. La
cibernetica va néixer I'any 1942 com a ciencia que estudia 'estructura dels
sistemes reguladors vinculats a dispositius de control, a la comunicacié i a la
teoria de sistemes en organismes vius, maquines, organitzacions o camps d’es-
tudi, de forma sist¢mica i multidisciplinaria. Si la cibernética és la que ha
permes unificar i sistematitzar sota un mateix llenguatge 'ésser huma i la
maquina, el transhumanisme s'encarregara de la seva hibridacié. Aqui cal fer
referéncia al professor Sanvisens, que ja va escriure I'any 1984 a Ciberneética
del que és huma la segiient afirmacié, que continua ben present en I'actualitat,
iala qual el H+ aspira a donar forma:

Lautomatisme contemporani intenta eliminar, d’antuvi, esfor¢ men-
tal o directiu i, en definitiva, la intervencié humana en la produccié. Les
maquines s'autoregulen, es controlen segons les circumstancies i finalitats, es
corregeixen i reajusten, gairebé es pot dir que amb el seu autofuncionament,
s'autoestructuren (...). Sembla com si assistissim al comenc¢ament d’'un nou
moén industrial, sense obrers, sense encarregats i sense tecnics de control. (San-
visens, 1984: 68)

El punt d’inflexié d’aquesta nova era de que parla el professor Sanvisens,
segons transhumanistes com Ray Kurzweil, sera la singularitat, el moment en
que les maquines disposaran d’una autonomia total (Kurzweil, 2015).
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3. Larribada de ’humanisme, ’home al centre de I'univers

La segona tesi planteja que va ser en I'¢poca del Renaixement quan es va ini-
ciar la tradicié que, presumlblement pot acabar desembocant en el transhu-
manisme. Al cap ia la fi, és en aquest periode historic quan es produeix un gir
del pensament en que se substitueix el teocentrisme per I'antropocentrisme.
La transcendencia d’aquest canvi és comparable al que vol implantar el trans-
humanisme en desplagar I'ésser huma pel subjecte posthuma. Va ser al llarg
dels segles x1v i xv que I'ésser huma va desplagar Déu del centre de 'univers
per situar-s’hi ell mateix, un punt cabdal perqué 'home pugui ascendir en un
futur fins a convertir-se, ell mateix, en la divinitat (posthuma) que al llarg
d’aquest periode va comengar a descentrar. Situar '’home en un primer pla es
pot arribar a considerar, doncs, com I'inici d’'una cursa que acabara rellevant-lo
a una posicié secundaria en cas de triomfar les tesis i els enginys transhuma-
nistes. Aquest és, doncs, un dels motius que porten tot un seguit d’autors a
situar 'origen d’aquest moviment en ’humanisme secular (Cortina, 2017).

També Dant, considerat el primer home de taranni renaixentista, a la
Divina Comédia fa referencia a un mot semblant al de transhumanisme. Uti-
litza el terme transhumanar per fer referéncia a 'estat de joia, inexplicable
mitjangant els mots, que implicava trobar-se al Paradis amb la seva estimada
Beatriu. Reproduim el fragment a continuacié:

Beatriu tota amb ulls fits contemplava

les eternes rodes, i jo apart{

la vista de 'altura per mirar-la.

I, mirant-la, em vaig fer tot per dins

tal com es va fer Glauc quan tasta 'herba

que el va fer, en la mar, parent dels déus.

Aquest transhumanar mai no es podria

expressar en paraules: que I'exemple

baste a qui en té experitncia per la gracia.

Amor que el cel governes, si jo era

només la part de mi que has creat 'tiltima,

ho saps tu, que amb la teva llum m’algaves
(Alighieri, 2000: 855)

No és menor el fet que siguin les accions de Dant realitzades en vida les
que el fan digne d’arribar al Paradis amb la seva estimada. De la mateixa
manera, la cosmovisié transhumanista també deixar, a priori, en mans de
Iésser huma concret la seva salvacid, si bé aquesta estara en mans de la tecno-
logia en lloc de a fe.

A més, és al llarg del Renaixement quan es posa en marxa la tradicié huma-
nista que, a través de les diferents ramificacions, heretarem al nostre segle i que
sera 'encarregada de donar llum i forma a la temptacié transhumanista. Tot i
obvietat, és necessari apuntar que, malgrat que no tots els discursos huma-
nistes s'enfilen en la direccié transhumanista, aquest moviment és inseparable
de la tradicié que 'ha fonamentat. Elements com la critica en I'ts de la rad, el
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metode cientific o els estandards de qualitat, que han fet permeable el desen-
volupament tecnologic imprescindible per a la cosmovisié transhumanista,
estan estretament lligats a la tradicié humanista.

D’aquesta manera, és obligada una parada al Discurs sobre la dignitat de
I’home, de Pico della Mirandola, que constitueix una de les fites del Renaixe-
ment, un classic de ’humanisme i un precedent del transhumanisme. En
aquest llibre s'expressa amb aquestes paraules:

No them atorgat, Adam, ni un lloc concret ni una aparenga propia ni cap
obligacié particular, amb la intencid que tinguis i posseeixis el lloc, 'aparenca i
les obligacions que tu mateix triis d’acord amb el teu desig i amb el teu criteri.
La naturalesa de les altres criatures es manté dins els limits d’unes lleis que els
hem prescrit. Tu, lliure de cap restriccid, et delimitaras la teva segons el teu
arbitri, en les mans del qual them posat. T’hem situat al mig del mén per tal
que, des d’alli, guaitis més comodament el que hi ha en el mén que tenvolta.
(Pico della Mirandola, 2001: 62)

A més, perd, d’especular sobre la propia indeterminacié de I’home, de
Iespai que se li ha atribuit i de la seva capacitat per escollir el desti, afegeix:

No them creat celestial ni terrenal, ni mortal ni immortal a fi que, com a
lliure i noble terrissaire i escultor de tu mateix, et donis la forma que prefe-
reixis. Podras degenerar en les criatures inferiors, que sén les besties; podras
regenerar-te en les criatures superiors, que sén divines, seguint els criteris del

teu esperit. (Pico della Mirandola, 2001: 62)

En aquesta obra també especifica que ’home és un «animal de naturalesa
variada i multiforme i inestable» (Pico della Mirandola, 2001: 65), descripcié
amb la qual el transhumanisme, si bé des d’una altra perspectiva, coincidira.
No podem obviar, perd, que el rerefons de 'autor en aquestes paraules és
cristid —I’ésser huma té aquesta naturalesa variable perqué Déu aixi I'ha
creat— i que, a més, en cap cas fa referéncia a utilitzar la ciencia per millorar
Iespecie. Aixd no obstant, Pico della Mirandola és un dels primers que iden-
tifiquen aquesta disposicié o inclinacié humana per a la metamorfosi com un
fet inherent a la seva propia naturalesa, és a dir, a la voluntat de transformar-se
per superar-se ell mateix d’acord amb la seva capacitat d’autodeterminacig.

No hem d’oblidar tampoc que el Renaixement oferia una concepcié uni-
taria del saber: el coneixement es trobava integrat en un entramat estretament
connectat. Aixi, les universitats medievals formaven en les arts liberals a través
del trivium (gramatica, dialéctica i retorica) i el quadrivium (aritmetica, geo-
metria, astronomia i musica) abans d’aventurar-se en estudis superiors de
teologia, filosofia, dret o medicina, per oferir una formacié holistica als seus
estudiants (Castillo Gémez, 2002: 226). No és casualitat, doncs, que sota
aquest paraigua multidisciplinari apareguessin figures com la de Battista
Alberti, entre tants d’altres, que va destacar en camps avui en dia tan allunyats
com sén l'arquitectura, les matematiques, la poesia, la filosofia, la musica,
larqueologia o la pintura. Laposta pel racionalisme i pel metode cientific que



Laposta per la transcendéncia materialista Enrahonar 67,2021 81

vindria en els segles segiients, que va comportar que el coneixement es com-
partimentés i s'especifiqués, trencaria amb la concepcié unitaria del saber i
faria que, en la mesura que les diferents arees del saber s’anessin especialitzant,
saccentuessin les diferéncies entre elles. No obstant aix, la perspectiva ciber-
netica i transhumanista, gracies a la teoria de sistemes i a la digitalitzacié de
les diferents arees del saber que possibiliten la interdisciplinarietat, torna a
trobar punts de convergencia entre aquestes disciplines avui dia totalment
segmentades.

En aquest sentit, el triomf del materialisme transhumanista reclama aques-
ta interdisciplinarietat, i només sera possible en la mesura que es faci efectiva.
Ja es poden comengar a veure aquestes sinergies entre disciplines en diferents
camps, com ara en la roboetica, que parteix d’un nexe entre robotica i &tica;
en la mateixa genetica, que esta integrant aspectes informatics amb els biolo-
gics, o en 'educatiu, on trobem la pedagogia cibernetica. En aquest sentit, la
fita cientifica del desxiframent del genoma huma assolida recentment (i cabdal
per al H+) sols ha estat possible mitjancant un enfocament interdisciplinari i
un treball col-laboratiu de diferents disciplines fins a fer possible reconstruir
en un ordinador (digitalment) el codi genetic.

Encara en un escenari renaixentista, I'any 1543, Andreas Vesalius feia
public el seu llibre De humani corporis fabrica. Més enlla d’esdevenir un dels
primers llibres d’anatomia, és altament interessant veure com equipara 'es-
tructura humana amb una maquina en que cadascuna de les parts realitza una
funcié. Aix{ inaugura una visié mecanicista de I'ésser huma que seria represa
més endavant per diferents autors com Descartes o La Mettrie.

Succintament, apuntarem que amb el corrent racionalista iniciat per Des-
cartes s estableix un llindar —que s’anira consolidant al llarg dels anys— que
separa el cos de la ment. La separacié de la res cogitans i la res extensa (Descar-
tes, 1996) estableix una divisié entre la substancia mental i la somatica que
convida a concebre-les com a ens separats. I no sols aixd, més enlla, va atorgar
a la rad I'exclusivitat sobre la validesa de produccié de coneixement i, per tant,
de saber. Amb ell s’iniciara una tradicié de sotmetiment de la naturalesa per
part de la humanitat, tal com ho apunta Pigem: «La voluntat de dominar la
naturalesa ha format part del projecte cultural de la modernitat des de Des-
cartes» (Pigem, 2018: 100).

Resulta també rellevant apuntar a la concepcié mecanicista de I'univers i
de la natura que va manifestar Descartes, que equiparava a una maquina,
raonament que va quedar aparentment avalat per la fisica de la mecanica
newtoniana i es va estendre a altres disciplines més enlla de la filosofia, com
és el cas de la fisica o de I'anatomia, amb, per exemple, la descripcié de la
circulacié de la sang. A continuacié tenim alguns exemples de la perspectiva
mecanicista del pensador frances, que esdevindria més tardanament un dels
pilars del transhumanisme.

Al Discurs del métode, Descartes emfatitza la semblanca entre el cos i la
maquina fins al punt d’advertir que les tniques diferencies entre ells son la per-
feccié i la complexitat, atribuides, totes dues, al creador suprem. Si considerem
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Déu el maxim artesa, les creacions i les maquines humanes no poden estar a
la seva altura, i diu:

En saber quants autdmats diferents o maquines mobils pot fer la industria
humana, utilitzant només molt poques peces en comparacié de la gran mul-
titud d’ossos, musculs, nervis, arteries, venes i totes les altres parts que hi ha
en el cos de cada animal, considerin aquest cos com una maquina que, havent
estat feta per les mans de Déu, es incomparablement més ben ordenada i
té moviments més admirables que cap de les que poden ser inventades pels
homes. (Descartes, 1996: 151)

En la mateixa linia, a les Meditacions metafisiques, el filosof frances torna a
establir un paral-lelisme entre el cos i la maquina quan reflexiona: «Conside-
rava, en primer lloc, que tenia un rostre, unes mans, i tota aquesta maquina
composta d’os i carn, tal com apareix en un cadaver, la qual designava amb el
nom de cos» (Descartes, 2008: 109).

D’altra banda, analitzant les obres de Julien Offray de La Mettrie, cal
apuntar que constitueixen també tot un referent literari en esdevenir els pri-
mers escrits sobre la hibridacié de 'home. Metge de I'Exeércit frances, La Met-
trie va tenir I'oportunitat de coneixer de primera ma quin era l'estat de salut
dels soldats, i a qué era degut aquell estat, amb la contemplacié de la part
fisica, perd també de I'animica i 'espiritual.

La Mettrie no plantejava el dualisme cartesia de cos i anima de manera
confrontada, ja que va observar que I'estat fisic condicionava plenament l'estat
de lespiritualitat, fins al punt de dependre’n. Aixi, discrepava del mateix Des-
cartes, que titllava d’independent 'anima del cos, tal com va apuntar a la
cinquena part del Discurs del métode. De tota manera, La Mettrie el justifica
amb aquestes paraules: «Es veritat que aquest celebre filosof s’ha equivocat
molt, ningd no ho discuteix. Perd en definitiva ha conegut la naturalesa ani-
mal; ha estat el primer a demostrar perfectament que els animals eren pures
maquines» (La Mettrie, 1983: 94).

En la seva obra més destacada, L’home maquina, La Mettrie torna a recér-
rer a la comparativa entre I'organisme huma (des d’un punt de vista anatdmic)
i el d’'una maquina, fins al punt de concebre el seu protagonista com un auto-
mat. El metge frances es pregunta:

Encara no n’hi ha prou (...) per provar que '’home no és siné un animal, o un
agrupament de ressorts, que tots sengalzen els uns amb els altres, sense que
es pugui dir per quin punt del cercle huma ha comencat la natura? Si aquests
ressorts difereixen entre si, no és per res més, doncs, que pel lloc on és cadasct
i per graus de forca, perd mai per llur natura; i per tant 'anima no és més
que un principi de moviment, o una part material sensible del cervell, que
hom pot, sense por d’equivocar-se, contemplar com un ressort, com la molla

principal de tota la maquina. (La Mettrie, 1983: 87-88)

Aquests serien alguns dels inicis d’un llarguissim i extens camf, inabordable
en aquest breu relat, que posarien les bases perque, al llarg dels segiients
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segles, es poguessin consolidar fites imprescindibles per al desenvolupament
del transhumanisme, que van, tal com hem comentat en aquest assaig, des
de la implementacié del metode cientific fins al desxiframent del genoma
huma. Cal aclarir, breument, que I'equiparacié i hibridacié d’home i maqui-
na no és sols 'inica via contemplada pel H+ per superar 'ésser huma, pero
implica un dels precedents més representatius que aquesta cosmovisié tro-
bara en la figura del ciborg. Per tancar aquest apartat, doncs, no podem fer
més que recordar la segona de les tesis sostingudes, la que situa les bases del
transhumanisme en la tradicié secular renaixentista, com s’ha intentat testi-
moniar en aquestes linies.

4. El transhumanisme, inherent a la humanitat

La darrera tesi situaria el transhumanisme a les albors de la civilitzacié 1, fins
i tot, de la humanitat. Les pintures rupestres dels pobles nomades, els gravats
realitzats sobre la mateixa roca a les cavitats muntanyoses o els rituals funera-
ris, que mostren la preocupacié vers la mort, sén una bona prova que la huma-
nitat sempre s'ha representat ella mateixa abordant de ple la transcendentalitat.
Es aquesta linia, la de projecci6 de I'ésser huma i la vida en uns altres parame-
tres, la que permet estendre un fil entre el transhumanisme i els primers pobles
nomades.

De fet, els rituals funeraris en si constitueixen tota una fita per a la huma-
nitat. Enterrar els morts implica una concepcié clara de la mort (caracteristica
tinica de la nostra especie) i pot mostrar també I'indici d’una creenca en el més
enlla. La raé per la qual es comenga a practicar aquesta accié és evident: si
deixes un cos sense vida a la intemperie, serd maltractat i devorat per la natu-
ra. Si ens preguntem per queé cal evitar que aixd sigui aixi quan ens estem
referint a un cadaver, copsarem que un dels motius principals apunta que cal
preservar el cos de cara a la segiient vida, aquella que trobem després d’aques-
ta, perque la conservacié del cos esdevé imprescindible, ja que I'ésser huma,
que es nega a acceptar la seva fi, ha de poder fer us del cos en els camins que
haura de transitar una vegada hagi abandonat aquest mén.

Una gran quantitat de la poblacié pensa que la mort només ¢és la porta
d’entrada a una altra vida. D’ aquesta manera, si ens centrem en el caracter
transcendent del transhumanisme, és a dir, en la voluntat de superar la condi-
cié mortal, podem trobar l'origen d’aquest anhel en les primeres civilitzacions
funeraries que enterraven els morts i en el seu proposit d’escapar al final bio-
logic. No debades, si bé el desig de transcendencia hi és present en ambdds
casos —tant en el H+ com en les primeres societats que enterraven els morts—,
certament les civilitzacions funeraries el cercaven mitjangant vies espirituals,
mentre que el transhumanisme optara estrictament per les materials. Cal
advertir, amb la intencié de no confondre el lector, que el que estem remarcant
aqui no és tant la connexié entre el transhumanisme i les primeres civilitzaci-
ons funeraries com si la voluntat i la fe de transcendencia de la condicié
mortal que nia en ambdds casos.
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Aixi doncs, sha d’aclarir que no totes les religions contemplen com una
cosa imprescindible preservar el cos per a la resurreccié. Aquest és el cas, mal-
grat restar lluny de les primeres civilitzacions funeraries, del zoroastrisme,
religié nascuda a I'imperi persa al segle vi aC (que de manera minoritaria
continua existint), que finalitzava els rituals funeraris deixant els cadavers a la
intemperie perque fossin devorats pels corbs o les hienes amb l'objectiu de no
corrompre la natura.

En qualsevol cas, no hi ha cap dubte que les evidencies més fefaents comen-
cen amb l'inici de la historia i, per tant, de la ma de I'escriptura. Felicment, ja
al principi de la civilitzacid, sén recurrents els textos de diferent magnitud i
estil on veiem com afloren giiestions relacionades amb el més enlla o amb el
sentit de la vida. El més antic de tots els que han arribat als nostres dies és
I Epopeia de Guilgameix, datada el 2.500 aC. Aquesta llegenda relata com,
després de la mort d’Enkidu, Guilgameix se’n va a cercar la immortalitat i la
troba quan Uta-Napixtim li revela que li sera atorgada per una planta aquati-
ca que habita a les profunditats de 'Eufrates:

En el fons de I'aigua hi ha una planta semblant a I'ar¢ negre i que punxa, com
el roser, i et fereix les mans; si els teus dits I'agafen, posseiras la immortalitat!
Guilgameix, després de sentir aquestes paraules, va lligar gruixudes roques als
seus peus, es va enfonsar fins al fons de les aigiies i arrenc la planta, encara
que aquesta ferf la seva ma; després talla els llacos que amarraven les pedres als
seus peus i torn a la riba. (Botero, 2004: 154)

Es per aixd que Bostrom situa aqui la primera fita del transhumanisme,
precisament a Sumer, a trenc d’alba de la civilitzacié (Bostrom, 2011).

Diferents tradicions de la cultura jueva, de la grega i, més tard, de la
cristiana atorgarien a 'anima un caricter transcendent i perenne, alhora que
esgrimien les debilitats, la vulneracié i la finitud del cos huma, que va arri-
bar a ser interpretat com una cel-la. Per tant, a partir del moment en que els
textos sagrats s6n esculpits a la roca i gravats en papir, podem trobar cons-
tants i recurrents fonts historiques que aborden la tematica de I'espiritualitat
i la possibilitat d’una altra vida, i que per aquest motiu es poden connectar
amb el H+. En un lloc primordial per a la civilitzacié occidental, destaca
la Biblia, que, com el H+, també amaga una cosmovisié concreta sobre el
model d’home: la de ’home jueu (Antic Testament) i la de ’home cristia
(Nou Testament). Observem, doncs, com cadascuna de les diferents cos-
movisions es connecten, d’una manera o d’una altra, amb la transcenden-
talitat, valor fonamental, si bé des d’una altra perspectiva, en la cosmovisié
transhumanista.

Per tant, tot i que I'Epopeia de Guilgameix bé pot esdevenir un dels primers
precedents historics d’immortalitat, certament aquesta idea no es va quedar
ancorada en I'area mesopotamica, ja que la transcendentalitat esdevindria un
tret immanent caracteristic de I'ésser huma. Segles més tard, pensadors grecs
com Pitagores o Platd, si bé des d’una altra perspectiva, també atribuien aques-
ta qualitat a 'anima, com queda patent en la qiesti6 de la transmigracié. Aix{



Laposta per la transcendéncia materialista Enrahonar 67, 2021 85

mateix, els jueus i després els cristians també la utilitzarien per justificar la
permanencia i la continuitat de la vida després la mort.

En aquesta reconstruccié historica per la tradicié del H+, no podem passar
per alt la contribucié al coneixement de la Grecia antiga, ja que va ser en les
polis gregues on I'escullera de la historia posa en marxa el pensament de la
cultura occidental. D’alguna manera, sera aquesta tradicid, iniciada fa més de
2.500 anys, la que després de ser envernissada per 'humanisme, el racionalisme,
el metode cientific, la cibernética i tot un seguit de capes afegides al llarg dels
segles i mil-lennis posteriors acabara donant llum i forma al transhumanisme.

En primer lloc, trobem l'inici de la filosofia a Grecia, amb els presocratics,
quan un conjunt de pensadors comencen a intentar explicar el mén que els
envolta a través de la rad i de mites que guardaven una visié ordenada de la
natura. La premissa, avui en dia acceptada, que el mén té un sentit (mecanis-
me) que pot ser desxifrat a través de les qualitats i habilitats intel-lectuals en
benefici o perjudici de qui ho faci forma part, per tant, de 'heréncia classica.
Aquest sentit implica necessariament un funcionament (mecanisme). La natu-
ralesa no s'explica com a fruit de I'atzar, segueix unes lleis, uns patrons i unes
pautes en que intervenen una gran multiplicitat de variables, i sovint es con-
ceben els déus com la forga major que coordina i disposa aquestes variables.

Tanmateix, els grecs no aparten la ficcid, la imaginacié o la fantasia del
seu discurs. Aixi, la literatura grega combina sovint els elements veridics amb
els fantastics, i els mites i les faules esdevenen narratives pedagogiques de
primer ordre (Duch Alvarez, 2015: 18). Aquests mites, malgrat provenir de la
ficcid, tenien repercussions ben dbvies en les accions dels homes i les dones
que havien estat educats amb aquests principis, com en el cas paradigmatic
d’Alexandre el Gran, que, lligat a la tradicié homerica, pensava que era des-
cendent del mateix Aquil-les i que la sang de I’heroi corria per les seves venes.
Guardant les oportunes distancies, el H+ i el mateix relat que I'envolta també
es faran valer de la inventiva per fer possibles algunes de les imaginacions més
rocambolesques i, conseqiientment, construir sobre la realitat tangible un
sistema ple d’utopies tecnocratiques que cercaran materialitzar-se al llarg dels
anys seglients.

La diferéncia entre la cultura grega i el transhumanisme en el modelatge
de la persona que busca perfeccionar-se a través de I'ideal és clara. Quan la
literatura (en aquest cas a la //fada) projecta un model o un exemple, la seva
incidencia real quedara limitada a la predisposicié i la voluntat del lector o de
loient a integrar-la. En canvi, en les ficcions transhumanistes, sera la persona
que dissenyi i projecti el model la que decidira fins a quin punt arriba la seva
implementacié i influéncia sobre I'ésser que assumeixi incorporar-la.

Com podem veure, els transhumanistes cerquen copsar I'esséncia de la vida
per mitja de la seva particular aproximacié al mén (duta a terme gracies a la
ciencia), i redefinir-la, controlar-la, influenciar-la o manipular-la. Aquesta
essencia és la mateixa que Platé ens diu que no se’ns pot revelar per culpa de
les nostres limitacions, perque I'ésser huma només és capag de copsar les dis-
torsions de la realitat que veu en les ombres de la caverna (Martinez, 1991).
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Per tant, la tecnologia tindra un paper destacat a 'hora d’ajudar la humanitat
a apropar-se a tot ideal a qué no podria arribar per ella mateixa. Aprofitant la
metafora platonica, el H+ entén que sera I'aposta per la tecnologia la que
traura la humanitat de la caverna i la vinculara amb lesséncia del mén de les
idees mitjangant la seva materialitzacié.

Tampoc podem deixar de banda el mite de Prometeu (Gual, 1979), que
tantes vegades els transhumanistes han volgut portar a escena. Segons la tradi-
ci6 grega, Prometeu va ser un tita que, després d’ajudar el seu germa Epimeteu
a crear la humanitat, va robar una guspira del carro del foc i va atorgar a la
humanitat el domini i control sobre aquest element. Aquesta acci6 va despertar
la ira i la furia de Zeus, ofes per la gesta de Prometeu. Aix{ doncs, per castigar
tota la humanitat va fer que el seu fill Hefest creés Pandora, que va destapar la
capsa dels mals i els va escampar pel mén terrenal. Després que Prometeu es
vengés de Zeus ridiculitzant-lo per la terrible accié duta a terme per Pandora,
el Déu de déus va ordenar a Hefest que I'encadenés a una pedra al peu d’una
muntanya del Caucas. Cada vegada que Prometeu escalava la muntanya, apa-
reixia una aliga i li devorava el fetge, fet que no matava el tita, ja que era immor-
tal, perd si que el feia tornar als peus de la muntanya arrossegat pel pes de la
pedra, condemnat a la mateixa sort al llarg de tota I'eternitat, fins que Heéracles
el va salvar del terrible desti matant I'aliga amb una fletxa.

Es fa obvia I'analogia entre el mite de Prometeu i el missatge transhuma-
nista: si Prometeu va robar el foc als déus per il-luminar la humanitat i perme-
tre el seu desenvolupament, els transhumanistes cercaran desxifrar els secrets
de la natura gracies a la tecnologia i ordenaran el seu coneixement en dades
amb l'objectiu de provocar un aveng tan gran per a la humanitat que estigui a
Ialcada del que va aconseguir el tita grec. En el cas del H+ el progrés desem-
bocaria en un canvi evolutiu en hibridar la humanitat amb la tecnologia (Pra-
dos, 2016).

No és anodi que el foc fos un dels primers instruments tecnologics que van
implicar un salt qualitatiu de gran transcendéncia en alguns valors com sén la
seguretat, a ’hora d’espantar o cagar feres, o la confian¢a promoguda vers
la constataci6 que I’ Homo sapiens era 'tinica especie capag de dominar-lo. Aixi,
els avengos transhumanistes també promouen més seguretat, per via del con-
trol dels dispositius tecnologics, i confianga en projectar un model d’individu
capa¢ d’adaptar-se als temps frenetics. Segons els transhumanistes (encarnats
en Prometeu), saconseguira extreure (robar) el coneixement (metaforicament
objectivat en el foc) de la natura (déus) per enlluernar i fer progressar la huma-
nitat. Els transhumanistes, pero, si s'esdevé aquesta gesta, aspiren a abandonar
la seva condicié terrenal i consolidar-se com a déus, per estalviar-se aixf la ira
divina i deslliurar-se del terrible castig al qual es va veure abocat Prometeu.

Si unim aquest imaginari de 'univers, la vida i els mites a la concepcié
grega de la veritat, equiparable a un descobriment o una revelacié, podem
continuar esgrimint la linia que torna a lligar el H+ a la Grecia classica. Els
transhumanistes entenen, també, que els misteris que 'univers atresora (la
veritat) han de ser explorats i estudiats, si bé en la nostra era sota els ulls de
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la ciéncia com a dltim producte de la professionalitzacié de la raé (guardiana
de la veritat mitjangant la fiabilitat del metode cientific), amb I'objectiu de
rebel-lar els secrets i algoritmes de la vida.

Cal apuntar, de manera breu, que va ser la tradicié hel-lenistica, hereva de
la classica, la que va dedicar temples al saber en forma de biblioteques que van
interconnectar un mén que fins aleshores estava segmentat. Aquestes biblio-
teques, on es copiaven i transcrivien diferents obres d’arreu (un precedent de
globalitzacié cultural), van constituir veritables punts neuralgics del coneixe-
ment i van propiciar grans avengos en diferents arees del saber. Per exemplifi-
car-ho, tenim 'obra d’Eratdstenes (Cirene, 276 aC — Alexandria, 194 aC), que
va passar llargues hores a la llegendaria biblioteca d’Alexandria i va assolir grans
fites per al coneixement com el calcul, amb una alta precisié, de la circumfe-
reéncia de la Terra (Salinas, 2002).

Ja per acabar, apuntarem que la preocupacié per I'estudi i la comprensié del
moén que van demostrar els nostres avantpassats grecs i que es va refinar arran de
la tradicid hel-lenistica, perd també la nocié de transcendeéncia que nia en I'ésser
huma des del nomadisme, és el que ha dut els transhumanistes a les portes de la
posthumanitat. Per tant, potser hem de considerar que l'inici de la seva tradicié
es troba en els principis de la humanitat (o de la civilitzacid).

5. Consideracié final

Després d’argumentar les tres tesis aprioristicament antitetiques entre si, només
ens agradaria apuntar que aquesta aparent contradiccié és fruit de la falta
d’acord a '’hora de definir el transhumanisme, com també del seu caracter
ontoldgic. Si I'entenem com un producte més de la societat actual (com a cor-
rent politic, social o cultural), no el podrem desvincular de la postmodernitat.

Aixd no obstant, si fem referencia a 'anhel de I'ésser huma per projectar el
seu propi destf i situar-se al centre del cosmos, haurem de remuntar-nos al
Renaixement, quan s’inicia la via que porta a la posthumanitat, per veure on
es comencen a establir les bases del transhumanisme. Per acabar, si ens fixem
en 'anhel de transcendeéncia de la humanitat, en el seu relat i en les diferents
manifestacions que shi projecten, podem entendre que el pensament trans-
humanista esdevé, d’'una manera o d’una altra, atemporal i consubstancial a
I’ésser huma.

Per finalitzar aquest assaig, apuntarem que res és més contingent i impre-
visible que el futur. Si bé en aquest text s’ha tragat un cami recorregut per la
humanitat, no és menys cert que aquesta ruta no és I'dnica existent, ni I'tinica
per la qual es pot continuar transitant. Malgrat que la humanitat es troba, en
Iactualitat, immersa en una nova revolucié tecnologica, no tenim cap eviden-
cia que el transhumanisme i el posthumanisme siguin les proximes parades de
la seva destinacid.
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Resumen

En este trabajo reconstruiremos los fundamentos ontoldgicos que permiten pensar, desde
las obras de Schwarzbdck, Deleuze y Guattari, una dimensién no humana del afecto y
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Carri, Marta Dillon o Marfa Moreno) exige repensar los marcos conceptuales del afecto
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Abstract. Beyond human affect: Inhuman expressiveness and memory

This article aims to set out the appropriate ontological principles for analysing a non-hu-
man dimension of the concept of affect, starting with the work of Silvia Schwarzbéck,
Gilles Deleuze and Felix Guattari, as well as an expansion of the affective to non-living
forms of existence. This expansion of affect towards a specific inorganic affect allows
us to explore an alternative approach to traditional notions of memory and historical
representation. The expressiveness of images, bones and objects, only recently accepted
as imaginary material in the accounts of Argentina’s recent past (such as the works by
Albertina Carri, Marta Dillon and Maria Moreno) requires us to reconsider the concep-
tual frameworks of affect and recall, and include in them this inorganic memory which
expresses itself beyond any subjective or communal links.
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1. Una comunidad del sentimiento

El nacimiento de la estética como disciplina filos6fica en la Ilustracién impli-
ca una particular tramitacién de la politica de los afectos. Terry Eagleton ha
sugerido, en La estética como ideologia (1995), que el interés por los problemas
de la belleza y el arte en el Siglo de las Luces debia leerse a través de la lente de
las costuras politicas que esta extrafia disciplina venia a coser. Es asi que Hanna
Arendt (2009: 121 y s.) supo explicar el cuarto momento de la «Analitica de
lo bello» kantiana como la postulacién de un problema eminentemente poli-
tico: aquel de la construccidn de una comunidad del sentimiento. A diferencia
de lo que sucederfa en el siglo x1x, cuando el artista asume el rol preponderan-
te en la problematizacién de la estética, para Kant la cuestién central de la
estética como muleta de la politica es la funcién de espectador. El espectador
era quien construfa a través de la comunicacién con otros, un sentimiento
comun cuyo fundamento no era la razén o el intelecto (el sentido comin
cartesiano), sino el particular vinculo que el juicio establecfa con un sentimien-
to de placer o dolor que, sin embargo, no tenia su fuente en el sujeto contin-
gente y privado, sino en el uso trascendental de las facultades.

La posibilidad de articular un sentimiento comin como fundamento esté-
tico es lo que permitirfa, entonces, pensar el problema politico mds alld del
corsé de su mera fundamentacién y tramitacién racional. El reparto de lo

sensible! —para una comunidad que exige la participacién ciudadana como
horizonte— es el cimiento sobre el que quedard determinada la vida en
comun. Ese modo de sentir impersonal, que parece brotar mds alld de toda
individualidad y en forma potenciada con las nuevas formas de recepcidn,
creacién y circulacion de imdgenes y datos de todo tipo, resulta cada vez mds
determinante para pensar conjuntamente la estética y la politica. Es claro que
esa afectividad del publico, ese vinculo sentimental con el ordenamiento de lo
comun, no puede ya ser arrojada a los bordes de un suplemento o agregado
donde lo central siga siendo la forma liberal de la comunicacién racional. Por
el contrario, constituye el centro del problema de la politica y también del arte.

Sin embargo, ;son adn inteligibles, bajo la luz conceptual ilustrada, estos
procesos de subjetivacién del espectador estético? La problematizacién que la
estética contempordnea ha construido profusamente en torno a la ontologia
de la obra de arte, sus modos de identificacién, su materia y su destino parecen
haber evitado llevar hasta las dltimas consecuencias el problema del espectador,
tal como anunciaba el cldsico ensayo La obra de arte en la época de su reproduc-

1. Utilizo aqui la expresién con el sentido que le da Jacques Ranciere (2014).



Mis alld del afecto humano. Expresividad inhumana y memoria Enrahonar 67,2021 93

tibilidad técnica (Benjamin, 1936). Como observard Foucault mucho tiempo
después, frente a la reproductibilidad técnica de las imdgenes, el arte (y tam-
bién parte de la teorfa estética) parece haberse refugiado en las estéticas del
silencio y la retirada para dejar en manos del estado y del capital la produccién
gozosa y siempre multiplicada de las imdgenes (Foucault, 2018). Pero para
poder retomar el hilo de un espectador no ya ilustrado sino subjetivado en la
mirada técnica es necesario volver por un momento a aquel texto de 1936.

Benjamin reformula el problema kantiano del publico, ya que produce un
particular anudamiento entre el sentimiento estético contemplativo y el campo
semdntico del aura. Benjamin no ve en el modo ilustrado del goce un remedio
para la supuesta masificacién irracional del consumo estético, sino que, por el
contrario, encuentra que el goce fascista tiene su fundamento en los modos de
la contemplacién aurdtica. Solo un espectador que asiste desinteresadamente,
[friamente, al espectdculo que ante ¢l se desarrolla —es decir, que puede man-
tener la distancia frente a lo insoportable, como lo pedian tanto Kant como
Aristételes respecto de la representacién de los cuerpos muertos— puede
encontrar belleza en la guerra.

Puede parecer extrafio que sea el distanciamiento y no la empatia el con-
cepto que explique el goce fascista. La catarsis trdgica implicaba una légica de
la empatia donde el espectador debia identificarse con el héroe y la escena, y
asi, en esa suerte de comunidn afectiva, lograr purgar sus pasiones de cara a su
participacién politica. El arte cumplia aqui el rol de regulador de las pasiones
para su buen uso publico. Leido desde la primera mitad del siglo xx, la iden-
tificacion requerida por la catarsis se transfiguraba en pura adhesién emocio-
nal. La fusién comunial® que, por su parte, exigfa la obra de arte total romdn-
tica podia implicar la pérdida de la individuacién para forjar alli la esencia
comunitaria sin resto. Es as{ que la apelacién a la empatia y la identificacién
se convertfa en un obstdculo para una funcién desalienante exigida al arte
revolucionario y a las condiciones para una redencién de nuestra complicidad.
Un teatro no aristotélico, como reclamaba Brecht, implicaba recusar la l6gica
emotiva que fundamentaba la empatia catdrtica para subordinarla a la exigen-
cia critica que el arte debia generar en el espectador.

El distanciamiento ilustrado, que nos permite gozar del objeto sin contac-
to, parece ordenarse en un sentido opuesto: la produccién del sentimiento
comun fundamental es efecto del distanciamiento en el que el objeto de con-
templacién es solo ocasién para que las facultades gocen de si mismas. Parece
que no hubiera empatia aqui, sin embargo la empatia solo se ha movido de
lugar. El sentir comin no es el que se produce entre el espectador y lo propia-
mente humano de lo representado —el héroe encarnado por un actor, una
imagen o un personaje—, sino entre el sujeto y la conformidad a fin formal
como encuentro entre los fines de la naturaleza y del hombre. Vemos que lo
que tienen en comun la experiencia estética moderna y la catarsis antigua es

2. Respecto del vinculo entre la obra de arte romdntica, el mito y el totalitarismo, cfr. Nancy

(1999).
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que en ambos casos se produce un reconocimiento, y es ahi donde la empatia
cumple su rol como sentir comuin fundamental. Este reconocimiento no puede
sino entenderse como un tipo particular de comprensién de si mismo y del
mundo. No alcanza con recusar la empatfa como efecto emotivo para com-
prender las derivas fascistas de la experiencia estética, ya que el distanciamien-
to frfo, es decir, depurado de emocién, no necesariamente abre un camino
emancipatorio para la subjetivacién del espectador. Por el contrario, el distan-
ciamiento permite un nuevo desinterés alimentado por la experiencia estética:
aquel que nos aleja de toda compasién. Como afirma Sontag (2003: 72-73),
la simpatia que puede generar la imagen de un suplicio o las imdgenes de nifios
proletarios hambrientos —ejemplo de Adorno (1970: 71)— es el correlato de
nuestra absolucién como verdugos: he ahi el placer. La empatia no implica un
reconocerse en la desgracia ajena, sino, por el contrario, un corroborar su
inocuidad para mi. La expiacién de las pasiones deberia ser reformulada. No
son ya la piedad y el temor afectos que implican mi intercambiabilidad con el
otro, sino quizds la indignacién y la redencién aquellos que mantienen al
espectador siempre como espectador.

Para comprender la tramitacién contempordnea del afecto, es necesario
explorar de otro modo aquello que Benjamin encontraba en las nuevas tecno-
logfas como posibilidad de pedagogia sentimental para las masas, que podria
abrir el campo afectivo a modos de sentir atin desconocidos. Solo las nuevas
tecnologfas nos permiten descubrir en la contemplacién estética el elemento
de frialdad que se mantenfa opaco, encandilado por la luz humana. Estd claro
que la condicién del reconocimiento es la de una suspensién en la que nuestro
cuerpo no se encuentra en peligro, y donde, por el contrario, podemos obser-
var friamente. En este sentido, la empatia del sentimiento y la identificacidn,
aquella que el teatro épico venia a desarmar, reclama ser problematizada como
la frialdad de otro tipo de empatia. Es necesario comprender las implicancias
de una frialdad que ya no se asocia al reconocimiento.

Silvia Schwarzbck ha precisado, a través del concepto de explicitud (2016:
125-129; 2017a: 123 y s.; 2017b), el cambio en el modo de subjetivacién de
un espectador que ya no se identifica con lo representado (como tema) ni con
la forma (como conformidad a fin), sino con el dispositivo de produccién
imaginaria, especialmente cuando ese dispositivo deja de ser humano (2016:
128). No se trata entonces de que el arte y las imdgenes en general intervengan
en la escena publica como canales que suplementen cierta forma de la subje-
tivacién politica. Se trata de que la produccién imaginaria fruto de las técnicas
de reproduccién intervenga por derecho propio en la escena politica, y lo haga
a través de una subjetivacién nueva que no se identifica ya con modelos orde-
nados en la dicotomia entre humanidad y naturaleza, sino con un modo de
subjetivacién que empatiza alienadamente (Farocki, 2008) con la mdquina. La
politicidad del arte solo tendrd sentido si atendemos a este cardcter que per-
mite desanclar la potencia del afecto estético de los modos de existencia antré-
picos. Foucault reencontraba esta nueva afectividad en lo que llamé «la época
feliz de la forografia» (2018), aquella de sus afios incipientes, en la que el
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medio técnico abria nuevas formas de sensacién especialmente en el uso de
las imdgenes, liberadas de toda funcién simbdlica o referencial. Asi las cosas,
el problema del afecto estético debe considerarse en un horizonte inaudito
para las categorias cldsicas de la estética de la recepcién. La nueva educacién
del publico que senala Schwarzbéck (2017a: 19) no es sino la efectuada por
la mediacién cinematogrifica. El arte y las imdgenes no son ya canales de la
expresividad humana, sino agentes que desbordan el control y la intenciona-
lidad del autor o del espectador. La estética ilustrada y ain romdntica trat la
imagen bajo los multiples avatares de la representacién. Ya fuera como copia
o como simbolo, como fantasma o como indice, la imagen venia después de
algo real cuyo peso ontoldgico no ponia en duda. El acceso generalizado a la
produccién imaginaria ha modificado radicalmente esta relacién. La vida y su
registro se encuentran en un mismo plano: la cdmara estd ya implicita en lo
cotidiano y por lo tanto la vida no puede separarse netamente de su imagen,
sino que continda en ella (Sontag, 2007: 145). La mdquina como agente de
lo comtn, cuya forma de existencia no se encuentra determinada por las for-
mas del sentimiento encarnado en la forma hombre, reclama nuevas formas
de abordar los problemas cldsicos de la estética. Tomar seriamente la efectua-
lidad técnica es lo contrario de una progresiva desmaterializacién de la obra
en pos de una purificacién ahora visible de los vinculos humanos. Si la eszézi-
ca relacional, como dltima declinacién de una estética moderna, pensaba la
obra de arte como la ocasién para el surgimiento de nuevas formas de comu-
nidad humana, una puesta en foco sobre el cardcter maquinico de la empatia
contempordnea nos revela la necesidad de pensar una légica posthumana de
los afectos.

2. Sensacién posthumana

Asi las cosas, cuando Deleuze y Guattari, en ;Qué es la filosofia?, trazan sus
propias coordenadas estéticas a partir de la creacién del concepto de percepto,
no son ajenos a esta implicancia histdrica del afecto y el sentimiento. La expli-
cacién del percepto que encontramos en las primeras lineas del capitulo 7
indican que:

Los perceptos ya no son percepciones, son independientes de un estado de
quienes los experimentan; los afectos ya no son sentimientos o afecciones,
desbordan la fuerza de aquellos que pasan por ellos. Las sensaciones, perceptos
y afectos son seres que valen por si mismos y exceden cualquier vivencia. Estdn
en la ausencia del hombre, cabe decir, porque el hombre, tal como ha sido
cogido por la piedra, sobre el lienzo o a lo largo de palabras, es él mismo un
compuesto de perceptos y afectos. (Deleuze y Guattari, 1991: 165)

Vemos que aqui, al igual que en la Critica del juicio, se retira de toda
individualidad este particular modo de ser de las percepciones o de las intui-
ciones comunes. No se trata de una percepcién del sujeto, como podria ser
cualquier efecto somdtico o imaginario derivado directamente de las impre-
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siones de los sentidos, pero tampoco se trata de un sentimiento, sino de
recusar al mismo tiempo dos formas de pensar el afecto: por un lado, el
sentido kantiano del sentimiento, por otro, la afeccién como efecto padecido
por un cuerpo. El sentimiento kantiano no es personal, pero si es necesaria-
mente trascendental y, desde ese punto de vista, humano, en tanto que atafie,
en el contexto de la Critica del juicio, a la comunidad humana. El sentimiento
comun debe poder postularse como excediendo el estado particular del sujeto
que experimenta, pero a través de la comunicabilidad del sentimiento cuyo
fundamento es el sentimiento comun (sensus communis). En este sentido, el
sentimiento no tiene una existencia que exceda el espacio de la comunicacién
comun o lo priblico. Es justamente el ser en lo publico lo que explica su modo
de ser, y no puede exceder el marco comunitario que lo fundamenta.

Por su parte, la afeccién como efecto padecido por un cuerpo ha sido pen-
sada en la gnoseologfa moderna como la huella que los objetos o los cuerpos
imprimen sobre otros cuerpos. Es la fuente de las representaciones sensibles
que pueden ser invocadas por la consciencia. Este valor de la afeccién no debe
confundirse con el afecto. La afeccidn seria la huella, la imagen o la idea que
es generada por lo que nos afecta. El afecto, por su parte, refiere al estado de
variacién que esa imagen o representacién genera, la transicién, el paso de una
imagen a otra, de una idea a otra. Es decir, el afecto refiere al aspecto temporal,
al tiempo de la variacién que conduce de un estado a otro y que no se confun-
de con el estado inicial ni con el estado final del cuerpo afectado.

De este modo observamos que, frente a la nocién ilustrada de sentimiento
y frente a la mera representacién imaginaria, el concepto de percepto implica
una doble especificacién que nos permite a su vez distinguir percepro de afecto.
En primer lugar, el afecto se carga de tiempo y excede la imagen como repre-
sentacién en la consciencia para convertirse en un ser de sensacién que posee
una existencia en s{ como cronosigno. Lo imaginario abandona asi su anclaje
humano y fijado en representaciones, para convertirse en un modo de existen-
cia superviviente (respecto de los sujetos que lo padecen) y multidimensional
(en tanto que implica un modo de ser topocrdnico).

Los afectos son precisamente estos devenires no humanos del hombre como los per-
ceptos [...] son los paisajes no humanos de la naturaleza. (Deleuze y Guattari,
1991: 170)

Ese «devenir no humano» no debe confundirse con un proceso de deshu-
manizacién, cuyo resultado final serfa la desaparicién de los hombres. Si el
acento se pone aqui en el devenir es porque se recusa el cardcter teleolégico. El
afecto no es forma final ni siquiera bajo el cardcter indeterminado de la con-
formidad a fin, el estado alcanzado o por alcanzar, sino por el contrario el
entre-tiempo inhumano como zona de indiscernibilidad, de variabilidad. Pero
lo indiscernible no es confusién, sino una determinacién problemdtica, esa
multiplicidad estructural y sin embargo no resuelta que encontramos por ejem-
plo en la estructura cristalina, caso privilegiado por Deleuze (1985) a la hora
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de pensar la imagen-tiempo. Para pensar la tensién temporal de la imagen
acufié el concepto imagen-cristal. La estructura cristalina de la imagen debe
comprenderse a partir de la 16gica de individuacién cristalina tan precisamen-
te explicada por Simondon en La individuacién (2009: 120 y s.). Recusando
la supuesta teleologia de la forma final en los procesos de individuacidn,
Simondon utilizaba como ejemplo inorgdnico la individuacién cristalina, que
tiene la particularidad de guardar en su hdbito estructural las huellas de las
presiones atmosféricas, los encuentros con otros materiales, la temperatura,
etc. El ejemplo del cristal resulta paradigmdtico para comprender la interrela-
cién entre singularidad y ambiente en los procesos de individuacién. El ger-
men cristalino responde al campo problemdtico de un ambiente metaestable,
resuena con él y por lo tanto la cristalizacién implica a la vez un proceso
estructurante en el que el cristal no genera un individuo separado, sino que
entra en un devenir comun junto con el ambiente, que se define a su vez por
los maltiples procesos de individuacién que lo atraviesan. La estructura cris-
talina implica entonces una individuacién que nunca termina en un individuo
acabado, sino que se faceta, contagia su estructura al medio y permite de ese
modo incorporar el movimiento implicito en los procesos de individuacién
en su forma. Esa historia del cristal alcanza una imagen heterécrona, que nos
permite abordar una historia no diegética y sin embargo no menos testimonial.
La narracién inorgdnica que la imagen-cristal presupone rompe ante todo con
la perspectiva humana, y ensaya la posibilidad de dar cuenta de perspectivas
que florezcan en la trama misma de la materia.

En segundo lugar, y como consecuencia de lo anterior, el afecto abandona
su anclaje humano. La imagen, en tanto que no es ni representacién de una
consciencia ni reflejo de un objeto, conquista un nuevo territorio ontoldgico.
Adquiere aqui sentido la advertencia simondoniana respecto de la necesidad
de interpretar la imagen como fantasma o espectro que golpea al sujeto desde
fuera (Simondon, 2013: 14): del mismo modo que los simulacros de Platén,
la imagen hace por si misma y genera efectos de modo indiferente a todo
ordenamiento metafisico o gnoseoldégico que la mida con la vara de lo verda-
dero y lo falso, lo subjetivo y lo objetivo. El concepto de imagen alcanza
entonces un nuevo estatuto ontolégico: la imagen no puede ser ya contenido
mental ni tampoco copia de un mundo real que la excede, sino que ella misma
es «<motor de diferenciacién sensible»® y en ese sentido «individuacién real»
(Sauvagnargues, 2013: 165). Las consecuencias que este nuevo estatuto tiene
para la estética son arrolladoras, ya que el arte, como especial dispositivo occi-
dental de jerarquizacién y de produccién cultural, no puede pensarse ya en pos
de un universal humano que se revela como necesariamente androcéntrico y
colonizante (2013: 181), y al que referirfa a través de alguno de los multiples
avatares de la representacién. La continuidad entre el mundo de la vida y el
mundo de las imdgenes trastoca la nocién de signo como aquello que se da a

3. La traduccién de todas las citas del articulo «Ecologie des images et machines d’art, de
Anne Sauvagnargues, son nuestras.
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la interpretacién como representacién. Esto implica que abandona toda prerro-
gativa mental (humana y lingiifstica) para convertirse en un mapa afectivo que
es ante todo productivo y agencial. Siguiendo a Guattari, Sauvagnargues clige
el concepto de ecologia para pensar la nueva relacién topoldgica de la imagen
con un territorio y un ambiente: «toda imagen-movimiento implica su medio
de individuacidn, su agenciamiento colectivo de individuacién, su ecologfa de
imdgenes» (2013: 166). De acuerdo con Guattari, un pensamiento de lo eco-
légico debe articularse en la particular alianza entre una ecologfa ambiental,
una ecologfa mental y una ecologfa social que, sin apelar a un mundo trascen-
dente comun, deben reorientar la relacién con el mundo. Estos tres «lentes
intercambiables» (Guattari, 1996: 32) no implican una mera equivalencia
(como si se tratara analégicamente de lo mismo), sino justamente una desje-
rarquizacién que multiplica a la vez que equipara los procesos de subjetivacién
individuales, colectivos y la especial alianza entre tecnologia y naturaleza,
entendidos todos en términos de ecologfa maquinica (1996: 74). Es asi que
«lo vital y lo técnico dejan de estar jerarquizados de acuerdo con niveles onto-
légicos distintos» (Sauvagnargues, 2013: 179), es decir, el ojo y la cdmara,
como dispositivos de captura de imdgenes, se encuentran, en adelante, en el
mismo plano. En este sentido, la imagen constituye una particular curvatura,
un pliegue especifico que implica conjuntamente afecto y territorio, y que no
depende ya de ninguna individuacién anterior a ella misma.

Asi las cosas, el cardcter comun del sentimiento muta hacia una concepcién
impersonal del sentir que no solo excede al sujeto individual, sino también a la
comunidad Aumana como su fundamento tltimo. Al romperse el horizonte
humano del sentir, la naturaleza misma se ve también transformada. Esa dimen-
sién no humana de la naturaleza abierta por el percepto es la que nos da la clave
para comprender el particular uso del paisaje que encontramos en algunos
ejemplos del arte latinoamericano reciente. Como ha sefialado Andermann
(2018), la dimensién del paisaje se entrelaza de un modo especifico con la
problematizacién de la memoria, pero no para reencontrar allf una verdad mds
intensa, mds profunda o real que aquella dependiente del afecto humano, sino
como apertura de «un borde incierto entre lo inhumano y lo inmundo» (2018:
372). Los paisajes no humanos de la naturaleza implican entonces una dene-
gacién del mundo entendido como horizonte de accién humana. Abren asi lo
inorgdnico como paradigma de lo inmundo. El percepto y el afecto, como las
dos caras de la sensacién, encuentran su manifestacién en lo existente desjerar-
quizado, donde la pregunta por la factura y el origen —viviente, técnico, ima-
ginario— de lo que hay se desdibuja frente al qué hace o cémo funciona.

Percepto y afecto se acercan asi curiosamente a la nocién de imagen que
Didi-Huberman (2000) acufia a partir de su lectura de Warburg y Benjamin,
un ser cuya vida resulta inconmensurable respecto de la temporahdad humana
¥ que carga con trazas temporales heterogéneas y anacrénicas*. En cualquier caso,

4. En este sentido, y a pesar de que no podemos extendernos aqui sobre este punto, habria
y q q
que volver a sefialar el cardcter inestable del concepto de imagen a lo largo de la obra de
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esta nueva forma de especificar el modo de ser de aquello que serfa producto o
tema del arte y de la estética nos abre una perspectiva quizds poco explorada y
sorprendente. La imagen desanclada de su fundamento subjetivo puede ser pro-
ducida por otro tipo de seres, ya no tinicamente humanos, y la estructura tem-
poral que determina tanto los perceptos como los afectos o las imdgenes en este
sentido especifico abren una nueva forma de pensar los procesos de memoria
desligados ya de su horizonte personal, pero también comunitario.

El concepto moderno de naturaleza no puede desprenderse de su correlato
como paisaje. La naturaleza deviene contracara de la cultura en el mismo
momento en que la cultura comienza a emerger como concepto que tuerce el
sentido del mundo hacia sus fines antrépicos. El paisaje en este contexto no
es sino la construccién antropoteleoldgica de la naturaleza: ya sea como belle-
za o como sublimidad, lo que la naturaleza muestra en el paisaje es la reafir-
macién de los fines humanos. La naturaleza asf parece actuar como el hombre,
pero a costa de presuponer y no explicitar su devenir en mero recurso. En este
sentido, pensar la afectividad de la naturaleza mds all del principio antrépico,
de un modo materialista y posthumano, implica suspender en el concepto de
naturaleza este aspecto antropoldgico. La naturaleza no es el reverso ingenuo
de la cultura, ni tampoco es la confirmacién del reino de los fines humanos.
Contra estas perspectivas, sin embargo, la exploracién de los modos de ser no
humanos —animales, vegetales, minerales— como formas impersonales de la
temporalidad no implica abrir sentidos que nada tengan que ver con los pro-
blemas humanos, demasiado humanos. Por el contrario, la exploracién desje-
rarquizada de los modos de ser y de sentir abre una nueva dimensién en la
problematizacién del pasado que hace que todo lo existente devenga portador
de memoria de un modo particular.

3. Imdgenes y huesos: memoria sin yo

Tomando como punto de partida el marco tedrico propuesto, quisiéramos
explorar la posibilidad de ponerlo en juego respecto de un ejemplo concreto.
A partir de la década de 1990, el problema de la representacién del terrorismo
de estado y de las experiencias de militancia que lo precedieron experimenté
un giro formal operado por la perspectiva que dan los hijos y las hijas de las
victimas de la dictadura. Particularmente en el caso del cine, las peliculas de
los hijos y las hijas de personas desaparecidas sefialaron y profundizaron duran-
te la primera década del siglo xx1 los limites tanto del testimonio como de la
historia académica para pensar el pasado reciente. En este sentido, el docu-
mental Los rubios (2003), de Albertina Carri, es quizds el ejemplo mds acaba-
do y exhaustivo de esta suerte de falla 0 denegacién de las memorias humanas
respecto de la posibilidad misma del testimonio. Sin embargo, esta archific-

Deleuze y focalizar su particular uso en los textos editados luego de ;Qué es la filosofia?, que,
lejos de terminar de sistematizar la cuestion del arte tal como allf se presenta, vuelven sobre
el concepto de imagen en lugar de sobre el concepto de percepto.
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cionalidad no pretende afirmar un relativismo despojado de enunciacién poli-
tica, sino que se trata mds bien de un desplazamiento desde las voces y los
documentos hacia las imdgenes entendidas como imdgenes (es decir, no im4-
genes en tanto que documento, sino imdgenes como potencia fabuladora).
Luego de Los rubios y de dos ficciones —Géminis (2005) y La rabia (2008)—,
Carri retoma el problema del documental a través de Restos (2010) —un cor-
tometraje realizado en el marco de una convocatoria de la Secretarfa de Cultu-
ra de la Nacién llamada 25 miradas, 200 minutos— y nuevamente en Cuatre-
ros (2016), desplazando progresivamente el punto de vista desde la produccién
de imdgenes hacia el trabajo con imdgenes ya disponibles, intervenidas o pues-
tas en NUevos CONtextos.

«Acumular imdgenes ;es resistir? ;Es posible devolverles ahora el gesto desa-
fiante?», se pregunta la voz de Analia Couceyro en Restos. La imagen muestra
un joven desnudo en un espacio que podriamos pensar como un paisaje natu-
ral. ;Qué relacién deberfa establecerse entre esta suerte de desnudez natural y
el modo de ser de la imagen? Luego la voz nos recuerda que el cine de las
décadas de 1960 y 1970 se autoconcibié como resistente, y que no buscaba
espectadores sino militantes. Este gesto parece explicarse a través de la simple
asociacién del espectador con el burgués, aquel que solo interviene en la esce-
na publica bajo la urbana légica del silencio y la contemplacién aurdtica de un
mundo cuya légica se entiende como determinada e inexorable. Pero, justa-
mente, esta mutacién del espacio publico ilustrado de formacién ciudadana
hacia el espacio publico como mera vidriera y pasividad es también la del
ascenso del arte como mercancfa de consumo y formas inocuas de la novedad.
Contra este doble devenir del arte y la politica (arte institucionalizado como
engranaje de la mdquina cultural capitalista), el arte militante, y por ende
también el cine, implicaba una légica particular de la desindividuacién y de
formas del sentir colectivo que pretendian refundar la afectividad mds alld del
individuo, siguiendo la sentencia benjaminiana repetida hasta el hartazgo que
anunciaba una politizacién del arte frente a la estetizacién de la politica. Tal
politizacién se fundarfa, siguiendo el texto de Marta Dillon en Restos, en un
radical borramiento del yo, que se queria quizds ascenso de la voz colectiva,
comtn, pero que en la pelfcula de Carri no podemos mds que asignar al film
mismo. Las imdgenes de las latas y las peliculas coexisten con ese texto lefdo
en el que se les otorga una particular agencia: el cine era arma politica y las
peliculas desafian, buscan, crecen, mutan. Las peliculas son también violentadas,
mutiladas, quemadas, hundidas en 4cido, veladas quimicamente. Como los
hijos y las hijas de personas desparecidas y los cuerpos de las mujeres, el cuer-
po filmico se vuelve también botin de guerra®. Muchas peliculas tuvieron
como destino colecciones privadas, donde recuperaron la autoria y la adscrip-
cién a un autor humano e individuado, pero también su poder testimoniante,
«de luchas de mds de 200 afios», afirma el texto, es decir, de luchas que exceden

5. Ese botin, sin embargo, debe leerse observando la sentencia de Benjamin: los bienes cultu-
rales son testimoniantes de las muertes que los hicieron posibles.
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la vida humana individual y también la de las imdgenes filmadas. ;Qué tipo
de memoria es la de la imagen? La imagen tendrfa, siguiendo siempre a Dillon,
la fuerza de contagio, la inevitabilidad del movimiento del agua. En Reszos
encontramos un leitmotiv visual: las peliculas se queman, se disuelven en
quimicos, se manchan con color o se intervienen con rayas o marcas. Lo que
vemos alli es cémo se descompone materialmente la huella imaginaria, c6mo
se descomponen las marcas y los colores impresos. Las rayas afectan particu-
larmente a la mirada y a la boca del actor. Como si ese enceguecer (rayar los
ojos) y callar (rayar la boca) fueran equivalentes a la pérdida de identidad de
la que nos habla el texto y a esa orfandad desde la que no puede evitar hablar.
El texto, sin embargo, no dice «enceguecer», sino «encandilar». Un exceso de
luz que llega desde la imagen, un exceso memorial que arrastra toda indivi-
dualidad memorante, que resiste en los restos®. Cuatreros (2016) se realizé
précticamente en su totalidad con imdgenes recicladas y remontadas, que pro-
cedian de diversos archivos filmicos, de publicidad, de televisién, de divulga-
cién cientifica, de propaganda politica, de propaganda clandestina, etc., y que
conviven construyendo un discurso imaginario monstruoso. Es acompafnado
por una voz en off que las comenta y que también hace su propia deriva intros-
pectiva, generando un efecto de distanciamiento que sin embargo no preten-
de ninguna emancipacién para el espectador ni para las imdgenes, sino que las
deja alli junto a la voz, como si ellas en si mismas tuvieran un poder testimo-
niante. Este uso de la imagen como huella de una visién que ha perdido todo
anclaje subjetivo y que se emite como un ha sido imagen —«tergiversando la
légica barthesiana de la imagen fotogréfica como un ha sido «real»— implica
un modo de existencia memorante que exige un andlisis mds alld de toda
remision a una perspectiva antrépica.

Pero no solo la imagen admite esta 16gica posthumana de la memoria. La
periodista y ensayista Marfa Moreno dedicé su libro Oracidn (2018) al andlisis
de las cartas que Rodolfo Walsh, escritor y militante desaparecido por la dic-
tadura militar en marzo de 1977, escribié luego de la muerte de su hija. Vic-
toria Walsh, también militante en la agrupacién Montoneros, murié en un
enfrentamiento con las fuerzas represivas en septiembre de 1976. Sin embargo,
no se trata de un libro de historia —aunque incluya investigacién documen-
tal—, tampoco busca recuperar el testimonio de quienes conocieron o acom-
pafiaron a Walsh en el contexto de la escritura de esas cartas —aunque inclu-
ya muchos testimonios—. Entre las multiples derivas ensayisticas que recorre,

6. Patricio Guzmdn comenzé a explorar esta memoria inorgdnica en sus peliculas recientes
Nostalgia de la luz (2010) y El botdn de ndcar (2015). Allf la historia chilena es iluminada
desde una perspectiva extrafia: la del desierto o el agua. Los testimonios y los discursos de
especialistas se ven modulados hacia la particular memoria material de la tierra o el agua,
desde el punto de vista de la exigencia material de cada una y del tipo de movimiento que
para el pensar cada una impone. Del mismo modo, Las aguas del olvido (2010), de Jonathan
Perel, también escruta con la cdmara fija las aguas del Rio de la Plata y las tomas de agua
para uso de la ciudad, para luego revelar alli su cardcter de cementerio himedo, espacio al
que regresan también las peliculas de Nicolds Prividera.
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queremos subrayar aqui una que parece desviarse del entorno walshiano: se
trata del bordado de los aspectos de la trama femenina de la memoria, donde
los materiales, los restos y la ficcién ocupan un lugar preponderante contra
toda l6gica heroica y verificadora respecto del pasado. Esta particular alianza
entre la modulacién femenina de la memoria y los restos materiales memo-
rantes no debe entenderse como una reconduccién de la memoria material a
la égida antropomnémica, sino que, por el contrario, es el fundamento de gran
parte de las teorfas materialistas con perspectiva feminista (cfr. Alaimo, 2018).
Los relatos y las experiencias a los que Moreno recorre tienen como objetivo
fundamental resituar la cuestién de la memoria por fuera de los términos
cldsicos del testimonio. «La risa y la burla», las armas que Pilar Calveiro pone
en manos de Lila Pastoriza, abjuran de todo ritual académico y trégico entre-
tejido en los hilos de la trama del testimonio. Contra la épica del combatien-
te y el gran relato de la revolucién, las mujeres se alian con los objetos para
llevar adelante pequefias representaciones para sus hijos e hijas de visita en la
cdreel, guardan ropas, pulseras, contrasefias, escrutan los huesos hasta el punto
de volver a vestirlos, con ropas también ellas cargadas de huellas —como
sucede en Aparecida (2015), de Marta Dillon— y que sin embargo evitan toda
18gica de la verificacién y la justeza. Para Dillon los huesos de su madre” cam-
bian su condicién de desaparecida a aparecida, y dan testimonio a través de
las huellas que ellos guardan materialmente. En Aparecida se recorren los efec-
tos de ese material ahora presente de los huesos que no se reducen a la reaper-
tura simbdlica de la escena del duelo. Los huesos exigen formas materiales de
relacién inéditas, son vistos, manipulados, vestidos, rearmados, restan incom-
pletos respecto de toda unidad personal'y se presentan con la contundencia de
una presencia muerta pero no menos testimoniante. La familia se reencuentra
ante ellos y se encuentran diversas formas de manipulacién e incorporacién.
Los usos y las formas de vinculo que esos huesos abren, ademds de la informa-
cién que facilitan respecto de su propia historia inscripta materialmente en
ellos, tergiversan toda 1égica de la memoria humana, al mismo tiempo que
encuentran una alianza con los modos de ser de la ficcién que habilitan un
abordaje estético-imaginario.

4. Los espantos y la memoria inhumana

El libro de Maria Moreno, Oracidn, que dedica esas hermosas pdginas a las
memorias materiales femeninas en el ejemplo de las hijas de personas desapa-
recidas y de las militantes sobrevivientes, es en realidad un libro sobre las
cartas que Rodolfo Walsh escribe luego de la muerte de su hija Vicki. Marfa
Moreno analiza, a través de una perspectiva estallada, a la vez fragmentaria
pero precisa, las cartas desde el walshismo, es decir, un particular modo de

7. Ellibro es un ensayo en el que la periodista narra los efectos de la identificacién de los
huesos de su madre, desaparecida en la dltima dictadura militar, por parte del Equipo
Argentino de Antropologia Forense.
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comprender el pensamiento estatal y represivo desde la perspectiva de los
agentes de inteligencia. Walsh estuvo a cargo de trabajos de inteligencia en
Montoneros y era un experto en los juegos de la guerra. Su trabajo periodistico
implicaba un particular uso de las fuentes bajas, poco interesantes, una escucha
atenta del rumor. La puesta en foco de las horas, los detalles del registro de la
burocracia estatal o las crénicas periodisticas tramitadas como informes de los
servicios son aspectos centrales de sus investigaciones. Maria Moreno, expli-
citando lo que ya estd alli, muestra cémo Walsh, en la «Carta a mis amigos»,
modifica ligeramente los hechos, las horas, los colores, para construir el hecho
que él mismo quiere narrar —y escuchar—. Es decir, Moreno trata al Walsh
escritor como aquel agente de inteligencia que le dice al Walsh padre y a sus
companeros de militancia lo que necesitan escuchar. Esta caracterizacién del
walshismo es la que realiza Schwarzbsck: pensar el estado desde la lente de los
servicios de inteligencia y su forma especifica de produccién de informacién,
donde la cara nocturna de la burocracia estatal produce la informacién que el
propio estado necesita escuchar. Se trata, en este sentido, de una forma de
pensar el estado en su anudamiento con la clandestinidad. El estado tiene en
los servicios de inteligencia el aparato burocrdtico clandestino que se comple-
menta con la burocracia diurna. En uno y otro caso, lo que el estado produce
son documentos, informes, imdgenes, que se condicen con una memoria mds
vinculada al registro que al relato. Es decir, una forma de la memoria que no
opera bajo la forma humana del recuerdo y el olvido, sino bajo la forma ya
maquinica de la acumulacién de informacién y el borramiento o la destruccién
arbitraria. Schwarzbdck elige el término postwalshismo para pensar cémo la
complementariedad, entre un modo diurno y otro nocturno de produccién
de imdgenes y discursos, muta hacia un modo de ser en lo explicito:

[...] la clandestinidad del Estado postwalshiano, a partir de los afios menemis-
tas, se vuelve explicita. No es necesario desocultarla, sino prestarle atencién a
su apariencia. La introduccién al Estado postwalshiano, cuando su clandesti-
nidad se vuelve explicita, es por la estética. (2016: 118)

:Cémo pensar el ejercicio de Moreno desde aqui? ;No se trata justamente
de explicitar todos los registros, todas las voces posibles, todas las ficciones
implicitas que son justamente intramitables para el discurso publico —en este
caso el posible en torno a Walsh—? Explicitar lo clandestino es lo contrario
de hacerlo publico. El gesto es ante todo lo contrario de un aprendizaje, de
una ilustracién, de una toma de conciencia. No se trata de dar con la verdad
para que ella haga justicia. Si la estética debe auxiliarnos aqui es porque el
espectador como sujeto privilegiado de la estética ya no aspira a convertirse en
publico y, por lo tanto, en un sujeto que interviene desde su aprendizaje des-
interesado y emancipado en la escena politica. Si «la explicitud es la estética
de la cdmara», aquella que puede registrar todo, todo el tiempo y sin importar
que, es necesario que ese espectador que empatiza con la mirada fria de la
cdmara y por lo tanto con la explicitacién alienada pueda ser pensado. Pero
este diagndstico no busca afirmar un pesimismo nostélgico. La deshumaniza-
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cién de la mirada, y su consecuente deriva explicita, implica que todo queda
registrado, lo que obviamente no quiere decir conocido, pero si sentido. La
memoria no humana, no importa si es la de la cdmara o la de los huesos, no
olvida. Lo opuesto del registro es la destruccién o el borramiento. En este
sentido, la informacién no se olvida, se borra, y este desplazamiento es funda-
mental, porque lo que se borra se borra arbitraria y sobre todo ateleolégica-
mente. El olvido, como bien lo muestra la fdbula de “Funes, el memorioso”,
permite pensar, conocer, sintetizar, vivir. La memoria que no olvida —y que
no piensa—, la no viva, lo guarda todo y lo deja disponible para su aparicién.
En el final de Los espantos Schwarzbock analiza algunas escenas de la peli-
cula La mujer sin cabeza, de la directora argentina Lucrecia Martel. Los espan-
tos son como fantasmas: se les aparecen a las mujeres que habiendo resignado
la revuelta enloquecen. Pero no se aparecen bajo la forma del espectro, sino que
lo hacen a través de la mediacién de la cdmara. No son muertos que vienen a
reclamar venganza o justicia, sino que son los muertos vivos en presente, aque-
llos que solo registran las cdmaras, aunque en su modo extdtico: fuera de campo
y fuera de foco, es decir, no vistos, pero sin embargo registrados. Del mismo
modo que las situaciones dpticas y sonoras puras que perciben los videntes
deleuzianos, los espantos pueden ser vistos pero no reconocidos ni tramitados
bajo la légica de la accién humana, de alli la locura —de las mujeres—. Sin
embargo, Schwarzbock deja un espacio por explorar: las mujeres que enloque-
cen son las que quedan del lado de los vencedores (que escriben la historia y
por lo tanto no piensan los espantos, conocen e imponen una mirada humana).
Habrfa un espacio, el de la revuelta, que queda como opuesto de la locura.
Quizés es el espacio de la revuelta, una revuelta inhumana necesariamente, el
que rehabilite la existencia de los espantos guardados por las memorias no
pensantes de los existentes memorantes mds alld de la forma hombre.
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Resumen

En el presente trabajo intentaremos mostrar que la filosoffa de Nietzsche, contrariamente a
lo que se ha sostenido en demasiadas ocasiones, es también una filosofia politica. Ese pensar
politico evidencid, por lo demds, un sesgo eminentemente reaccionario y elitista. Cualquier
discurso politico de signo igualitarista producfa en los ofdos de Nietzsche una lacerante
molestia. Nos hallamos ante un pensador tremendo y profundo que reaccioné con sumo
horror ante los hechos de la Comuna de Paris, aplaudiendo su sangtiento aplastamiento.
Comprobaremos, por ende, que siempre estuvo al tanto de la coyuntura sociopolitica de
su época. Sintié en todo momento un odio visceral —una aversién irreprimible— por
la democracia, por los ideales ilustrados, por el movimiento obrero y por el socialismo.
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Abstract. Nietzsche, a thinker unconcerned with politics and the political?

In this paper we will attempt to show that Nietzsche’s philosophy, contrary to what has
too widely been believed, is also a political philosophy. Moreover, this political thinking
demonstrated an eminently reactionary and elitist bias. Any political discourse of an ega-
litarian nature was offensive to Nietzsche. We are dealing with a formidable and profound
thinker who reacted with great horror to the events of the Paris Commune, applauding
when it was ruthlessly suppressed. We will thereby demonstrate that he kept abreast of
the socio-political developments of his time. He felt at all times a visceral hatred — an
irrepressible aversion — for democracy, for Enlightenment ideals, for the labour movement
and for socialism.
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1. Contra las lecturas despolitizadoras

Las hermenéuticas del pensamiento nietzscheano siempre derivaron por cauces
tumultuosos y agitados. Después de la Segunda Guerra Mundial se produjo
la «rehabilitacién» de una filosoffa que habia sido adulterada, tergiversada y
groseramente manipulada. Desnazificarlo era tarea perentoria. Multiples ele-
mentos ideoldgicos se habfan adherido espuriamente a un pensamiento que
debfa ser, en cierto modo, «recuperado». Y, para ello, se adoptd una estrategia
expedita pero sustancialmente equivocada: la mejor férmula para desvincular
a Nietzsche del fascismo consistia, sencillamente, en despolitizarlo. Si se cons-
trufa la imagen de un filésofo meramente esteta u ontoldgico, ajeno e incluso
hostil al universo politico, todos los funestos malentendidos quedarfan inme-
diatamente deshechos. El péndulo de la hermenéutica nietzscheana, de tal
modo, se habia movido hacia el otro extremo; desde una politizacién ilegitima
y parcialmente desvirtuada se pasd, ulteriormente, a una neutralizacién politi-
ca de su pensamiento (Ansell-Pearson, 1994). Sin embargo, y es lo que pre-
tendemos mostrar en este pequefio trabajo, esa neutralizacién es tan errada
como su politizacién nacionalsocialista.

La inclusién de Nietzsche en el grupo de «pensadores apoliticos» sigue sien-
do muy habitual, aunque tal ubicacién resulte insostenible (Polo Blanco, 2020).
Ciertamente, la dimensién politica del pensamiento nietzscheano ha sido ldci-
damente revisada en algunas ocasiones (Siemens y Roodt, 2008). Y es que,
desde un punto de vista puramente cuantitativo, la materia textual que de
forma mds o menos explicita se refiere a temas politicos es abundante. Son muy
numerosos los pasajes donde aborda esos asuntos, ya sea en textos publicados
o en textos péstumos. Que dichos pasajes se hallen diseminados, o imbricados
con otras temdticas, no quiere decir que no sean medulares y constitutivos; entre
otras cosas, porque en Nietzsche todo se halla diseminado e imbricado. Pero,
ademds, y esto es lo mds decisivo, ese pensar politico guarda {ntima afinidad con
los niicleos mds importantes y ardorosos de su filosofia. No se trata, por lo tanto,
de una cuestién marginal o anecdética. Bien es verdad que su forma de escribir
no ofrece facilidades, y que su pensamiento politico se halla disperso y enmara-
fiado de mil maneras, aunque a veces es muy crudo y explicito. Su lenguaje
polisémico y metaférico, cargado de vituperante y profética grandilocuencia,
tampoco invita a la serenidad analitica. Pero, en medio de sus ardientes fogona-
z0s, podemos descubrir ciertas coherencias internas que, a la postre, configuran
un pensam1ento pohtlco Creemos, en ese sentido, que Heldegger (2013: 17-34)
tenfa toda la razén cuando remarcaba que, en el universo tedrico nietzscheano,
la «oluntad de poder» ocupaba una posicién medular. Sin embargo, no quiso
extraer las conclusiones politicas que, a nuestro modo de ver, se derivaban de
semejante ontologfa. Localiz6 correctamente el nudo primordial del pensamien-
to nietzscheano, pero, al mismo tiempo, lo despolitizé. Y, en esto tltimo, ya no
podriamos coincidir con el que fuera rector de la Universidad de Friburgo.

Nietzsche siempre tuvo muy claro quiénes eran sus enemigos. Es cierto
que su labor primordialmente disolvente no lo condujo a la terminacién de
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un programa politico concreto. Sin embargo, es indudable que su obra si
alberga un nitido contraprograma: sabfa muy bien quiénes eran sus contrin-
cantes politicos, pues sobre ellos arrojaba la metralla dialéctica mds corrosiva,
y tenfa muy claro qué érdenes sociopoliticos eran los menos deseables. Se
mostré extremadamente conmocionado por la expansién de lo que él mismo
denominé la Hidra Internacional, y no es este un dato menor. Su moral
aristocrdtica no encerraba ninguna metdfora empleada para el trazo de una
critica «cultural» y «estética» de la civilizacién occidental; esa visién aristo-
crdtica del mundo, por el contrario, era absolutamente literal y visceral. Expe-
rimentaba sincera repugnancia por todo lo plebeyo, por las obtusas clases
populares. Y, m4s alld de su labor critico-disolutiva, también podemos loca-
lizar en su obra ciertas propuestas normativas. Propuestas harto inquietantes,
desde luego.

Se ha pretendido «recuperar» a Nietzsche para una cultura y una sociedad
democriticas (Salem Himmich, 2002). Pero el filésofo de la «voluntad de
poder» no sentfa demasiadas simpatias por el empoderamiento popular. Tal
afirmacidn, de hecho, se quedaria demasiado corta, porque Nietzsche experi-
mentaba una hondisima repugnancia por todos los movimientos filoséfico-
politicos que, en su propio tiempo, propugnaban semejante empoderamiento
de las clases trabajadoras, o de los «sectores populares», dirfamos hoy. Nos
interesa comprobar, por ejemplo, que siempre rechazé con amargura la
implantacién del sufragio universal, por suponer este el triunfo de los m4s
débiles, un sistema en virtud del cual las naturalezas mds bajas se imponen a
las superiores y mds contrastadas. Semejante conquista democrdtica represen-
taba a sus ojos el triunfo de la mediocridad, una sucia hegemonia de los hom-
bres inferiores. Es palpable su incapacidad manifiesta a la hora de comprender
y valorar el mecanismo democrdtico; no podia admitir que la «<mayorfa» tuvie-
se la legitimidad de determinar el rumbo colectivo, precisamente a través del
sufragio universal (Nietzsche, 1988: 142-143). La «supersticiosa» creencia en
la igualdad, encarnada en todos los representantes de la decadencia y el resen-
timiento (demdcratas radicales, jacobinos, socialistas o anarquistas), desembo-
caba irremisiblemente en un marasmo de mediocridad en el que terminaban
sucumbiendo las naturalezas superiores. «Ya todo se ha convertido en plebe»,
una quejumbrosa frase en la que pudiéramos detectar una peculiar mezcla de
rabia, desasosiego y melancolia.

Su «visién trdgica del mundo» se traducird en un orden social marcada-
mente elitista; un orden que aparecerd como antagdnico de todas las institu-
ciones politicas propias de la «civilizacién socrdtica»: democracia, sufragio
universal, igualdad ante la ley o derechos del trabajador. Todos estos elementos,
que de forma genérica podriamos identificar con el programa politico-cultural
de la Ilustracidn, fueron detestados por Nietzsche hasta el fin de sus dfas (Este-
ban Enguita, 2004: 61-71). También se opuso frontalmente a la generalizacién
de la instruccién publica (Nietzsche, 2009). El «pathos de la distancia», que
separa a los poderosos de los inferiores, no debiera ser extirpado. Lo piadoso,
lo filantrépico, lo altruista, lo desinteresado, lo fraterno y lo compasivo son
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ideales deletéreos y ponzofiosos, pues todos ellos socavan y arruinan las fuen-
tes de la vida. Esa compasién democratizadora, en suma, es un movimiento
que atenta directamente contra el impulso fundamental de lo viviente. He aqui
una tesis tremenda, pero nuclear para comprender su pensamiento. Repitd-
mosla, para retener todas sus implicaciones: el avance del «espiritu democra-
tizador», genealégicamente vinculado a la compasién cristiana, es un movi-
miento que atenta directamente contra una cosa denominada «impulso
fundamental de lo viviente».

Lo que se deriva de semejantes premisas es algo demoledor. Nietzsche estd
insinuando que el derecho debe permanecer, en todo caso, naturalizado; por-
que es el devenir agonistico de la vida el que da —o deberfa dar— la medida
de lo justo y lo injusto. Ninguna norma que sea extrinseca al devenir de lo
viviente puede osar establecer un criterio de lo bueno y lo malo. Serd justo,
desde la perspectiva de la vida, todo aquello que permita o promueva que lo
naturalmente superior prevalezca; serd justo aquello que impulse un movi-
miento constante de lo vigoroso, aquello que les permita a los fuertes, a los
«bien constituidos», conservar su rango y acrecentar su preeminencia. Serd
justo —en esta perspectiva nietzscheana— aquello que no pretenda interrum-
pir o corregir la ordenacién natural 'y vital del mundo.

2. La biografia de un reaccionario radical

El 3 de enero de 1889 algo verdaderamente insélito sucedié en la piazza Carlo
Alberto, Turin. Tras un repentino alboroto producido por un cochero que
castigaba a su caballo, un extrafio personaje corri6 hacia el animal para abra-
zarse con fuerza a su cuello, queriéndolo proteger de la reprimenda; después,
al parecer, se desvanecié. Tal escena, pintoresca y llamativa, fue protagonizada
por un alemdn. Dias después, el personaje en cuestién escribia breves cartas a
algunos de sus amigos, y en ellas mostraba evidentes signos de megalomania
y una demencia creciente. Lo llevarfan a una clinica psiquidtrica en Basilea,
precisamente la misma ciudad en la que afios atrds habia obtenido su cdtedra
universitaria de Filologfa. Pero no serfa la dltima clinica que visitarfa. Nunca
se recuperd y, bajo los cuidados de su hermana Elisabeth, vivi4 sus dltimos
afios en Weimar, donde fallecié el 25 de agosto de 1900. Fue enterrado en
Récken, el pueblecito donde habia nacido. Un final desgraciado y sufriente
para una de las figuras mds determinantes e influyentes de la cultura occiden-
tal contempordnea. Porque a Friedrich Wilhelm Nietzsche no cabe ignorarlo.
Habermas, en ese sentido, emitié un juicio muy apresurado en 1968; un
juicio completamente erréneo, en realidad: «Nietzsche ha perdido por com-
pleto su capacidad de contagio» (1982: 31). Muy al contrario, su influencia
pervive en multiples espacios de la cultura occidental, desbordando los limites
de la filosofia académica. Y lo cierto es que un gigante del pensamiento no
puede ser saltado, ni rodeado. No hay escapatoria posible, se torna perentorio
entrar en ¢l y dejarnos atravesar por él. Eso si, son multiples las maneras de
abordarlo; existen interpretaciones muy diferentes e incluso antagdnicas. En
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las pdginas que siguen ensayaremos una lectura que ya tantearon otros pensa-
ores, pero intentaremos darle un énfasis mds vehemente.

Y seremos heterodoxos desde el comienzo, toda vez que afirmaremos que
los andlisis de Georg Lukdcs en Die Zerstirung der Vernunft, obra aparecida en
1954, siguen siendo cruciales para situar e interpretar la filosofia nietzscheana
en su justa medida, y ello a pesar de que sobre dicha interpretacién se super-
ponen densisimos «lustros posestructuralistas» que vinieron a ofrecer una lec-
tura muy distinta de la obra de Nietzsche. En muchas ocasiones se ha podido
acusar a Lukdcs de caricaturizar el pensamiento nietzscheano, como si el fil6-
sofo nacido en Budapest hubiera construido una suerte de anacrénico «Nietzs-
che hitleriano». Pero también se ha hecho una caricatura de «lo que Lukdcs
dijo sobre Nietzsche», pues en verdad los andlisis del marxista hdngaro son
refinados y penetrantes.

Lo coherente y lo sistemdtico radica precisamente en el contenido social de
su pensamiento: en la lucha contra el socialismo. Si consideramos desde este
punto de vista los abigarrados y multiformes mitos nietzscheanos, contradic-
torios entre sf, descubrimos en seguida su unidad final, su intrinseca conca-
tenacién: todos ellos son mitos de la burguesfa imperialista encaminados a
movilizar todas las fuerzas contra su enemigo fundamental. No resulta dificil
descifrar que la lucha entre los sefiores y la horda, entre los hombres superiores
y los esclavos, es simplemente la contrafigura miticamente caricaturesca de la
lucha de clases. (Lukdcs, 1968: 322)

Tal radiografia siempre incomodé sobremanera a ese «oficialismo nietzs-
cheano» que se configurd desde los afios setenta en adelante, ese cuerpo de
interpretacién que fue torndndose canénico y hegeménico.

Pretendemos ahondar, en lo que sigue, en esa controversia ya abierta por
Lukdcs. Y, posiciondndonos muy nitidamente desde el comienzo, sostendremos
que la obra de Nietzsche se fue desarrollando en una constante polémica contra
el socialismo (o contra la «<democracia», mds genéricamente). Es mds, ignorar tal
premisa conllevarfa un desenfoque importante a la hora comprendetla, y ello a
pesar de que «en materia de economia la ignorancia de Nietzsche es tan supina
como la del intelectual medio de su tiempo» (Lukdcs, 1968: 256). Pero esto no
implica en modo alguno que dejara de olfatear un peligro que, a sus ojos, era
tremendo. «Los filésofos saben instintivamente lo que tienen que defender y
dénde estd el enemigo. Se percatan instintivamente de las tendencias “peligrosas”
de su tiempo, e intentan darles la batalla en el terreno de la filosoffa» (Lukdcs,
1968: 253). Una serie de acontecimientos y procesos histdricos causaron honda
impresién en su espiritu, y entre ellos no ocuparon un lugar menor la Comuna
de Paris de 1871, el desarrollo (especialmente fuerte en Alemania) de las organi-
zaciones obreras de masas o las leyes de excepcién dictadas por Bismarck contra
los socialistas, en 1878. Ese es el marco sociopoh’tico en el que piensa y escribe
Nietzsche, y no puede soslayarse de ningtin modo, salvo que queramos elaborar
sobre su obra una hermenéutica radicalmente descontextualizada. Esta premisa
de Lukdcs nos sigue pareciendo esencialmente correcta, y en ella abundaremos.
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Es por lo anterior que afirmaciones como las de Karl Lowith, cuando
sefiala que Nietzsche «presté poca atencién a las cuestiones sociales y econé-
micas» (1968: 247), no parecen del todo justificadas. Quizds nunca se ocupé
de Marx, y no escribié folletos u opusculos explicitamente econémico-politi-
cos, pero, como agudisimo auscultador de su mundo, Nietzsche enjuiciaba
constantemente el espiritu que latfa en la médula de los grandes movimientos
filoséfico-politicos de su tiempo. Como diagnosticador critico de la cultura
europea, fijaba su atencién en los desplazamientos teldricos y tecténicos, por
asf decir, que se estaban produciendo ante sus ojos. Dichos desplazamientos,
empero, tenfan manifestaciones sociopoliticas concretas, coyunturales y epo-
cales, a las que siempre presté muchisima atencién. Nos parece absolutamen-
te errada, en este sentido, la siguiente afirmacién de Eugen Fink: «<Hay que
rechazar con toda decisién los intentos de introducir a Nietzsche en la politi-
ca del momento» (1976: 11).Y, un poco mds adelante, anade que la interpre-
tacién de su obra se «resiente» cuando «se emplea la biografia como clave»
(p. 13). Nuestra propuesta, sin embargo, vulnera esas prohibiciones, porque
sostenemos que su pensamiento se fue construyendo, indiscutiblemente, en
medio de la convulsién social y espiritual que sacudia el continente, y ello a
pesar de sus episodios biogrificos de eremita montaraz.

3. La Comuna de Parfs

El acontecimiento revolucionario mds atronador, esplendoroso y traumdtico
de todo el siglo x1x sucedié en Paris, como ya hemos sefialado. Pero ahora
debemos ubicarnos en el momento posterior, esto es, cuando el experimento
social ha sido aniquilado y los comuneros son machacados de forma inmise-
ricorde. Uno de los paises mds solidarios y humanitarios con los refugiados de
la Comuna derrotada, que hufan de la feroz represién desatada en toda Euro-
pa, fue Suiza. Allf se encontraba en esos precisos momentos Nietzsche, que
contemplaba horrorizado esa acogida ofrecida por el pais helvético. Los com-
munards asilados editaban folletos, periddicos y libros; delegados de la Inter-
nacional llegaban desde todos los puntos del continente europeo, y celebraron
sus congresos en Ginebra, Lausana y Basilea, ciudad esta dltima donde Nietzs-
che obtuvo su cdtedra en Filologfa. Y todo ello, no cabe la menor duda, con-
mocionaba al pensador dionisiaco. «;Nietzsche estaba absorto e indiferente a
los sucesos histérico-politicos, como sostiene la escuela de interpretacién tra-
dicional, la hermenéutica de la inocencia del Nietzschéisme?» (Gonzdlez Vare-
la, 2010: 94). Resultarfa insostenible responder afirmativamente a semejante
cuestion, toda vez que mantenia asidua correspondencia con el reaccionario
Carl Ernst von Gersdorft, un oficial en activo del ejército prusiano que, duran-
te los episodios de la Comuna, permanecié acampado en Saint Denis, a solo
nueve kilémetros del centro de la ciudad, participando en el sitio de la misma.
Desde alli, a tan corta distancia del nicleo ardiente del mayor conflicto social
que jamds hubiera azotado a la Europa moderna, escribia al filésofo alemdn,
el cual seguia los acontecimientos con vivo interés.
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Gersdorff, en los primeros dias de abril de 1871, justo una semana antes
de la proclamacién de la Comuna, le espetaba a su amigo Friedrich con tono de
extremada preocupacion, y con evidente complicidad, que dénde estaban los
hombres de accién capaces de ponerle un freno perdurable al «<movimiento de
los rojos» (Gonzélez Varela, 2010: 94). E inmediatamente después de que los
comuneros fueran sanguinariamente aplastados, Nietzsche escribe estas pala-
bras a su amigo:

Si hay algo que puede subsistir para nosotros tras este bdrbaro perfodo de
guerra, es el espiritu heroico y al mismo tiempo reflexivo de nuestro ejérci-
to alemdn, espiritu que, para mi sorpresa, como descubrimiento casi bello e
inesperado, he encontrado fresco y vigoroso, con el antiguo vigor germdnico.
Sobre esta base se puede construir. jNuestra misién alemana adn no ha aca-
bado! [...] Todavia hay valentia, y valentia alemana. Mds alld del conflicto
de las naciones, nos ha dejado aterrorizados, por lo terrible e imprevista, la
sublevacién de la Hidra Internacional, presagio de muchas otras luchas futuras.
(Gonzdlez Varela, 2010: 95)

Nietzsche sentia verdadero pavor ante la potenciacién de las luchas obreras
organizadas, y su alivio fue inmenso cuando estas fueron arrolladas después de
haber ensayado un orden social nuevo que lo ponia todo del revés. El ejército
prusiano (la «misién alemana», decia) contribuyé de forma portentosa a dicho
aplastamiento, porque nuestro filésofo tenfa un enemigo muy claro, a saber,
esa internationale Hydrakopf que asomé sus garras para sacudir los cimientos
sociales de Europa. Nietzsche no duda en emplear ese término, Hidra, esgri-
mido y azuzado por toda la prensa reaccionaria mds o menos sensacionalista,
para referirse a la AIT (organizacién en la que estaban Marx y Bakunin, como
es bien sabido, y que ulteriormente serfa conocida como Primera Internacio-
nal). Tenemos aqui, por lo tanto, unos elementos biogrificos que van dibu-
jando y perfilando la estructura intelectual del filésofo. Y es verdaderamente
improcedente pretender que tales hechos, bien documentados, no son signi-
ficativos a la hora de comprender su pensamiento.

Nietzsche identifica a los socialistas como los «nuevos bdrbaros», esas hordas
pestilentes que destruirdn la alta cultura europea. Recordemos que Zaratustra
advertfa que el manantial de la vida quedaba emponzofiado cuando la «chusma»
bebfa en ¢l (Nietzsche, 1998: 155). Un «pueblo» jamds podrd imaginarse como
algo noble y elevado; la chusma ovejuna, resentida y pedigiiefia es incapaz de
crear, por s{ misma y desde si misma, algo grandioso. Para Nietzsche, feroz
elitista, no existe «cultura popular» digna de tal nombre; es mds, semejante
nocién constituirfa para él una suerte de oximoron. Y podemos observar, en
perfecta consonancia con tal actitud, que el desprecio que muestra por la revo-
lucién social es, en todo momento, infinito. Quedd existencialmente golpeado
cuando dio pdbulo al falso rumor, inventado y pregonado por la prensa reac-
cionaria, sobre el incendio del Museo del Louvre perpetrado por los comuneros.
Al parecer Nietzsche lloré de rabia e impotencia ante semejante «suceso» (Gon-
zdlez Varela, 2010: 96). Y, aunque este factor apenas haya sido sefialado o
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comentado, el inicio de su ruptura con Richard Wagner tuvo algo que ver con
la experiencia de la Comuna, pues ante estos acontecimientos el musico se
encontraba bastante mds «a la izquierda» que Nietzsche (Wagner incluso habia
sido compafiero de Bakunin en la revolucién de 1848). No solo hubo «moti-
vaciones estéticas» en aquella celebérrima ruptura. Y, en cualquier caso, el
«estremecimiento artistico» del filésofo (tan intensamente evidenciado por la
falsa noticia del incendio del Louvre) no se hizo eco de la carnicerfa desatada.
El espectdculo sanguinolento y criminal no incidié en su nervio espiritual
(Gonzélez Varela, 2010: 97). Ejecuciones masivas y sumarias, mds de treinta
mil personas ajusticiadas (incluidos nifios y nifias) una orgidstica represién en
la que se emplearon por primera vez ametralladoras. Deportaciones, persecu-
ciones, encarcelamientos. Mientras Wagner consignaba en sus diarios, con
impresién horrorizada, la magnitud y la extremada dureza de esa reaccién,
Nietzsche guardaba sobre todo ello un granitico y siniestro silencio. De hecho,
volvemos a remarcarlo, solo tomd la pluma para celebrar sin ambigiiedades y
con regocijo la derrota de la Comuna (Montinari, 2003: 71-73).

4. La Hidra Internacional

Pero hay mds episodios, que algunos tal vez considerardn anécdotas irrelevan-
tes y que en realidad son la fragua misma de su visién del mundo. Ya antes del
estallido de la Comuna, Nietzsche habia sido testigo directo de otro aconteci-
miento histérico de gran relevancia: el cuarto congreso de la Asociacién Inter-
nacional del Trabajo, celebrado en Basilea en septiembre de 1869. La batalla
contra el patriciado oligdrquico de esta ciudad (un encarnizado conflicto social,
jalonado por virulentas huelgas, que Nietzsche vivié en primerisima persona,
entre otras cosas por los vinculos sociales que mantenia con las clases altas de
la ciudad) habia colocado a esta seccién de la Internacional en la vanguardia
del movimiento obrero europeo, por lo que era natural que se eligiese a Basilea
como sede honorifica para el cuarto congreso. Este fue anunciado en la pren-
sa suiza como un verdadero acontecimiento. Se inauguré el encuentro el 5 de
septiembre con una manifestacién enorme que recorrié las principales calles
de la ciudad, y la llegada de los ochenta delegados internacionales fue recibida
y vitoreada por una multitud de obreros. Se realizé un acto solemne en el
punto neurdlgico de la ciudad, la Aeschenplatz, situada en el corazén del cen-
tro histdrico. Fue un mitin fervoroso repleto de discursos y musica festiva. El
congreso, cuyo lema principal era el ya mitico «proletarios del mundo, unios»,
deliberé durante toda una semana, con sesiones publicas y a puertas abiertas,
en el Café National, un establecimiento que se hallaba a unas pocas decenas
de metros de la entrada principal de la Universidad de Basilea y del portal por
el cual ingresaba todo el cuerpo profesoral, incluido el joven profesor de Filo-
logfa, un tal Friedrich Nietzsche. Colegas suyos en la Universidad, como el
economista Von Schénberg, intervinieron en el debate para analizar algunas
dimensiones de la «cuestién obrera». Es de todo punto inconcebible, por lo
tanto, que Nietzsche no prestara atencién a un evento de semejante magnitud;
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muy al contrario, parece evidente que las sucesivas oleadas obreras y socialistas
despertaron en él una tremenda inquietud, dejando indeleble huella en gran
parte de sus escritos, lo mismo en los publicados que en los no publicados. La
agitacién obrera, incluso, le golpe6 directamente cuando las huelgas de tipé-
grafos en Leipzig afectaron a su editor, Fritzsch, el cual, por cierto, era también
el editor de Richard Wagner. Ante semejantes conmociones mantenfa una
perspectiva de clase muy definida. En Basilea, de hecho, solo se relacionaba
con familias patricias conservadoras, que observaban con espanto y horror las
sublevaciones obreras. Bien podemos imaginar que, sumido en esa atmdsfera
existencial, sus sentimientos hacia los huelguistas no eran demasiado empdti-
cos (Janz, 1987: 221).

Ya antes del congreso de la AIT Nietzsche habia sido testigo, como decia-
mos hace un momento, de un conflicto social de primera envergadura. Y,
desde luego, su postura no fue la de un esteta apolitico.

En este contexto quizd no sea superfluo resaltar que Nietzsche anuncia su
concepcidn trdgica del mundo también en la politica cotidiana. Se pronuncia
contra la disminucién de la jornada laboral; en Basilea se trataba de pasar de
doce a once horas al dfa. Defiende ademds el trabajo de los nifios; en Basilea
a partir de los doce afios de edad se permitian jornadas de diez a once horas
diarias. Y se pronuncia igualmente contra las asociaciones para la formacién
de trabajadores. Opina de todos modos que las crueldades no han de llevarse
demasiado lejos. La vida del trabajador ha de ser soportable, «a fin de que él y
su descendencia trabajen bien en favor de nuestra descendencia». (Safranski,

2001: 158)

Esa ultima frase, citada por Safranski, la dijo Nietzsche en E/ caminante y
su sombra (1988). Estaba en contra de reducir la jornada laboral de doce a once
horas, estaba en contra de prohibir el trabajo infantil, estaba en contra de las
escuelas obreras y de las asociaciones gremiales o sindicales. Semejante posi-
cionamiento politico, empero, no fue un devaneo de juventud o un episodio
anecdGtico; muy al contrario, responde a una concepcién del mundo que
permanecerd inalterada el resto de su vida. Esa toma de posicién ante la «cues-
tién social», absolutamente elitista y clasista, tenfa mucho que ver con los hilos
profundos que tejfan su pensamiento filoséfico.

Es muy sintomdtico que en su obra sobre Nietzsche de 1965, Gilles Deleu-
ze (2000) no mencionara, ni de pasada, tales acontecimientos biogréficos,
quizds porque no tuviera un conocimiento nitido sobre ellos o tal vez porque
el francés consideraba que eran anécdotas menores e insignificantes. Tampoco
Gianni Vattimo, cuando habla de la primera filosofia de Nietzsche en el perio-
do de su ensefianza en Basilea, menciona sus consideraciones sobre la Comu-
na, el socialismo o el movimiento obrero; simplemente refiere sus «veneracio-
nes juveniles» hacia Wagner o Schopenhauer (Vattimo, 2001: 21). Pero de sus
aversiones juveniles, que lo acompanardn invariable y determinantemente a lo
largo de toda su madurez, y que fundamentalmente tenfan que ver con su odio
profundo hacia las fuerzas politicas igualitaristas y populares que emergfan con
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muchisima fuerza y ardor en el corazén de Europa, no hay ni rastro en la obra
del pensador italiano. Pero, ;cémo iba Nietzsche a soslayar la «cuestién obre-
ra», cuando la tenfa literalmente delante de si? La soziale Frage ocupaba una
posicién nuclear en su interpretacién desasosegada de la vida moderna, aunque
no mencionase jamds a Marx o a Engels (si hizo, en cambio, referencias a
Bakunin y a Lassalle). Sin embargo, se sabe que en su biblioteca habia material
bibliogréfico sobre algunos estudios econémicos. En algunos de esos volime-
nes se hacia referencia a las teorfas de Engels y Marx, e incluso en varios de
aquellos textos el nombre de este dltimo aparece subrayado con doble linea
(Brobjer, 2008: 70).

Los Wagner, incluso, aconsejaron a Nietzsche no incluir en su primera gran
obra ciertos elementos sociopoliticos, por ser excesivamente reaccionarios
(Gonzdlez Varela, 2010: 109). Porque, y he aqui un elemento importante, una
temdtica tan aparentemente alejada de la «<moderna cuestién social» —el origen
de la tragedia griega— se hallaba atravesada, sin embargo, por las cuestiones
politicas y las derivas sociales mds acuciantes de su inmediata contemporanei-
dad. Su critica frontal al «socratismo», por ejemplo, se encuentra tamizada por
la irrupcién protagdnica, portentosa y violenta de las clases populares europeas.
Y es por dicho motivo que presta mucha atencién a la oclocracia, que era el
nombre despectivo utilizado por la aristocracia antigua para referirse al predo-
minio, en la polis, del voto mayoritario de la muchedumbre y el vulgo. En
vista de ello podemos sostener que Nietzsche despreciaba los procesos «demo-
cratizadores» en la Atenas cldsica porgue también los despreciaba en la Europa
del siglo x1x. Su interpretacién del antiguo mundo helénico, en suma, venfa
en cierto modo determinada por su visidn politica del mundo contempordneo.
No podemos olvidar que el tépico elegido por el jovencisimo Nietzsche para
su disertacién en Schulpforta fue Teognis de Megara, el poeta griego del siglo
v aC partidario del cédigo de valores individualista y aristocrdtico. En ese
andlisis de su vida, su produccidn lirica y su visién ético-politica, podemos
observar la profunda simpatia nietzscheana por aquella cultura aristocrdtica
que se vio profundamente amenazada por la irrupcién victoriosa de las capas
populares (Cristi y Veldsquez, 2018). Aquellos procesos incipientemente
democratizadores arruinaron la cosmovisién aristocrdtica que Teognis encar-
naba. Pero debemos comprender, insistamos en ello, que las meditaciones de
Nietzsche sobre la antigua Hélade —lo mismo en este trabajo juvenil que en
la ulterior £/ nacimiento de la tragedia— se hallaban intimamente vinculadas
a sus posicionamientos ético-politicos en el tiempo presente.

5. La dionisiaca guerra

Otro episodio histérico prefigurard el espiritu de Nietzsche, también en su
juventud. En el verano de 1870, mientras redacta los primeros compases de
su visién dionisfaca del mundo, estalla la guerra franco-prusiana (o, mds exten-
sivamente, franco-germana). Semejante acontecimiento serd contemplado por
nuestro filésofo como una irrupcién del «espiritu trdgico» largamente sepul-
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tado por capas de molicie civilizatoria. Una voluntad terrible y elemental (la
mds elemental de todas) broté desde los abismos profundos del ser; se trata-
ba de una corriente teldrica demasiado tiempo silenciada. Lo dionisfaco,
comprendido como una superacién del principio de individuacién, aparecia
como una suerte de disolucién extdtica en el mundo primigenio de la natu-
raleza; una quiebra de los principios ordenadores de la cultura que, de algtin
modo, nos retrotrafa a una embriaguez horrendamente prelégica. La guerra era
un momento de excepcionalidad radical, una fractura en la parsimonia civiliza-
toria, una grieta a través de la cual podiamos contactar con los abismos de ese
mundo primigenio. El magma dionisiaco (como fondo dltimo de la vida) era
en realidad aquel devenir heraclitiano en el cual la guerra figuraba como prin-
cipio dindmico de todas las cosas. En Humano, demasiado humano, obra publi-
cada en 1878, encontraremos esa misma visién; en el pardgrafo 477 sefiala que
la guerra es «indispensable». Pero no se trata inicamente del reconocimiento de
una suerte de fatalidad, algo asi como una constatacién de que las guerras siem-
pre existirdn, por mucho que bramen contra ellas los utépicos pacifistas. Lo
anterior conllevarfa una comprensién de que la guerra es una «fatalidad», esto
es, algo que ineluctablemente ocurrird, nos guste o no nos guste. Pero no es
solamente eso; Nietzsche indica que las guerras son, ademds, indispensables; en
ellas, o gracias a ellas, se vigoriza y se viriliza la cultura. Una guerra puede servir
de phdrmakon o remedio curativo —estimulante energético— para pueblos
demasiado agotados. Es deseable que estallen terribles conflagraciones, porque

[...] no conocemos otro medio que pueda devolver a los pueblos fatigados
esa ruda energfa de los campos de batalla, ese profundo odio impersonal, esa
sangre frfa en el homicidio unida a una buena conciencia, ese comtn ardor
organizador en el aniquilamiento del enemigo, esa orgullosa indiferencia ante
las grandes pérdidas, por su propia vida y por la de las personas amadas, ese
quebrantamiento sordo de las almas comparable a los temblores de tierra, con
tanta fuerza y seguridad, que no le preocupa cualquier gran guerra: los arroyos
y los torrentes que se abren camino entonces, arrastrando, es cierto, en sus
cauces piedras y fangos de toda especie y arruinando los prados de cultivos un
poco delicados, vuelven a poner en seguida en movimiento, en circunstancias
favorables, las ruedas de los telares del espiritu, que vuelven a moverse con
nuevo {mpetu. (Nietzsche, 2001: 268)

La guerra cataliza el rejuvenecimiento espiritual de los pueblos, pues resur-
gen con ella las energias mds profundas de aquel subsuelo primigenio.

En el verano de 1870, un joven Friedrich de 26 afios se alista en el servicio
de sanidad del frente, aunque Cosima Wagner trate de disuadirlo. Bien es
verdad que ella misma, en un ardiente arrebato, escribié a Nietzsche que)an—
dose amargamente de la pérfida arrogancia francesa y proclamando la inevita-
bilidad de una guerra que debia ser llevada a término hasta completar la «ani-
quilacién» de la vanidad parisina; asi, ademds, quizds se inaugurase la unidad
alemana (Janz, 1987: 85). Sea como fuere, emprende su camino hacia el rugi-
do armado y serd testigo de escenas dantescas, recogiendo caddveres en el
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campo de batalla, transportando heridos y viajando en vagones de tren junto
a soldados maltrechos. Incluso, enfermé de difteria y disenterfa (Janz, 1987:
88-89). Pero nunca dejard de imaginar una probable «renovacién de la cultu-
ra» gracias a la erupcidn trégica del conflicto bélico. El genio militar irrumpid
como una fuerza dionisfaca que hizo temblar los cimientos decadentes de la
civilizacién burguesa; algo muy apasionante asomaba en todo ello.

¢Fue Nietzsche un militarista pangermanista o un vulgar chauvinista? Cree-
mos que no. Sin embargo, tampoco se hallaba tozalmente alejado de semejan-
te universo ideoldgico. En la proyeccién originaria del libro sobre la tragedia
griega, finalmente matizado, la guerra —como elemento constitutivo de la
vida— desempefnaba una funcién mds preponderante que en la redaccién
definitiva. Pero si plasmé sus ideas con toda nitidez en el prélogo para un libro
que nunca fue escrito y que llevaba por titulo E/ Estado griego (Nietzsche,
2011: 551-558). Cosima Wagner recibié este texto los primeros dias de enero
de 1873, aunque en realidad se trataba de una réplica casi exacta de un frag-
mento péstumo de comienzos de 1871, es decir, un texto enteramente con-
tempordneo a la redaccién de E/ origen de la tragedia. De hecho, estaba pen-
sado para aparecer en esta, pero Nietzsche decidid retirarlo de la versién final.
:Qué le indujo a ello? Quizds fue algiin prudente consejo de los Wagner, o tal
vez la sencilla consideracién de que semejante obra ya era, de por si, una pro-
vocacién para la ciencia filolégica de la época. El contenido explosivo de £/
Estado griego, en ese sentido, habria afadido ain mds combustible al previsible
escdndalo académico. Sea como fuere, su «filosofia social», por asf decir, esta-
ba ya contenida en estas primeras piezas o movimientos de su obra y, desde
luego, no se desprendia de ella demasiado humanitarismo... En esos pasajes
se valoraba aquella crueldad arcaica que, en Homero, ya se encontraba algo
atenuada y dulcificada, porque en el mundo prehomérico esa bestialidad amo-
ral y despiadada habiase desplegado todavia con mayor frenesi. La guerra, en
definitiva, nos reconectaba con ese mundo casi perdido; la deflagracién belico-
sa permitia que aflorasen, desde el abismo mds profundo de la vida, esas ener-
gias dionisfacas siempre subyacentes pero secularmente silenciadas y olvidadas
(Safranski, 2001: 69-73). Nietzsche detesté el blandengue pacifismo y mitifi-
6 en innumerables ocasiones el fuego apabullante del ardor guerrero.

Cuando dio comienzo la guerra franco-alemana, el 19 de julio de 1870, el
joven profesor de la Universidad de Basilea no dudé en presentarse como volun-
tario al servicio del ejército alemdn. El 8 de agosto escribia la siguiente peticién
a una de las autoridades que habian de concederle el permiso pertinente:

En la situacién actual de Alemania no puede resultarle inesperada mi decision
de cumplir yo también mis deberes para con la patria. Con esta intencién
me dirijo a usted para pedir del ilustre Consejo de Educacidn, a través de su
mediacién, dispensa de trabajo para la dltima parte del semestre de verano.
Mi decisién estd ahora tan robustecida que sin vacilacién alguna me puedo
hacer util como soldado o como enfermero. Nadie como una autoridad suiza
en materia de educacién puede encontrar tan natural y tan justo que yo deba
echar el pequefio ébolo de mi aportacién personal en las arcas de la patria,
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como ofrenda. Si recapacito en las obligaciones de las que soy responsable en
Basilea, me resulta claro que, ante la tremenda llamada de Alemania a que cada
uno cumpla con su obligacién alemana, solo violentdndome penosamente y
sin auténtico provecho podria sujetarme a ellas. (Janz, 1987: 86-87)

El 11 de agosto recibié la dispensa solicitada, si bien dnicamente como
enfermero, en consideracion a la neutralidad suiza. Nietzsche, imbuido de fer-
viente patriotismo, salié el 12 de agosto rumbo al conflicto. Su voluntad de
sacrificarse por Alemania era francamente irresistible.

6. No se puede extirpar lo inextirpable

Nietzsche empleaba su saber filolégico como una plataforma desde la cual
juzgar y valorar las tendencias culturales de la era moderna (Sdnchez Meca,
2017: 83-99). Sostendrd, desde dicha perspectiva, que una misma enfermedad
se viene arrastrando a través de los siglos, insidiosamente, desde los tiempos
del infame Sécrates. Late un desasosiego indecible en ese diagndstico. «Nietzs-
che no declara su desprecio al mundo moderno: lo grita» (Colli, 2000: 211).
Giorgio Colli aseguraba, en ese sentido, que todos los elementos tedricos
nietzscheanos germinaban en el interior de una «ndusea», pues experimentaba
un «horror por el presente». Y las arcadas solian verse reflejadas en su verbo,
desde luego. El asunto del dolor, como ha sefalado el propio Colli (2000:
139-142), es un hilo conductor determinante en el pensamiento nietzscheano.
La vida, con su doliente consistencia interna, no puede ser «corregida»; tam-
poco debiéramos tratar de evadirnos de ella. Ha de aceptarse su dolor, su
insita injusticia...

Para comprender que algunos de los mds importantes aforismos nietzschea-
nos apuntaban a un enemigo bien tangible, podemos asomarnos a sus textos
y comprobar de manera fehaciente que allf se aludia explicitamente al proyec-
to socialista, al que tildaba de «ensuefio». Esto es muy sintomdtico, pues nos
hace comprender que para Nietzsche resultaba del todo inconcebible proyec-
tar una sociedad en la que no operase, invariablemente, la explotacién de unos
hombres a manos de otros:

La moda es entregarse a toda clase de ensuefios, algunos adornados de colores
cientificos, que nos pintan el estado futuro de la sociedad, cuando se haya
despojado de toda «explotacién». Esto suena en mis oidos como si se prome-
tiese inventar una forma de vida que se abstuviese de toda funcién orgdnica.
La «explotacién» no constituye el hecho de una sociedad corrompida, imper-
fecta o primitiva; es inherente a la naturaleza misma de la vida, es la funcién
orgdnica primordial, una consecuencia de la voluntad de poder propiamente
dicha, que es la voluntad misma de la vida. Aun admitiendo que esto sea una
teorfa nueva, es en realidad el hecho primordial de toda la historia. Tengamos
la honradez de reconocerlo. (Nietzsche, 2006: 280-281)

Este pardgrafo 259 de Mis alld del bien y del mal es nuclear para compren-
der de forma cabal el pensamiento nietzscheano. Los socialistas, ingenuos
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ademds de decadentes, pretendian extirpar algo que es de suyo inextirpable: la
explotacién de unos hombres a manos de otros. La naturaleza es irreductible-
mente jerdrquica y violenta, y en ella los fuertes (los sefiores) dominan ineluc-
tablemente a los débiles (los siervos). Pero dos milenios de taimado cristianis-
mo, una insidiosa y triunfante popularizacién del platonismo, habian
volteado ese orden natural de las cosas.

La «moral de esclavos», anclada en la cultura europea desde hacfa siglos,
habia subvertido el orden de la «moral de los sefiores», que fue derrotada a
manos de un sutil y deletéreo enemigo. Supongamos que las victimas, los
oprimidos, los que sufren y los esclavos, dice Nietzsche, se pusieran a morali-
zar; el resultado serfa que todo aquello que resulta poderoso, violento, altivo
y avasallador serfa valorado como «malo»; mientras que la humildad apocada,
la piedad derrotada o la «<bondad del corazén» serian valorados como «buenos»
(Nietzsche, 2006: 281-286). Pero esta moralidad es flagrantemente antinatu-
ral, pues contradice el principio #ltimo de la vida:

A riesgo de escandalizar a los oidos castos, doy como un hecho que el egoismo
es parte integrante del alma aristocrdtica; afirmo la creencia inquebrantable
de que seres «como nosotros» tienen una absoluta necesidad de otros seres
que les estén sometidos y que se sacrifiquen a ellos. El aristcrata acepta su
propio egofsmo como un hecho, sin escripulos de conciencia, sin el menor
sentimiento de dureza, de violencia, de capricho, sino mds bien como una
peculiaridad que debe hallarse basada en la ley primordial de las cosas. Si
quisiese dar un nombre a este sentimiento, dirfa que «es la justicia mismay.

(Nietzsche, 2006: 294-295)

El egoismo de los poderosos se impone, se debe imponer; querer evitarlo es
contradecir de forma venenosa el impetu profundo y auténtico de la vida.
Lawrence J. Hatab (2008) analizé con mucho tino el malhumorado aristocra-
tismo nietzscheano, centrdndose sobre todo en las desgarradoras tesis que atra-
viesan Zur Genealogie der Moral. Sin embargo, Hatab no quiso extraer todas
las consecuencias politicas que de ello se derivaban, y atin pretendia descubrir
en la filosofia nietzscheana elementos valiosos para una idea agonistica de
democracia.

Pero pongamos mucha atencién a la expresién empleada por Nietzsche,
pues resulta harto significativa: esa jerarquizacién aristocrdtica, ese vinculo de
dominio, es una «ley primordial de las cosas». En ese sentido, para el tipo
humano aristocrético, los otros aparecen siempre instrumentalizados. «El hom-
bre que lleva en si grandes designios considera a todos los que encuentra en su
camino como medios para llegar a su objetivo, como freno y obstédculo o como
un alto y un reposo pasajero» (Nietzsche, 2006: 304). Resultarfa contrario al
ser mismo de la vida, segin se desprende de lo antedicho, pretender erigir un
orden sociopolitico fundamentado en la cooperacién, la fraternidad o la soli-
daridad. Aunque algunos 4cratas nietzscheanos contempordneos no quieran
terminar de comprenderlo, lo cierto es que Nietzsche hubiese esputado sobre
el rostro de Kropotkin; hubiese arrojado bilis sobre su «apoyo mutuo». El



Nietzsche, jun pensador alejado de la politica y de lo politico? Enrahonar 67,2021 121

amante de las jerarquias naturales se alejaba un millén de kilémetros de cual-
quier nocién que tuviera algo que ver con la reciprocidad, la confraternizacién,
el comunitarismo o la solidaridad horizontal. Alojado en la mismidad onto-
légica de todo lo ente —esto es, alojado en la mismidad ontoldgica de todo lo
vivo, de todo lo humano— se halla un principio polémico, competitivo y
pujante, cuya dltima ratio (actuante en todos los confines del mundo) persigue
sobreponerse y vencer en esa inapagable contienda vital. Los ozros son siempre
contrincantes a los que debo derrotar y, en todo caso, mi acercamiento a ellos
serd siempre instrumental.

Se puede sostener que en Nietzsche no existe una filosofia politica explici-
ta y sistemdtica o, si acaso, que sus ideas politicas habrian quedado expresadas
tnicamente a modo de «epigramas relimpago y proclamaciones apotedsicas»
(Conway, 2011: 15). Pero resulta bastante injustificado, a la luz de lo comen-
tado, construir una imagen de nuestro filésofo en la que este luzca como una
suerte de critico cultural de la decadencia burguesa, tipo Baudelaire (Sauquillo
Gonzidlez, 2013); como si en él latiese simplemente una suerte de impulso
literario y estético encaminado a transgredir los limites de la propia existencia
(Nehamas, 2002). Resulta cuanto menos problemdtico proyectar la figura de
un esteta trasgresor, de un rebelde repleto de pesimismo cultural que percibe
y ausculta el espectdculo de la mediocridad imperante en la moderna demo-
cracia de masas. Nietzsche, en ese dibujo, serfa en todo caso un impugnador
del agotamiento espiritual de la humanidad. Desde una doliente soledad, y en
un contexto de vulgarizacién extrema de la vida espiritual, afiorarfa la trdgica
presencia de hombres de excepcional talento. Como si todo su lamento fuese
por el vaciamiento de la Kultur a manos de la Zivilisation, tal y como este
antagonismo se manifestara en Thomas Mann (2011) y en otros muchos. O
como si, segtin indicara Pierre Klossowski (1995: 129), los diversos motivos
que en Nietzsche cobraban el aspecto de elementos de filosoffa politica no
fueran, en verdad, sino obsesiones o «reacciones personales con respecto a la
cultura en su conjunto» y, de forma preeminente, con respecto a las creaciones
artisticas. No podrfamos hallar en él pensamientos explicita y consistentemen-
te politicos, vendria a sostenerse. Bajo todas estas perspectivas o lecturas, serfa
Nietzsche un denunciante de ese inmenso vacio —o desierto— que se iba
extendiendo por la superficie y por las entrafias de una cultura europea lasti-
mosamente agostada. Y, si acaso, lo que habrfa en su pensamiento serfa algo
as{ como una rebeldfa esteticista que se opondria a la desalmada «frialdad
instrumental» de la racionalidad moderna (Cano, 2001). Este nietzscheanismo,
asf entendido y figurado, estaria latiendo en las ominosas pdginas de £/ traba-
jador, una obra de 1932 en la que Ernst Jiinger (1990) dejaria traslucir un
evidente desasosiego por el avance irrestricto de la tecnificacién del mundo.
Pero es del todo infundada, insistimos, esa figuracién de un Nietzsche desen-
tendido de los temblores econémico-politicos de su época. De hecho, la
coyuntura misma de su tiempo, tan vibrante y convulsiva, determiné profun-
damente sus concepciones morales y sus interpretaciones de la condicién
humana. Y le preocupaba sobremanera, digimoslo una vez mds, que republi-
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canos radicales, jacobinos o socialistas estuviesen promoviendo un exaltado
empoderamiento de la canaille.

Cuando subraya de forma descarnada la desigualdad entre los hombres, y
cuando impugna con supremo desdén todos los igualitarismos rousseaunianos
y revolucionarios, Nietzsche alberga en su cabeza un modelo de sociedad. No
resulta creible sostener que tales cuestiones le traen sin cuidado. Por ejemplo,
en los esbozos de un plan para un libro que nunca llegé a escribir proyectaba
dedicar todo un capitulo a teorfa del Estado; era el ano 1869 (Gonzélez Vare-
la, 2010: 112). La forma estatal preferente debiera ser aquella capaz de reflejar
una auténtica plasmacién de los instintos, aquella capaz de permitir una jerar-
quizacién aristocrdtica del orden social, aquella capaz de conservar una plas-
macién «natural» de las diferencias irreductibles de sefiores y siervos. En muil-
tiples pasajes, con descarnada y explicita vehemencia, arrojaba vituperios
contra los Derechos Fundamentales del Hombre y contra la Dignidad del
Trabajo, consignas altamente deletéreas. Sostenia la imperiosa necesidad de que
una masa embrutecida siguiera trabajando para una minorfa privilegiada, como
veremos a continuacion. Funesto fue el momento, pensaba, en el que los escla-
vos fueron estimulados para elevarse mds alld de su condicién. Pero cuidado,
porque no se trataba de una simple «aristocracia intelectual». Nietzsche sefia-
lard abiertamente que los verdaderos «genios» solo pueden emerger dentro de
una selecta minorfa que domine autoritariamente el orden social. De eso se estd
hablando, del orden social. La «gran cultura» debe ser accesible solo a unos
pocos, por lo cual es absurdo postular programas educativos para el pueblo
trabajador. Pretender ofrecer una suerte de «formacién cultural» generalizada
constitufa, ademds, un proyecto verdaderamente antigermano (Gonzdlez Vare-
la, 2010: 115-123 y 147-148). Véanse, en ese sentido, las conferencias que
Nietzsche impartié en Suiza en los primeros meses de 1872, en las cuales llegd
a sefalar a modo de advertencia que una formacién educativa generalizada serfa
la «<antesala del comunismo» (Janz, 1987: 142-145).

En muchos de sus fragmentos péstumos Nietzsche aparece extremada y
crudamente didfano en sus planteamientos, y puede sostener sin ambages que
las condiciones éptimas para la emergencia de un gran florecimiento artistico,
llevado a término por una selecta y genial minorfa, solo podrdn darse si una
inmensa mayorfa es sometida mediante un trabajo esclavo. Para que el «tipo
superior de hombre» pueda medrar, se precisa de un méximum de explotacién
de los hombres bajos e inferiores. Y mucha precaucién, porque estas proposi-
ciones no son meramente descriptivas, esto es, un modo de comprender lo que
fue el pasado de la humanidad; muy al contrario, son aseveraciones normativas
acerca de las condiciones que toda sociedad debe cumplir para que dentro de
ella pueda germinar una gran cultura. En 1871 lo dejaba escrito:

Para que exista el fundamento de un gran desarrollo artistico, la inmensa
mayorfa tiene que ser sometida, mediante la esclavitud, al servicio de una
minorfa [...]. A sus expensas, por medio de un trabajo excedente, aquella clase
privilegiada es apartada de la lucha por la existencia, para crear entonces un
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nuevo mundo de necesidades. Segtin esto, hemos de comprender adecuada-
mente, cuando caracterizamos las horrorosas condiciones fundamentales de
toda formacidn, que la esclavitud pertenece a la esencia de una cultura [...]
La pobreza de la masa que vive penosamente se ha de aumentar todavia para
hacer posible a un ndmero de hombres olimpicos la produccién del mundo
del arte. Aqui se encuentra la fuente de aquella rabia mal disimulada que los
comunistas y los socialistas, y también sus descendientes mds pdlidos, la raza
blanca de los liberales de todas las épocas, han alimentado contra el arte, pero
también contra la antigiiedad cldsica. (Nietzsche, 2004: 85)

Una masa humana sobreexplotada es imprescindible para el surgimiento
esplendoroso de la alta cultura, apuntaba Nietzsche. Y apostillaba, sin escri-
pulo aparente, que la masa de los que «viven penosamente» debe aumentar.

Vanessa Lemm (2013) ha sostenido que no debe otorgarse al aristocratismo
nietzscheano un estatuto explicitamente politico, pues evocarfa mds bien una
cuestién espiritual. No compartimos esta tesis. Su aristocratismo cultural, en
realidad, deja traslucir la nostalgia por una época en la que los valores cultu-
rales constitufan un privilegio de clase, un excelso reino del que estaban exclui-
das (y deberfan seguir estdndolo por siempre) las masas plebeyas. Los antiguos
griegos eran lo suficientemente honrados como para reconocer abiertamente
la necesidad de la esclavitud, el dnico humus a partir del cual podian crecer las
bellas flores de la auténtica cultura. Y proclamar, como hacen los revoluciona-
rios modernos, una democratizacién social destinada a obtener el bienestar del
mayor nimero posible de personas, pensaba, nos ha de conducir a un infecto
lodazal de mediocridad en el que jamds volverdn a surgir genios o grandes
personalidades. Nietzsche estd diciendo algo tan grave como lo siguiente: la
justicia distributiva y la cultura genuina son incompatibles. ;Cémo ignorar,
en nuestra lectura de Nietzsche, un dictamen tan demoledor?

Manifestando un odio muy evidente a todo aquello que oliese lo mds
minimo a igualitarismo politico, Nietzsche entiende que la moderna demo-
cracia no es mds que la irrefrenable decadencia del Estado. El llamado conflic-
to social, ademds, existe porque los patrones modernos no saben mandar; inca-
paces de legitimar moralmente su jerarquia, no pueden infundir respeto en el
obrero. El virus infeccioso del socialismo palpita en el corazén de las masas
porque la casta dirigente actual ya no alberga el pathos de los auténticos hom-
bres superiores. Solo estos podrian impedir el desgarrador conflicto, ensehan-
do a los obreros a sentir y vivir como soldados, con lo cual ya no cuestionarfan
el orden jerdrquico ni experimentarfan su sometimiento como penoso (Jaspers,
1963: 394). Resultarfa dificil, en consecuencia, hallar connotaciones libertarias
o emancipadoras en esta filosofia. Porque si para socialistas y anarquistas la
explotacién se halla fundada en determinadas condiciones histéricas de tipo
socioecondmico, que son contingentes y por ende susceptibles de ser transfor-
madas, superadas o al menos corregidas en sus efectos mds perniciosos, para
Nietzsche la «explotacién» de unos a manos de otros 70 es fruto de una socie-
dad desequilibrada, injusta o corrompida. No, esa explotacién es un dato
inamovible, un factor natural en el orden eterno del mundo; algo que perte-



124 Enrahonar 67, 2021 Jorge Polo Blanco

nece a la esencia misma de la vida. Pero los socialistas (los anarquistas, hemos
de recordarlo, también venfan incluidos en esta categoria), herederos seculares
del socratismo y del cristianismo, han sucumbido a esa necia quimera. Nietzs-
che localizarfa en todos ellos la mezcolanza mds acabada de todo lo desprecia-
ble; un suntuoso compendio de todo lo mérbido. Oigdmosle: «Los insatisfe-
chos han de tener algo de lo que dependa su corazén: por ejemplo, Dios.
Ahora, donde falta este, muchos de los que en otros tiempos se habfan agarra-
do a Dios aceptan por ejemplo el socialismo» (Nietzsche, 2004: 159). Y con
toda su mordacidad, sentenciaba en otro pasaje:

El Evangelio: la noticia de que se ha abierto un acceso a la felicidad para los
inferiores y los pobres, de que uno no tiene que hacer nada més que liberarse
de la institucidn, de la tradicién, de la tutela de los estamentos superiores;
hasta aqui, el avance del cristianismo no es otra cosa que la #pica doctrina
socialista [...] En general, todo esto es un sintoma de que los estratos sociales
inferiores han recibido un trato humanitario, de que ya saborean con la lengua

una dicha prohibida para ellos... (Nietzsche, 2004: 190)

Resulta inverosimil, a la luz de semejantes pasajes, sostener que Nietzsche
no albergaba una visién politica muy determinada.

7. A modo de conclusién

Afirmaba Julio Quesada (1988: 360), ahondando precisamente en una linea
«exculpatoria» que nosotros queremos criticar de manera frontal, que en Nietzs-
che no habia biologismo de ningtin tipo, y también que su calificacién como
«reaccionario» es fruto de una mala interpretacién. En el subtitulo del ensayo de
Quesada se menciona el término politica, pero cualquier referencia a la dimen-
sion politica nietzscheana se realiza siempre bajo un prisma estetizante. Se pone
en juego, asi, una hermenéutica de la exoneracién. «Si ahi se habla de “sefiores”
y de “esclavos”, lejos estaba Nietzsche de pensar en los “junker” y “obreros”
alemanes, como creyé Lukécs. Porque lo que separa verdaderamente una moral
de otra no es sino el “si” o el “no” dado a la vida» (Quesada, 1988: 361). ;De
verdad se encontraba Nietzsche tan lgjos de pensar en las clases trabajadoras y en
los_Junker prusianos, cuando trazaba sus incendiarias reflexiones? La maniobra,
lo comprobamos una vez mds, consiste en desactivar la carga explicitamente
sociopolitica de sus pensamientos. Para ello, se minusvaloran o se alegorizan los
materiales textuales «desagradables», o sencillamente se silencian. Y lo que apa-
rece como verdaderamente injustificable es la construccién de un Nietzsche
«antipolitico», tal y como hizo Walter Kaufmann (1974), quien llevé a cabo una
portentosa labor de edicién y traduccién al inglés de buena parte de la obra
nietzscheana, es cierto, siendo asi que sus interpretaciones sobre la misma han
ejercido mucha influencia en el mundo anglosajén. Sin embargo, en su afdn por
expurgar al filésofo alemdn de cualquier minimo rastro de chovinismo germa-
néfilo, antisemitismo, judeofobia, elitismo antidemocrdtico, racismo eugenésico
0 aristocratismo socioeconémico, en ese afdn, decfamos, termind por destilar un
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Nietzsche cercenado y adulterado. Empendndose en sostener que los filosofemas
nietzscheanos se hallan completamente alejados de la politica y de lo politico,
Kaufmann contribuyé de forma notable a la consolidacién de esa imagen de
Nietzsche que nosotros venimos criticando de manera frontal.

Debemos concluir que un pensador de su talla no pudo permanecer al
margen de la gran batalla, social y politica, que atravesd su incandescente siglo.
Resulta crucial, por ende, poner la filosofifa nietzscheana en directo didlogo
con las tradiciones ideoldgicas y politicas de su tiempo (Ottmann, 1987).
Porque la de Nietzsche es, también, una filosoffa politica. De hecho, compar-
tiremos las tesis de Domenico Losurdo (2004), que en su imprescindible
Nietzsche, il ribelle aristocrdtico argumentaba de forma muy consistente que la
obra nietzscheana solo podifa comprenderse como la filosofia de un intelectual
orgdnico de la contrarrevolucién; y entenderemos, por ello, como fundamen-
talmente errénea toda lectura que haya pretendido despolitizarla o, en todo
caso, que haya querido politizarla en un sentido izquierdista (incluyendo aqui
a la tradicién 4crata), progresista o emancipador.

El «renacimiento» de la filosofia nietzscheana acaecido en la década de
1960, al calor de la publicacién de los cursos de Martin Heidegger, ofrecié la
imagen de un pensamiento «inactual», esto es, una filosofia enmarcada en
pardmetros de apoliticidad. Solo de tal manera pudo ser recodificada, una
década después, como una filosofia apta para proyectos tedricos mds o menos
contraculturales e incluso mds o menos izquierdistas (en su rama mds «anar-
codeseante», podriamos decir). Curiosa paradoja, por lo tanto: un resurgir
despolitizador de Nietzsche, en primer lugar, y una posterior «politizacién»
estético-anarquizante. A partir de entonces, desde los afios setenta hasta hoy,
se aquilaté un consenso casi inexpugnable, un verdadero canon interpretativo
que prohibfa terminantemente comprender su pensamiento como eminente-
mente politico y, ademds, como radicalmente reaccionario o contrarrevolucio-
nario. Compartimos, por ello, la sorpresa de Norberto Bobbio (1989: 286),
que ya a finales de los afios ochenta se maravillaba de que el mismo filésofo
de las aristocracias guerreras y de los himnos a la despiadada voluntad de poder
se hubiera erigido, por alguna suerte de sortilegio extravagante, en el icono de
las izquierdas contraculturales. Semejante operacién fue llevada a cabo, pri-
mordialmente, por la academia francesa (Le Rider, 2002).

Al igual que Losurdo, queremos comprender a Nietzsche en las coordena-
das de su propio tiempo, sin convertirlo en un nazi avant la lettre. El pensador
italiano sefialaba, con ironia, que el fildsofo fue contempordneo del segundo
Reich, no del tercero, y un Reich de diferencia no es poca cosa. De lo que se
trata, en cambio, es de comprender que toda su obra se sitda en el eje revolu-
cién-contrarrevolucidn, posiciondndose abiertamente en las trincheras inte-
lectuales de la segunda. La abominacién de las ideas revolucionarias y de su
concomitante «plebeyizacién de la cultura» constituyé un motivo constante y
determinante a lo largo de toda su obra. Su pensamiento, en didlogo directo
con las grandes corrientes politico-ideoldgicas de su tiempo, se construyé en
esa tension. Es imposible comprender a Nietzsche sin entender que todas sus
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energfas intelectivas, pasionales y vitales estuvieron volcadas en una perma-
nente réplica a las ideas politicas revolucionarias. Republicanos, jacobinos,
sufragistas, comuneros, igualitaristas, demdcratas, socialistas, anarquistas,
reformistas sociales de toda condicidén... Contra todos ellos piensa y escribe.
Y su lenguaje, desalmado y virulento en ‘demasiadas ocasiones, no es metafé-
rico. Deben respetarse los contextos de significacién de los términos por él
empleados, ubicar su lenguaje y el contenido de sus ideas en los debates de su
época, porque cuando Nietzsche habla de la necesidad de erigir un orden social
donde existan el trabajo servil y el esclavo, no deben buscarse alegorias excul-
patorias. Lo dice en un sentido absolutamente literal y normativo.

Para terminar, querrfamos mencionar un libro del filésofo francés Michel
Onfray, que lleva por titulo La inocencia del devenir. La vida de Friedrich
Nietzsche (2009). En €l se ensaya un guion cinematogrifico sobre la vida del
filésofo alemdn, y el resultado es bastante brillante. Pero es de destacar que
todos los episodios biografico-intelectuales que hemos referido en este capitu-
lo no aparecen. Brillan por su ausencia. No vemos una sola escena en la que
aparezca refiriéndose, por ejemplo, a la Comuna de Paris, o profiriendo agrios
insultos contra los socialistas y los anarquistas. Tampoco vemos a nuestro
personaje quejarse amargamente de los dislates democrdticos; del sufragio uni-
versal, por ejemplo. Y lo curioso es que Onfray, en la introduccién que prece-
de al guion —que lleva por titulo «Contar en imdgenes una vida filos6fica»—
habia arremetido, precisamente, contra todos esos cineastas incapaces de
respetar los rasgos primordiales o las peripecias cruciales del personaje cuando
de una pelicula histdrica o biogrdfica se trataba. Onfray habia sucumbido,
quizés sin saberlo, a la lectura despolitizadora de Nietzsche y, por ende, habia
recafdo en la misma negligencia que ¢l mismo acababa de denunciar.

Resulta muy ilustrativo observar, por poner un ejemplo del 4émbito acadé-
mico espafiol, cémo Miguel Morey «ignora» en todo momento la dimensién
politica de Nietzsche. En Vidas de Nietzsche (2018), una magnifica biografia
intelectual, no hallaremos una sola referencia a sus textos mds especificamen-
te politicos. En sus cuatrocientas cincuenta pdginas apenas encontraremos la
voz «politica». Leyendo esta obra, documentadisima y repleta de episodios de
la vida de Nietzsche, parec1era que este Jamas presto atencidn a las cuestiones
sociales; pareciera que jamds mostré ni el mds minimo interés por el mundo
politico. Y eso es falso de toda falsedad. Debemos concluir, en cualquier caso,
que no es un descuido de Morey; bien al contrario, opera un ocultamiento
sistemdtico del «Nietzsche politico», un silenciamiento deliberado.

El critico y filésofo danés Georg Brandes, que mantuvo correspondencia
personal con Nietzsche desde finales de 1887 y a lo largo de 1888 (esto es, casi
hasta el mismo momento de su brote de salvaje megalomania y del subsecuen-
te colapso nervioso), sostenia que su filosofia deberfa ser definida como una
suerte de «radicalismo aristocrdticor. Y asi se lo hizo saber en una carta. Nietzs-
che, en otra misiva escrita desde Niza en diciembre de 1887, le responde
amistosamente: «La expresion “radicalismo aristocrdtico”, que usted me dirige,
me agrada. Permitame decirle que es lo mds fuerte que de mi se ha dicho»
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(Brandes, 2008: 78). La predominancia meramente cuantitativa de la masa
plebeya le resultaba, a Nietzsche, completamente insoportable. ;No debiera
reservarse la gran felicidad solo a los mejores, a los genios sobresalientes capa-
ces de alzarse e imponerse en la gloria de su propia fuerza? Brandes, que sim-
patizaba con las ideas nietzscheanas (divulgé sus ideas en Dinamarca y en toda
Escandinavia), compartia plenamente aquella tesis segtin la cual la moral pro-
pia de los esclavos germinaba a partir del puro resentimiento: la impotencia
se habfa convertido en bondad; la debilidad se habia transformado en virtud.
A «no poder vengarse» lo denominaron «no querer vengarse». Nunca hubo
jugada mds capciosa: inventaron la «Justicia», sacra palabra escrita con mayus-
cula; Justicia en si. Esta habria sido la monumental y astuta operacién de los
débiles, segtin Nietzsche. Con semejante maniobra se habfa consumado una
secular derrota del espiritu aristocrdtico.

Creemos que Brandes comprendié bien lo que se estaba jugando con seme-
jantes propuestas; lo comprendié mucho mejor, de hecho, que ulteriores her-
meneutas del siglo xx. Y nos parece digna de mencién esa alusién al derecho,
pues este quedaria comprendido como otra de las cristalizaciones de esa «astu-
cia» manejada por los débiles. El derecho de un orden politico democrdtico, en
la visién nietzscheana, no serfa mds que una vil artimafia de supervivencia
tejida por las castas inferiores. El derecho, en suma, serfa una mediacién opues-
ta a la esencia de la vida, que no es sino eterna lucha. Una vida que en Nietzsche
ya no equivalia meramente a «voluntad de vivir» (Wille sum Leben), a lucha
por la existencia» (Struggle for life) o a un conatus que desea «permanecer en el
ser» casi por mera inercia. No. La vida es mucho mds que todo eso. Porque en
el pensamiento del Dioniso alemdn no se trata dnicamente de sobrevivir a
cualquier precio, de forma adaptativa. «Segtin él, la lucha se establece, no por
la vida, la vida desnuda, sino por el poder» (Brandes, 2008: 78). La vida es, en
su consistencia dltima, una pujanza irreprimible hacia el acrecentamiento del
propio poder. Vivir es esencialmente despojar, combatir, aplastar, herir, impo-
nerse y violentar (Nietzsche, 2006: 280). Lo absolutamente determinante,
aquello en torno a lo cual bascula todo lo demds, es precisamente el Machr.

Las ilusiones progresistas quedan completamente aniquiladas en la filosofia
nietzscheana, calcinadas de rafz. Su amigo epistolar lo expresé de nuevo con
pldstica nitidez, sin ornamentos:

El gozo que inspira a Nietzsche la lucha en tanto que lucha, completamente
opuesto a la manera de ver inspirada por el humanitarismo moderno, es muy
caracterfstico. Para él, la magnitud de un progreso se mide por la importancia
de los sacrificios que exige. Una higiene que mantiene vivos a millones de seres
débiles e indtiles, que hubieran debido morir, no es un progreso verdadero. Un
tranquilo bienestar medio asegurado a un niimero lo mayor posible de cria-
turas miserables, que en nuestros dias se llaman seres humanos, no representa
tampoco un progreso grande y verdadero. (Brandes, 2008: 49)

Las utopias del porvenir con las que Nietzsche sofiaba tenfan que ver con
la «crfa» de un género de hombres superiores, dominantes y grandiosos, pero
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jamds con el progreso de las «mayorias sociales». Deseaba hombres capaces de
movilizar instintos salvajes, sin la mediacién abulica del «remordimiento» y
sin la introyeccion putrefacta del «sentimiento de culpa» (ese mal que se infli-
gen a si mismos los que odian la vida, los que No soportan su belleza doliente,
los que no son capaces de asumir su tension violenta e inmisericorde). Hom-
bres, asf lo anhelaba, que supieran restaurar la bondad del «afin de dominio»,

ese mismo que fue valorado o estigmatizado como «malvado» por parte de una
moral demasiado aberrante que se torné hegemdnica en la cultura occidental.
Incluso Georges Bataille (1979: 205-209), gran admirador de Nietzsche, apun-
taba no obstante que en la obra de su querido filésofo latian ciertas exaltacio-
nes de la crueldad y del salvajismo.
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Resumen

La idea de racionalidad en Michel Foucault no se refiere a un criterio de razén universal
a modo de conocimiento puro y neutral, sino conjugada en plural como «racionalida-
des». Funciona como un régimen de verdad que no solo produce nuevos conceptos y una
organizacién histérica de la observacién, sino dominios de regulacién e intervenciones
politicas y técnicas. Aplicadas a la economfa punitiva, y por extensidn a la del poder, las
racionalidades punitivas han permitido aflorar un andlisis critico inusual de los sistemas del
castigo mediante diferentes conceptos en apariencia usuales que alcanzan una radicalidad
inusitada en la objetivacién de las redes de poder/saber, desbordando tanto el campo de la
politica penal como el de las rigidas explicaciones materialistas. Y en tltima instancia han
permitido construir un orden punitivo macrosocial y unas macroformas de dominacién a
partir de la diversidad de micropoderes.

Palabras clave: racionalidad punitiva; Michel Foucault; objetos de conocimiento; norma
y ley; estrategia; castigo del cuerpo

Abstract. Punitive rationalities. An epistemology for the objectification and historicity of
punishment policies

Michel Foucault’s idea of rationality does not refer to a universal criterion of reason as pure
and neutral knowledge, but rather is understood in the plural, as «rationalities». His per-
spective functions as a regime of truth that not only produces new concepts and a historical
organisation of observation, but also areas of regulation and political and technical interven-
tion. Applied to the punitive economy, and by extension to the economy of power, punitive
rationalities have enabled an unusual critical analysis of punishment systems to flourish.
This analysis is produced through different concepts, apparently usual, that reach an unusual
radicality in the objectification of the networks of power/knowledge that spread beyond both
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the field of penal policy and that of rigid materialist explanations. And ultimately it has
allowed a macro-social punitive order and macro-forms of domination to be constructed
out of the diversity of micropower.

Keywords: punitive rationality; Foucault; objects of knowledge; norm and law; strategy;
punishment of the body

Sumario

1. Introduccién 5. Gubernamentalidad: hacia la creacién

2. Racionalizacién no, racionalidades de un nuevo cuerpo social

6. La evolucién de los sistemas punitivos

3. Problematizacién de los objetos del ) o
y su cardcter estratégico

conocimiento: el descubrimiento
del cuerpo como objetivo del poder 7. Conclusién

y del saber Referencias bibliograficas

4. Norma y conflicto

1. Introduccién

El estudio aborda mayoritariamente aspectos de cardcter epistemoldgico y
apenas utiliza detalles significativos que sirvan de ejemplificacion. Incide ante
todo en cémo la reflexién de Michel Foucault en torno a la prisién excede ese
dmbito por cuanto proporciona un modo de hacer y un arsenal de conceptos
que irdn decantdndose en trabajos posteriores no solo en los relativos al 4mbi-
to punitivo, sino en aquellos dedicados al andlisis del poder gubernamental,
pese a que siempre evitd dar cuenta de algo asi como una teorfa del Estado.
Entre estos conceptos sociohistéricos que han permitido explorar diferentes
dmbitos disciplinarios y a muy distintos niveles (discursivos, éticos, politicos),
hemos destacado una secuencia aplicada inicialmente a los aspectos punitivos,
aspecto que nos sirven a modo de prueba del alcance de aquellos. No cabe pues
buscar en el articulo un mapa comparativo con otros estudios sobre penalidad
de cara a ponderar las aportaciones de la contribucién del filésofo a la reno-
vacién de la historiografia critica de las racionalidades penales, porque el cri-
terio es otro: el alcance cognoscitivo de la terminologfa foucaultiana tomando
como referencia el dmbito de lo punitivo.

El primer abordaje resalta la nocién plural de las racionalidades al criterio
weberiano de una racionalidad unificada y coherente a modo de rodillo teleo-
légico aplicable a todo proceso social. Frente a una razén trascendental, las
racionalidades punitivas en este caso, al hablarnos de las pricticas, la sistema-
tizacién y la «racionalizacién» de una pragmdtica de la disposicién!, permiten
analizar condiciones de existencia especificas y analizables en el 4dmbito del

1. Este término estd relacionado con la nocidn de episteme en tanto que orden especifico del
saber, es decir, de «la configuracién, la disposicién que adopta el saber en una determinada
época y que le confiere una positividad en cuanto saber» (Machado, 1999: 25).
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castigo, lo que impide aseverar una trayectoria lineal y autocentrada en la
mejora de los derechos humanos.

En segundo lugar, esta historia critica de la racionalidad logra una proble-
matizacion inusitada de los objetos de investigacién. En nuestro caso, al apos-
tar por una coherencia intrinseca entre précticas penales y politicas socioeco-
némicas, se destaca el descubrimiento del cuerpo como objetivo del poder y
del saber, y con ello la caracterizacién de la mdquina disciplinaria cuyo obje-
tivo era vencer la resistencia de la fuerza de trabajo, cubrir sus déficits, imponer
su cooperacién con el sistema de produccién y promover el autocontrol. Asi
la disciplina carcelaria completa la «subjetivacién» del ciudadano y permite un
logro considerable cual es el de conciliar la historia del derecho penal y la
historia de las ciencias humanas.

En tercer lugar, el estudio de las racionalidades punitivas permite aflorar la
disputa compleja entre ley y norma que reside en un desplazamiento en la con-
sideracién de esta tltima como concepto propiamente politico, lo cual se halla
en consonancia con la concepcién que Foucault tiene sobre la politica como
conflicto, entre lo normal y lo patoldgico, entre lo normal y lo anormal. Con
ello se delinea la posibilidad de un andlisis histérico social de los sistemas
punitivos capaz de desvelar el cardcter ideoldgico de las legitimaciones que de
vez en cuando se invocan desde una perspectiva institucional para imponer
nuevos sistemas represivos del conflicto social y nuevos mecanismos de pre-
servacién de la hegemonfa.

Y por ultimo, la introduccién tardia del cardcter estratégico, aplicado a las
relaciones de poder en tanto en cuanto interconexion de lo multiple y lo dis-
perso en una forma mds o menos coherente y unitaria permite reintegrar lo
macro y lo micro del «disefio general» del Estado en el 4mbito penitenciario
sobre el que bien puede operar la estructura de clases. Todo un ejemplo de
cémo el poder, partiendo de lo disciplinario para llegar a las nociones biopo-
liticas de la gubernamentalidad, resulta a la vez intencional y no subjetivo, es
decir, que, si bien tales estrategias globales son irreductibles a los deseos, inte-
reses o voluntades de un grupo social o un individuo en particular, sin embar-
go, se articulan en torno a un nivel minimo de racionalidad y célculo, nivel
que posee ademds formas histdricas definidas abiertas a la investigacién histd-
rica y social.

2. Racionalizacidén no, racionalidades

En el conjunto de la reflexién foucaultiana sobre las formas punitivas, el and-
lisis de las tdcticas penales ocupa un lugar destacado. Gracias a ellas, el autor
accede a un dmbito de relaciones que no aparece ni en los discursos morales
ni en las justificaciones juridicas que las instituciones penitenciarias dan de s{
mismas y de los castigos. Excluir, indemnizar, marcar, encerrar son solo algunos
ejemplos que caracterizan eso que Foucault (2018: 21-28) llamé tdcticas pena-
les. Pero si insiste en ellas, especialmente en el encierro, no es, como se sabe,
para tratar de reconstruir las representaciones mentales que justifican esas
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précticas penales, sino para analizar qué formas de poder son puestas en juego
«para que a las infracciones que ponen en tela de juicio sus leyes, (...) se res-
ponda por técticas como la exclusién, la marca, la indemnizacién o el encierro»
(ibid: 29). En primer lugar, en Foucault existe por lo tanto una historia critica
de la racionalidad que es la historia de la transformacién de las racionalidades
y no la historia del acto fundador mediante el cual la razén habria sido descu-
bierta en su esencia: diferentes instauraciones, diversas creaciones, variadas
modificaciones por las cuales las racionalidades se engendran unas a otras,
se oponen unas a otras, se excluyen entre sf, y cémo los objetos que designa se
constituyeron de modo inmanente a la formacién de dicha racionalidad, al
inscribirse estratégicamente en «lo real». En segundo lugar, al atravesar los
supuestos de las tradiciones tedricas sociales centradas en el sujeto, la obra de
Foucault sitda la racionalidad no tanto en los atributos del actor o en las carac-
teristicas de la accién, sino en las condiciones discursivas y pricticas de la
accién, que denomina de diversas maneras a lo largo de su obra («formaciones
discursivas», «regimenes de verdad», «juegos de verdad», relaciones «saber-
poder»). Asi que, si queremos mantener este término tan cercano a Weber de
racionalizacién, no puede entenderse como un concepto unificado por refe-
rencia a un tipo de accién social (como la accién intencional-racional o la
accién comunicativa); tampoco puede entenderse como un proceso unificado
coherente en todas las facetas e instancias especificas de la racionalizacién. De
ello, el autor francés deduce que no es un concepto util para caracterizar los
procesos histéricos en términos de aumento o disminucién de la racionalidad,
mds bien lo que surge es una comprensién de los sistemas de racionalidad
plurales, no unificados y que carecen de una coherencia necesaria entre s,
pero que, no obstante, poseen condiciones de existencia especificas y anali-
zables. Esto, y no las teleologias del sujeto racional o de la racionalizacidn, es
lo que proporciona el terreno de una historia critica de la racionalidad.

En este sentido, el andlisis de las racionalidades punitivas no solo se con-
centra en los mecanismos de legitimacién del arte de castigar, la dominacién
o el enmascaramiento de la violencia, sino que se centra en el conocimiento
que forma parte de las pricticas, la sistematizacién y la «racionalizacién» de
una pragmdtica de la disposicién. Es decir, la racionalidad no se refiere a una
razén trascendental, sino a las précticas histéricas; no implica un juicio nor-
mativo, ya que se refiere a las relaciones sociales. Foucault (1991: 79) deja muy
claro este punto cuando insiste en el significado relativo e instrumental de la
racionalidad, de modo que si hablamos de la irracionalidad de la tortura publi-
ca tengamos en cuenta que no lo es ni mds ni menos que la cércel, pero si lo
es en términos relativos respecto a una préctica punitiva que supone el cdlcu-
lo de la utilidad o la justificacién de la pena.

En esta direccién, hablar de racionalidades no implica reconocer un cono-
cimiento puro y neutral que simplemente «representa» la realidad tutelada. No
es una instancia exterior, sino un elemento del propio gobierno que ayuda a
crear un campo discursivo en el que el ejercicio del poder de castigar y preve-
nir es «racional». Sugiere por tanto que es importante ver no solo si la racio-
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nalidad de un tipo es una representacién adecuada de la sociedad, sino también
cémo funciona como una «politica de la verdad», produciendo nuevas formas
de conocimiento, inventando diferentes nociones y conceptos que contribuyen
al «gobierno» de nuevos dominios de regulacién e intervencién.

La busqueda de Foucault se dirige hacia las condiciones de existencia de los
discursos, de esos juegos de la verdad en los que el poder atraviesa el campo
del saber y de esta forma consigue reclamar la incitacion, la multiplicacién de
los discursos, de lo que «puede ser dicho», y a la vez permitir su supresidn o
censura de lo que «jamds puede ser dicho». Estos imperativos del poder y del
conocimiento son componentes de un mismo proceso que se aplica en cada
ocasién con una tictica estratégica diferente: es el «pensamiento como estra-
tegia», como poder. Ademds, al proceder de este modo, se adopta la perspecti-
va a largo plazo propia de Foucault, una perspectiva que advierte de la tenta-
cién de identificar en los procesos histéricos solo elementos de continuidad o
tinicamente elementos de discontinuidad. Por ejemplo, el periodo actual, en
términos punitivos, no marca una ruptura o el comienzo de una era totalmen-
te nueva, asi como no representa con seguridad la culminacién, el punto dlti-
mo, la meta preestablecida de una etapa anterior. Por el contrario, es el resulta-
do de una estratificacién de procesos, précticas, principios y discursos que se
rearticulan en el presente, segin una férmula nueva y original, pero que cier-
tamente no pierden el hilo que los conecta con el pasado: pensar la disconti-
nuidad, para privilegiar los acontecimientos, su irrupcién y las posibilidades?.

El giro, por tanto, es notable: en lugar de abordar las tdcticas punitivas al
estilo tradicional, como un instrumento o una consecuencia de las reglas del
derecho, Foucault opta por insertar estas tdcticas en el marco de una historia
politica de los cuerpos. El objetivo consiste asi en ver cémo a través de las tdcti-
cas penales (el encierro, sobre todo) se pueden objetivar las diferentes relacio-
nes de poder (soberanfa, disciplina) que se incardinan en los cuerpos, para
cercarlos, marcarlos, domarlos, someterlos a suplicios, forzarlos a trabajar,
obligarles a ceremonias, o exigir de ellos unos signos (Foucault, 1975a: 32).
En este sentido, el castigo es algo que involucra cuestiones de poder y de
gobierno, pero también formas de conocimiento que se forman y se entrelazan
con la préctica del poder de castigar. De esta interseccidn, es testigo el com-
plejo penal moderno: lejos de centrarse en el delito, su interés se centra en la
figura del delincuente. Para lo cual, la operacién penal se carga de estimaciones
y de personajes extrajuridicos, tanto por lo que respecta al procedimiento penal
como en lo que se refiere a la ejecucién propiamente dicha de la pena.

Este esfuerzo por conciliar historia del derecho penal e historia de las cien-
cias humanas es quizd4 uno de los aspectos mds originales de su andlisis sobre
la prictica del encierro (Garland, 1990: 162). Y es también lo que permite al

2. En La arqueologia del saber propone que los diversos andlisis de los objetos de investigacién
no pueden tener capacidad explicativa a través de la tradicion o el fundamento, sino que
debemos basarnos en las «transformaciones que valen, como fundacién y renovacién de las
fundaciones» (Foucault, 1969: 7).
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propio Foucault desbordar el campo de la politica penal y situar su indagacién
histérica en el estudio de las racionalidades punitivas, entendiendo por esto
no la historia de la institucién penitenciaria en sentido estricto’, sino el and-
lisis de las tdcticas y de las estrategias penales que subyacen, desde finales del
siglo xvi1L, a la extension de los mecanismos cientifico-disciplinarios de for-
macién de la individualidad. Por supuesto, estas racionalidades punitivas no
son objetos directamente aprehensibles en los cédigos juridicos; son entidades
tedricas fruto de la reelaboracién conceptual que Foucault hace de una gran
diversidad de materiales de archivo: reglamentos de prisién, de escuelas, de
fibricas, legislaciones penales, informes sobre inspecciones carcelarias, orde-
nanzas militares, peritajes psiquidtricos, archivos parlamentarios, etcétera.
Ninguno de estos materiales por si solo ofrece informacién explicita acerca del
cémo y el porqué de las racionalidades punitivas. Es Foucault quien instala,
con sus preguntas y sus herramientas metodoldgicas, un modelo de andlisis
que construye una organizacién nueva de la observacién histérica, por cuanto
produce informaciones («poder de normalizacién», «poder disciplinario»,
«complejo poder-saber», etcétera) que no podrlan «observarse» sin el horizon-
te de inteligibilidad engendrado por las teorfas®. Si existen, es porque son
planos de realidad accesibles a través de las fuentes, pero también constituyen
el resultado de una operacién tedrica que construye sus objetos por medio de
la reorganizacién conceptual de los enunciados de base, traduciendo el conte-
nido explicito de las fuentes en datos que construyen una problemdtica que
no estaba presente en los enunciados descriptivos de los materiales. Asi, al
hablar de reglamentos de fdbrica, de ordenanzas militares, de inspecciones
carcelarias, de instrucciones escolares, de peritajes psiquidtricos o acondicio-
namientos espaciales, Foucault no ve solamente una serie de proposiciones
referidas a dominios aislados, sino un objeto de andlisis construido a partir del
supuesto de que tales dominios estdn atravesados por formas similares de racio-
nalidad. Esto permite sospechar que las diferentes normatividades se hacen
conmensurables en un mismo tipo de cdlculo, como si el cardcter transferible
de las técnicas disciplinarias permitiera la sintesis y las transacciones entre los

3. Asi, aunque Vigilar y castigar (1975a) lleve por subtitulo Nacimiento de la prision, el libro
funciona menos como una historia de la prisién que como un estudio sobre sus condicio-
nes de posibilidad. De ahi el lugar, absolutamente central, que ocupa el capitulo dedicado
a las «disciplinas». Segtin Foucault, para que la prisién pueda monopolizar el territorio
penal, fue necesaria la generalizacion de las técnicas disciplinarias. Solo una sociedad que
conoce la difusién de la disciplina, que ve cémo sus técnicas de control se «desinstitucio-
nalizan» y tienden a funcionar como procedimientos zransferibles y adaptables a otras ins-
tituciones, estd en posicién de incorporar la pena de prisién como parte funcional de la
totalidad social y econdémica del sistema. Véase Foucault (1973: 137; 1975b: 728), Ewald
(1990: 164-169), Lascoumes (2007: 19), Boullant (2003: 82), Garland (1990: 163-164).
No estarfa de mds sefialar que su libro fundamental al respecto, Vigilar y castigar, llega en
su indagacién hasta 1840 como ha insistido en més de una ocasién, de ahf lo gratuito de
muchas imputaciones infundadas. Véase por ejemplo la entrevista que sostienen con ¢l en
1981 Christian Panier y Pierre Watte (2012).

4. Véanse, al respecto, las interesantes reflexiones epistemoldgicas de Passeron (1991: 334-348).
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diferentes espacios sobre los cuales actdan dispositivos de poder dispares, como
la familia, el sistema judicial, el asilo psiquidtrico, el aparato penitenciario o el
complejo tutelar’.

Puesto que Foucault lleva a cabo un andlisis de las diferentes formas de
racionalizacidn, y de las relaciones diferenciales entre el poder y el conocimien-
to, no es necesario adoptar una concepcion de los potenciales universales y de
los intereses emancipadores de los seres humanos que se han visto sofocados
o deformados por las formas actuales de racionalizacién. Mds bien el uso del
plural de las «racionalidades punitivas» le permite al autor francés hacer criti-
cas de los sistemas penitenciarios desde diversos puntos de vista en su desplie-
gue histérico y préctico, y sin emprender nada tan grandioso como una criti-
ca a la globalidad. De ello se desprende, ademds, que una posicién normativa
no tiene por qué formularse en términos de una concepcién universal del ser
humano, de modo que permite sospechar que existen otras posibilidades y que
hay motivos (discutibles) para decidir qué estado de cosas es preferible. En
efecto, uno de los aspectos satisfactorios de los andlisis foucaultianos es que estos
no sienten la necesidad de invocar puntos de vista normativos y visiones poli-
ticas estrictas y universales desde las que se puedan juzgar las formas de poder.
Su radicalidad estriba en la capacidad para multiplicar las formas de critica al
tiempo que se abstiene del privilegio del portavoz, y evita el deber sagrado del
critico social para erigirse desde la posicién de acceso privilegiado a un con-
junto superior de valores.® Con ello se logra evitar, como indica en las prime-
ras pdginas de Vigilar y castigar, el hecho de considerar el paso del castigo a la
vigilancia sistémica, es decir, del cadalso a la cdrcel, a través de un criterio
internalista y de cardcter triunfalista en la transformacién del sistema punitivo
occidental en el siglo x1x mediante una creciente humanizacién de las penas

5. Cuando se habla de «sintesis» y de «transacciones», nos referimos al hecho de que se pro-
duzcan intercambios reciprocos entre las diferentes normatividades. Es lo que permite, por
ejemplo, que el peritaje del psiquiatra adquiera sentido para un magistrado y, por tanto,
pueda transformar el grado de anormalidad de un detenido en un grado de presuncién de
culpabilidad; es lo que permite asimismo que las informaciones proporcionadas por la
encuesta del trabajador social puedan traducirse en medidas impartidas por un tribunal de
menores, etcétera. Asi, a pesar de las diversas normatividades, el hecho es que la sociedad
disciplinaria alienta juicios y apreciaciones comunes. Es una sociedad de comunicacion
abierta, pues permite que todo se comunique con todo, segin un principio de homologfas
infinitas. Véase Ewald (1990) y, sobre todo, Legrand (2007: 261-269) y Legrand et al.
(2003: 29-86).

6. Hay en todo esto una contextualizacion especifica: la reaccién de Foucault frente al inte-
lectual orgdnico, propio del compromiso humanista y marxista de la época, que experimen-
ta en su persona las contradicciones de la historia para sefialar el camino del porvenir.
Frente a esa figura reclamard la del intelectual especifico, que no disocia la reflexién inte-
lectual de la lucha social, pero no obstante no se erige en representante de nadie, sino que
mds bien ofrece su especializacién conceptual a modo de caja de herramientas y cede su
protagonismo de portavoz de la denuncia para que sean los sujetos que viven de cerca esas
contradicciones quienes reclamen directamente sus reivindicaciones. Asi lo hizo con la
creacién del Grupo de Informacién de Prisiones (GIP) a principios de los afios setenta, que
permitié visualizar lo oculto tras los muros de la censura.
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y sus efectos en el juicio y el castigo. Frente a esa tendencia, introduce en
cambio cuatro modos de problematizacién, que son: el objeto cambiante del
castigo; el trabajo cambiante del juicio, la pena y el castigo; el modo versdtil
de subjetivacién de los castigados, y, quizds lo mds importante para su inves-
tigacidn, el zelos del castigo y su lugar dentro de un esquema o modo de ser
mds amplio de précticas y formas de conocimiento relacionadas, esto es, una
economfa de poder y de saber.

Teniendo en cuenta la forma en que Foucault inscribe una historia critica
de la racionalidad, resulta obvio que se debe restringir el uso de dicho término
a un significado instrumental y relativo. Tal es el propésito de este articulo:
seguir esa direccién restrictiva en lo relativo al andlisis de los sistemas de cas-
tigo. De este modo, en vez de evaluar las teorfas y pricticas punitivas de las
sociedades modernas y contempordneas sobre la base de un criterio puro y
universal de razén, trataremos de examinarlas como pricticas o sistemas de
précticas inscritas en cierto régimen de racionalidad que tendrfa por tanto un
cardcter histérico y relativo.

3. Problematizacién de los objetos del conocimiento: el descubrimiento
inicial del cuerpo como objetivo del poder y del saber

Un desarrollo interesante a partir de los efectos de la racionalidad punitiva
reside en la problematizacién de los objetos de investigacién, lo cual no signi-
fica la representacién de un objeto preexistente, ni la creacién discursiva de un
objeto que no existe. Mds bien se trata del conjunto de précticas discursivas y
no discursivas que hace que algo entre en el juego de lo verdadero y de lo falso
y lo constituye como objeto para el pensamiento (Foucault, 2007b: 371). En
otras palabras, se trata de describir y comprender las formas de problematiza-
cién de los objetos del conocimiento, en este caso de los sistemas punitivos.
Tal objetivacién del conocimiento se aleja de formas tradicionales de andlisis
histérico, como la historia de las ideas o las mentalidades, y manifiesta su
potencia en la interrogacién de su condicién singular, especifica y local. En
cierto modo, tal es la tarea de la investigacién, no tanto resolver sino proble-
matizar. La critica siempre estd acompanada por el enunciado que moviliza:
critica de la razén, de la cdrcel, de la sociedad, del Estado. La critica se con-
vierte en una funcién subordinada que exige una utilidad, que compensa y
que generalmente estd asociada con la exclusién o la rectificacién de errores,
posturas o formas de comprender el mundo.

Pues bien, toda esta infraestructura, todo este entramado de précticas, ins-
tituciones y saberes, organizado en torno a la visibilizacién del cuerpo y la
intervencién correctiva sobre sus aptitudes, es lo que Foucault llama racionali-
dades punitivas. La aplicacién del enfoque genealdgico, a partir de la reflexién
foucaultiana, permite identificar las fuerzas que han generado las pricticas
actuales en materia penal/socioasistencial e identificar las condiciones histdricas
y sociales de las que atin dependen. Y nos permite asf apostar por una coheren-
cia intrinseca entre prdcticas penales y politicas socioeconémicas. La prisién
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correccional y la fdbrica taylorista, la filosoffa de la reinsercién y el desarrollo
de la asistencia social, la baja tasa de encarcelamiento y el descenso del desem-
pleo; todas estas caracteristicas encuentran cierta coherencia dentro de un
modelo inclusivo de ciudadania social basada en el trabajo asalariado.

De ahi el porqué de un concepto como el de racionalidades punitivas. Con
él se alude al conjunto de técticas y de procedimientos pricticos que confor-
man el dispositivo cientifico-judicial de la penalidad. La referencia es amplia
y alberga formas inéditas de conocimiento y de punicién. La mds conocida es
la préctica del encierro y de la prisién’, pero también se pueden incluir las
diversas formas de control pospenitenciario y de panoptismo asistencial. En
este sentido, la racionalidad punitiva apunta a la materialidad del castigo, a la
manera en que este Ultimo se ejerce sobre los cuerpos, no a las razones que
ofrece de si mismo para hacerlo. De ahi el interés por los programas de trata-
miento (aislamiento celular, trabajo carcelario, control técnico-médico del
encierro) y los modelos de acondicionamiento material (panoptismo) —ambos
ejemplos representan descripciones minuciosas de cémo opera el poder de
castigar sobre los cuerpos—. Asi, en el primer caso, se atiende a los efectos que
tales programas ejercen sobre la mecdnica humana, esto es, a observar el modo
en que el cuerpo es sometido a una técnica que hace de sus gestos, de sus
movimientos, de su t1empo, una materia sobre la cual operar, a fin de encau-
zarla y someterla a una serie de hdbitos incorporados. En el segundo, el obje-
tivo mds bien consiste en saber cémo acondicionar el medio para influir estra-
tégicamente en las conductas, al distribuir a los individuos en un campo
permanente y continuo de visibilidad. Y eso no es todo, ya que la aplicacién
de tales prdcticas hace posible el desarrollo de un sistema de documentacién
permanente (psicolégica, criminoldgica, médica, etcétera) con el que se esta-
blecen medias y diferencias entre los individuos (localizar aptitudes, medir
progresiones, intervenir regresiones, establecer comparaciones, etcétera). Saber
que se convertird a su vez en un poderoso agente de normalizacién al revelar
como «punibles» los aspectos mds infimos de las conductas (la duracién exce-
siva de un aprendizaje, el retraso en la realizacién de un ejercicio, las interrup-
ciones constantes de tareas, la suciedad o la postura incorrecta del cuerpo, las
faltas de atencién, los descuidos, etcétera).

Como decfamos, las tecnologias disciplinarias constituyen el espacio pro-
ductivo de un poder cuyo fundamento se encuentra en la economia politica,

7. Decimos inéditas porque la sentencia a prisién no fue, hasta finales del siglo xv111, un casti-
go dentro del sistema penal. Esta sentencia, entendida como una pena consistente en la
privacién de libertad, prolongada por un periodo de tiempo y sin que vaya acompafiada de
otro sufrimiento posterior, es reciente. Es cierto que, en la préctica judicial, ya existia algo
asi como las prisiones, pero el uso que se hacfa de ellas era solamente procesal: antes de
1775 la prisién no se utilizaba como pena auténoma y ordinaria, era un lugar (mazmorras
en castillos medievales, edificios insalubres) destinado a asegurar la integridad fisica de los
deudores y los delincuentes en espera de juicio, no un proyecto de reforma. Sobre las pri-
siones procesales, véase Pavarini y Melossi (1977: 19), Ignatieff (1978: 29-31), Foucault
(1973: 84).
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y la prisién es una forma institucional de dicho proceso. La gestién institucio-
nal de ese espacio permite operar a los principios de diferenciacién materiali-
zando distinciones y jerarquizando deficiencias, aunque debe admitirse que lo
que estd en juego es el control de los individuos. Con Foucault, podemos
entender c6mo una economia politica del cuerpo podria emerger de la prisién;
de hecho, la invencién del sistema penitenciario estd inserta en el concepto del
cuerpo como una entidad productiva. Si en el trabajo de Ignatieff (1978) se
percibe la detencién como una «reaccién» a la necesidad de un tratamiento
eficiente del desorden social, Foucault en cambio describe el nacimiento de la
prisién como la transicién de un modelo de poder reactivo y de cardcter sobe-
rano basado en el imperio de la ley y establecido sobre el territorio a uno
productivo. Los dispositivos de poder y control disciplinarios necesitaban acti-
varse productivamente porque existfa una improductividad social difundida,
una dispersién latente de recursos y una falta de cooperacién fructifera. Esto
es, las relaciones capitalistas de produccién necesitaban producir la fuerza de
trabajo, prepararla para la cooperacién para la que parecia inapropiada, desca-
lificada, insuficientemente socializada y a menudo explicitamente reacia.
Ademds, solo en este tipo de sociedad capitalista puede ocurrir que la pena
se conciba como un castigo privativo de la libertad, por cuanto la privacién
de la libertad carecia de sentido alguno en sociedades basadas en la esclavitud
o en el trabajo servil. Un autor marxista del derecho como Evgeni B. Pashuka-
nis (1927) escribia que, puesto que puede aflorar la idea de la posibilidad de
espiar el delito con un quantum de libertad determinado abstractamente, era
necesario que todas las formas de riqueza se redujeran a la forma mds simple
y abstracta del ser humano medido en forma temporal. Una vez se desarrolla
el modo de produccidn capitalista, el trabajador, eliminado el vinculo feudal,
llega a ser libre y puede vender temporalmente y de forma voluntaria su propia
fuerza de trabajo. También se libera la propiedad de los medios de produccién
y el resultado es su acumulacién en pocas manos. El trabajador debe adecuar-
se a la necesidad establecida por el nuevo modo de produccién, lo cual supo-
ne tiempos de trabajo impuestos por el empresario primero, por el mercado
laboral abstracto después, a través de la vigilancia y la supervisién. En este
periodo histérico que supone el nacimiento de la economia capitalista y de la
concepcién protestante de la vida y del trabajo, se introduce el valor del con-
cepto de disciplina laboral o religiosa como elemento central del proceso de
racionalizacién de la naciente sociedad capitalista®.

8. En cuanto a la disciplina, nos recuerda Foucault en Vigilar y castigar (1975a: 139-174), se
trata de una forma de poder que tiene como objetivo los cuerpos en sus detalles, en su
organizacién interna, en la eficacia de sus movimientos. En este sentido, hay que distin-
guirla de las otras formas de poder que también tienen por objeto el cuerpo: la esclavitud
(que establece una relacién de propiedad), la domesticacién (que se define por la satisfac-
cién del capricho del amo), el vasallaje (una relacién codificada entre el sefior y los sibditos,
pero lejana) y el ascetismo cristiano (marcado por la renuncia, no por el fortalecimiento de
las capacidades corporales). La disciplina mantiene con el cuerpo una relacién analftica.
Segtin sus términos, nos encontramos con una microfisica del poder, con una anatomia
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Estas formas de poder inscritas en el cuerpo no se manifiestan bajo una
violencia fisica, sino bajo su sujecién en tanto en cuanto objeto de conoci-
miento. Tales discursos sobre el cuerpo manifestados histéricamente han per-
mitido comprender el acceso del cuerpo en el marco politico:

El cuerpo estd también directamente inmerso en un campo politico; las rela-
ciones de poder operan sobre él una presa inmediata; lo cercan, lo marcan,
lo doman, lo someten a suplicio, lo fuerzan a unos trabajos, lo obligan a
unas ceremonias, exigen de €l unos signos. Este cerco politico del cuerpo va
unido, de acuerdo con unas relaciones complejas y reciprocas, a la utilizacién
econémica del cuerpo; el cuerpo, en buena parte, estd imbuido de relaciones
de poder y de dominacién, como fuerza de produccién; pero en cambio, su
constitucién como fuerza de trabajo sélo es posible si se halla prendido en un
sistema de sujecién. (...) El cuerpo sélo se convierte en fuerza ttil cuando
es a la vez cuerpo productivo y cuerpo sometido. (Foucault, 1975a: 32-33)

El control penal funciond pues como una médquina disciplinaria cuyo obje-
tivo era vencer la resistencia de la fuerza de trabajo, cubrir sus déficits, imponer
su cooperacién con el sistema de produccién y promover el autocontrol. Yendo
mds alld de Foucault y del marco histérico de Vigilar y castigar, eso supone la
inclusién de diversas prdcticas para el control y la vigilancia de la poblacidn,
pero también implica la educacion piblica, la seguridad social y la salud piiblica:
todas las tecnologfas necesarias para garantizar y perpetuar la administracion
productiva de la poblacién, dentro del marco del Estado de bienestar y la
regulacién salarial fordista. En otras palabras, se ubica en un perfodo histérico
en el que la fuerza de trabajo debia ser disciplinada con el objetivo de inser-
tarla en la organizacién industrial del trabajo; un sistema caracterizado por el
pleno empleo, en el cual el «trabajo asalariado» era un acceso habilitado hacia
la ciudadania social. En ese contexto, la fuerza de trabajo aparecia como insu-
ficiente y descalificada, y necesitaba cierta disciplina fabril para alcanzar el nivel
de cooperacién y la eficiencia econémica requerida por el capitalismo. Aquellos
que quedaron fuera tuvieron que ser reintegrados a través del complejo penal
correccional (Giorgi, 2007).

Junto a la disciplina fabril, que busca el ensamblaje del conjunto, la «sub-
jetivacién» del ciudadano se completa con esta normalizacién disciplinaria de
cardcter mds individualizante y que se puede aplicar a todas las instituciones
sociales andlogas a la fdbrica (cdrceles, workhouses, cuarteles, manicomios, hos-
pitales, escuelas, etcétera) caracterizadas por el modo de construir, aceptar y
reproducir la disciplina social requerida. El conjunto ofrece como resultado la
creacién de un nuevo sujeto capaz de moverse en el interior de la naciente
sociedad urbana. Asi pues, la funcién original de la cdrcel no se diferencia
mucho de la sefialada en Vigilar y castigar: un sistema correccional dirigido a
la normalizacién y al disciplinamiento de las masas de desocupados y vaga-

politica del cuerpo cuya finalidad es producir cuerpos ttiles y déciles o, si queremos, ttiles
en la medida de su docilidad. En efecto, el objetivo de la disciplina es aumentar la fuerza
econémica del cuerpo al mismo tiempo que se reduce su fuerza politica.
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bundos. Segtin el diferente grado de desarrollo econémico, asistiremos a una
multiplicidad de modalidades punitivas y de instituciones penitenciarias que
en cualquier caso ya no se corresponden con el internamiento punitivo difuso
y masivo de, por ejemplo, las antiguas workhouses u hospltales generales

Esta introduccién implicard un nuevo modo de registrar, organizar y archi-
var el cuerpo, ya no solo como unidades generalizadas, sino también como
singularidades particulares. De este modo, se hard posible la «caracterizacién
del individuo como individuo y la ordenacién de una multiplicidad dada». Lo
que se manifiesta mediante los procedimientos del examen es la formacién de
un espacio de archivo, el funcionamiento como un procedimiento de objetiva-
cién y sometimiento. Cabe afadir sobre esta funcién de los «<nuevos archivos»
lo que Foucault analiza:

Lo que era innovador sobre los nuevos archivos fue precisamente el hecho
de que objetivaban los individuos no como miembros de una categoria pre-
existente, sino en toda su unicidad y singularidad. Lejos de ser archivados en
términos de sus propiedades compartidas, los seres humanos han sido ligados
a todas las series tinicas de eventos (médicos, militares, educativos, eventos
penales) que les han convertido en lo que son en tanto individuos histdricos
—una historia que podria ahora tomar la forma de un archivo mientras que
el individuo se convierte en el caso—. (Landa, 2003: 11)

En otras palabras, la formacién del espacio de archivo, nos recuerda Landa
(2003), evita una taxonomia de esencialismos: funciona como contrapunto
respecto a la cldsica conceptualizacién de las totalidades orgdnicas del tipo «el
preso» o «el guardidn», implica cierta autonomia de los términos, evita las
reificaciones a favor de mostrar légicas de funcionamiento y, en fin, identifica
las singularidades.

4. Norma y conflicto

La singularidad normalizada, la diferenciacién individualizante no solo se con-
siguen a través de esta utilizacién del archivo, sino también a partir de la impo-
sicién del valor normativo como un concepto propiamente politico. El origen
de esta indagacién lo encuentra Foucault en las investigaciones de Canguilhem
(1966), en concreto en las nuevas reflexiones relativas a lo normal y lo patolé-
gico, donde este se ocupa de las normas con relacién a lo social. Reconoce la
fecundidad que alli se encuentra con relacién a la norma y sus principios en
tanto en cuanto indican un proceso general de normalizacion social, politica y
técnica que comienza a desarrollarse ya en el siglo xvii1, y cuyos efectos se
observan en distintas instituciones (escuela, hospital, fibrica). Ademds, destaca
la idea de que la norma no se define como una ley natural, sino por la presién
que puede ¢jercer en el dmbito donde se la aplica. En este sentido, la norma:

No es simplemente, y ni siquiera un principio de inteligibilidad; es un ele-
mento a partir del cual puede fundarse y legitimarse cierto ejercicio del poder.
Concepto polémico, dice Canguilhem. Tal vez podria decirse politico. (...)
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la norma trae aparejados a la vez un principio de calificacién y un principio
de correccién. Su funcién no es excluir, rechazar. Al contrario, siempre estd
ligada a una técnica positiva de intervencién y transformacién, a una especie
de proyecto normativo. (Foucault, 2001: 57)

En efecto, la norma posee un cardcter inmanente, carece de necesidad y no
puede depender de ella misma; no es exterior a sus formas fenoménicas en que
aparece, que es el lugar donde se expresa como capacidad de regulacion y ajuste,
pero cada una de ellas tampoco constituye la encarnacién perfecta del valor
normativo. Es solamente una preferencia que ha obtenido, en un territorio en
disputa, el privilegio de asumir su papel como ajuste dominante. Lo que vemos
en este sentido es un desplazamiento en la consideracién de la norma como
concepto polémico a la de la norma como concepto propiamente politico,
lo cual se halla en consonancia con la concepcién que tiene sobre la politica
como conflicto, entre lo normal y lo patoldgico, entre lo normal y lo anormal.

El anormal, objeto de preocupacion desde fines del siglo x1x de institucio-
nes, discursos y saberes, deriva de la excepcidn juridico-natural del monstruo,
de los numerosos incorregibles y de la inquietante sexualidad del nifio mas-
turbador. Si bien, sefiala Foucault, esas figuras no van a confundirse, ya que
pertenecen a distintos campos discursivos, convergerdn en la figura del anor-
mal, que serd no solo objeto de saber, sino también de justificacién social y
moral de las tecnologfas de poder enfrentadas a las abominaciones ante la ley
divina y la de los hombres. Ante todo, la medicina y la justicia se estructurardn
con relacién a la presencia de los anormales y a la necesidad de defender a la
sociedad de estos.

En dltima instancia, el principio de normalizacién no trata ni de expiar
una culpa ni de reprimir, sino de referir las conductas del individuo a un con-
junto comparativo, medir capacidades, diferenciar a los individuos, imponer
una medida, trazar la frontera entre lo normal y lo anormal. Por ello la norma,
la normalizacién, comienza a distinguirse del concepto juridico de ley. La ley
se propone diferenciar actos, distingue entre lo permitido y lo prohibido, y tiene
su referencia en los cédigos. La norma funciona de acuerdo con un sistema
binario de gratificacién y sancidn; para ella, castigar es corregir. Mientras la
ley separa y divide, la norma pretende homogeneizar®.

Mientras que la taxonomf{a natural se sitia sobre el eje que va del cardcter a la
categorfa, la tdctica disciplinaria se sittia sobre el eje que une lo singular con lo
multiple. Permite a la vez la caracterizacién del individuo como individuo, y la
ordenacién de una multiplicidad dada. Es la condicién primera para el control
y el uso de un conjunto de elementos distintos: la base para una microfisica de
un poder que se podria llamar celular. (Foucault, 1975a: 153)

9. Y lo hace para individualizar, localizar, clasificar individualidades. Tal es el carcter paradé-
jico del poder normalizador, no tanto borrar las distinciones sino identificar las anomalias,
establecer el seguimiento de las mismas, su correccién, etcétera. En suma, una normaliza-
cién que establece diferenciaciones individualizantes y hace un saber de ello.
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Asi, entre fines del siglo xviir y comienzos del siglo x1x, las disciplinas
«definirdn un cédigo que no serd el de la ley sino el de la normalizacién, y se
referirdn necesariamente a un horizonte tedrico que no serd el del derecho,
sino el campo de las ciencias humanas, y su Jurlsprudenaa serd la de un saber
clinico» (7bid.). La norma corresponde a la aparicién de un biopoder, es decir,
de un poder sobre la vida y de las formas de gubernamentalidad ligadas a él.
En otras palabras, el modelo juridico de la sociedad elaborado entre los siglos
xvII y xviII cede su lugar a un modelo médico en sentido amplio, y se asiste
al nacimiento de una verdadera «medicina social» que se ocupa de campos de
intervencién ampliados mds alld del registro del enfermo y la enfermedad. Se
trata de la introduccién de un aparato de medicalizacién colectiva que mane-
ja las «poblaciones» en virtud del establecimiento de mecanismos de admi-
nistracién médica, de control de la salud, la demografia, la higiene o la ali-
mentacién... Todo ello permite aplicar a la totalidad de la sociedad una
distincién permanente entre lo normal y lo patoldgico e imponer un sistema
de normalizacién de los comportamientos y las existencias, el trabajo y los
afectos.

Asi pues, la racionalidad punitiva es también lo que permite constatar, con
cierto grado de certeza, el hecho de que «la ley funciona (cada vez) mds como
una norma» (Foucault, 1976: 174), entendiendo por esto la transformacién
suscitada en la prdctica judicial en virtud de la invasién de ciertas tecnologias
que no actdan al mismo nivel —ni califican ni reprimen el mismo tipo de
conductas— que la ley soberana.

De todos modos, Mitchell Dean (1994: 154-157) sugiere que esta relacién
entre ley y norma obedece a un desplazamiento «tedrico» mediante la critica
a las concepciones convencionales del poder basadas en el problema de la
soberania del Estado y que le enfrenta a las nociones del Estado concebido
como una mera superestructura por parte del marxismo oficial de la época
(década de los setenta) y hacerse eco de los movimientos antisistema, tanto en
el dmbito de las democracias occidentales como en el de la oposicién al socia-
lismo de Estado (Dean y Villadsen, 2016: 18). Ya incluso en Vigilar y castigar
(1975a), por ejemplo, Foucault insinda que las disciplinas deberfan conside-
rarse infralegislativas o, mejor atin, antagonistas de la ley, en el sentido de que
no se limitan a extender las formas definidas por las leyes en el nivel micro,
sino que socavan los limites de la ley. En la medida en que la ley, el sistema
juridico y el Estado parecen ocupar el mismo plano en estos andlisis iniciales
de Foucault, este ejemplo indica los limites de la nocién de disciplina como
una suerte de infraestructura de la ley y el Estado. Pero en obras posteriores se
desentiende de esta formulacién, y el modo en que describe las relaciones entre
la microfisica disciplinaria y los aspectos macro en el Estado aparece en térmi-
nos de «codificacién» de toda una serie de relaciones de poder que lo hacen
posible, esto es, como un fenémeno de segundo orden, que presupone una
agencia o una institucién que organiza y retine los elementos que funcionardn
como un cddigo. Es asi como el Estado redne, ordena y fija dentro de ese
concierto «estratégico» las microrrelaciones de poder.
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Es una relacién compleja, pues, la que existe entre la ley y la norma, y ni
mucho menos cerrada. Dentro de los trabajos que analizan la relacién entre el
diagrama de poder y la ley en la obra de Foucault, una buena parte de las
discusiones giran alrededor del cardcter prmc1pal o secundario de la ley. La zesis
de la expulsion sostiene que, dado el cardcter represivo y prohibitivo de la ley,
esta quedd relegada a un segundo lugar en un diagrama de poder que funcio-
na en términos eminentemente productivos. A su vez, las distintas zesis de la
inclusidn han subrayado que la ley se inscribe en los dispositivos disciplinarios
y en las tecnologfas gubernamentales.

En este contexto, el trabajo de Ben Golder y Peter Fitzpatrick (2009) es
innovador. Por un lado, porque desarrolla una lectura integral de la obra de
Foucault y, por otro, porque trata de rescatar otro concepto de ley en Foucault,
quien, si bien sefialé que en las sociedades disciplinarias la ley se retiraba, en
otros casos mostrd la existencia de solapamientos de esta con diferentes tecno-
logfas de poder (Golder y Fitzpatrick, 2009: 56-59). No obstante, cabe asumir
que si la ley se mantiene como uno de los rasgos de la modernidad, esto impli-
ca preguntarse qué relacién existe con las formas de poder. Las lecturas oscilan
entre, o bien subordinar la ley a los dispositivos disciplinarios o mostrar que
su lugar en el funcionamiento del poder es secundario; o bien resituar su
papel dentro las tecnologias modernas de poder. En cualquier caso, bajo
ninguna de estas perspectivas se advierte el doble plano que la ley adquiere
en los escritos de Foucault: una ambivalencia entre «una ley subordinada y
una ley superadora [surpassing], entre una ley que es confinada por la emer-
gencia del poder disciplinario y el biopoder, y una ley que es ilimitada y
siempre yendo mds alld de si misma y de aquello que quiere instrumentarla»
(ibid., 39). Ambas dimensiones de la ley, en tanto en cuanto determinada y
receptiva al exterior, no representan una contradiccion, sino que «Foucault estd,
de hecho, afirmando algo enteramente consistente —y muy apropiado— sobre
la ley» (ibid.). En otras palabras, el funcionamiento de la ley no se puede limi-
tar a una mera herramienta del poder soberano ni a un instrumento del poder
disciplinario; es «algo mds», y es esto lo que Golder y Fitzpatrick pretenden
desentrafiar: este movimiento de la ley que es confinada pero también sobre-
pasa a aquello que la quiere confinar, es la Idgica identificable de la ley misma.
Esta necesaria irresolucién es constitutiva de la (des)unidad de la ley de Fou-
caulo (ibid.: 53). Su cardcter fijo y determinado, a la vez que ilimitado, cons-
tituye «dimensiones relacionadas de la misma ley» (767d.). Si bien hay una
dimension de la ley que se relaciona con los mecanismos de poder, hay algo que
la hace abrirse a ser de otro modo, y es esta la «irresolucién que percibimos
como constitutiva de la ley en Foucault [y ello] es, en si mismo, una especie
de resolucién (de ahf irresolucién)» (ibid.: 54). Los autores postulan una
intensa correlacién entre las disciplinas y la ley, a la vez que anuncian un
cardcter vacio de esta dltima. Al mismo tiempo, profundizan en la relacién
entre la ley y las relaciones de poder, pero también entre la ley y las précticas
de resistencia, paradigma en el cual enuncian que la ley constituye el lazo
social de la modernidad.
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En Vigilar y castigar (1975a), Foucault tan solo considera la escisién entre
ley —perteneciente al 4mbito de la economia de poder basada en la sobera-
nfa— y norma —propia de la economia disciplinaria. Solo con posterioridad
distinguird entre a) ley o cédigo, b) norma y reglamentos, y c) regulacién o
segurldad De hecho, esta ausencia de los dispositivos securitarios le otorga a
la cuestién de la medicalizacién indefinida un matiz normalizador, asunto que
cambiard en Seguridad, territorio y poblacién (2006) y Nacimiento de la biopo-
litica (2007a), donde la distincién entre normal y anormal deja de tener la
importancia que tenfa para los dispositivos disciplinarios; y por el contrario se
abandona la estrategia de patologizacién de lo diferente por una estrategia de
administracién de los rangos diferenciales. Se trata de la 16gica de la seguridad
o de la regulacién, y los problemas de la poblacién y el territorio como ejes
articuladores del biopoder.

La insistencia de Foucault en el principio normativo supone la quiebra del
criterio universal de la ley, lo cual no significa su eliminacién, sino su adapta-
cidn a la concurrencia de la singularidad y la multiplicidad. Frente a la idea segtin
la cual la ley escinde limpiamente el dominio de lo legal frente a lo ilegal, la
norma funcionard en el juego permanente que relaciona los ilegalismos con lo
legal. Asi va a ser el dispositivo carcelario: esas posibilidades de visibilidad y
enunciabilidad, esas maquinarias punitivas que revelan el funcionamiento de
las practicas mds alld de lo que se ve 0 se habla. No es que todo sea vdlido para
la norma, pues Foucault busca un efecto de verdad, pero abierto a la contin-
gencia del mundo y el pensamiento, y no a su unidad, pues es consciente de
que no hay una verdad tnica (la ley), sino multiplicidad, y de que esto depen-
de del régimen de verdad y saber. No obstante, cabe buscar aqui la comple-
mentariedad entre la ley y la norma no como elementos antitéticos, sino coad-
yuvantes y en permanente btisqueda de su propia eficacia.

5. Gubernamentalidad: hacia la creacién de un nuevo cuerpo social

La gubernamentalidad, para Foucault, aparece primero como un andlisis del
Estado, no algo que estd mds all4 del Estado!®. Muestra las condiciones de una
experiencia estatal como algo que se enfrenta a un dmbito externo, la sociedad
civil, a la que debe conceder cierta libertad de accién para que el gobierno
funcione, y surge de un diagndstico del presente como un periodo en el que
el Estado, incluso en el ¢jercicio de la propia autoridad que lo define, ha lle-

10. Como sugiere Dean (1994: 245), la gubernamentalidad es una nocién paralela a la de
Michael Mann (1988) sobre el poder infraestructural del Estado, o a la idea de Anthony
Giddens (1985) sobre determinados lugares como «contenedores de poder», y a la concep-
cién de Corrigan y Sayer (1985) sobre el papel del Estado en lo que llaman «regulacién
moral». Al igual que la gubernamentalidad, estas nociones son intentos de interrogar:
primero, la dimensién técnico-administrativa del poder estatal; en segundo lugar, el fun-
cionamiento del poder administrativo en el tiempo y el espacio; y, en tercer lugar, la relacién
entre las preocupaciones macrosocioldgicas de la formacién del Estado y las preocupaciones
microsocioldgicas de la individualidad, la identidad y la subjetividad.
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gado a ser considerado como esencialmente despético, la fuente del mal en el
mundo, y como una fuerza represiva que deforma nuestra subjetividad, tanto
desde el interior como desde el exterior, y limita nuestra potencialidad en el
mundo. Una nocidn, pues, que en gran medida corrige la dispersién analitica
de la microfisica del poder disciplinario y la enfoca en una tecnologfa de poder
estratégica. Asi, en el curso Seguridad, territorio y poblacién (2006) de 1977-78,
Foucault se preguntaba:

Porque, después de todo, esas tecnologias generales de poder que se procurd
reconstituir al margen de la institucién, ;no dependen en definitiva de una
institucion global, una institucién totalizadora que es precisamente el Estado?
«No sucede acaso que, al salir de esas instituciones locales, regionales y puntua-
les que son los hospitales, las prisiones, las familias, nos limitamos a encami-
narnos hacia otra institucién, de modo que solo nos apartarfamos del andlisis
institucional para ser conminados a entrar a otro tipo de andlisis institucional u
otro registro o nivel del andlisis institucional, justamente aquel en que se trata
del Estado? (...) Es muy posible extraer los mecanismos disciplinarios de los
lugares donde se intenta ponerlos en juego, como las prisiones, los talleres, el
ejército. Pero ;no es el Estado el responsable, en dltima instancia, de su puesta
en accién general y local? (Foucault, 2006: 144)

Pero sobre todo lo que nos interesa aqui consiste en cémo la gubernamen-
talidad acabard siendo el concepto clave para expresar estas racionalidades
conformadas!!. Por esta via, la nocién de gubernamentalidad se relaciona con
la de biopolitica como tecnologia de poder, que Foucault define como el acon-
tecimiento decisivo de la modernidad, con procesos implicados de racionali-
zacién, como la estadfstica o los sistemas de informacién. Estas transforma-
ciones implican el surgimiento de una nueva racionalidad de poder que afiadir
a las existentes. Incluso mds adelante comprobard que en efecto no se trata de
una, sino de varias racionalidades politicas incluidas en el problema, también
de manera antagénica. Estos elementos conectan de un modo bastante direc-
to con lo que Foucault analiza en el curso de 1978-1979 Nacimiento de la
biopolitica (2007a) en relacién con el problema de la racionalidad guberna-
mental, las democracias neoliberales y unas formas de poder que ya no serfan
las formas de la sociedad disciplinaria. Sin embargo, también hay elementos
que enlazan este proceso mds bien con aspectos de las sociedades disciplinarias
como la légica de lo normal y lo patolégico que acabamos de revisar.

11. La gubernamentalidad da cuenta de un fenémeno propio y especifico de la sociedad moder-
na: la configuracién de la vida (pero también de la muerte) y cuyo epifenémeno central
estd constituido por la ecuacién entre la animalidad y la politicidad, en el marco mds
general de la propuesta de andlisis de la produccién de la sociedad moderna como correla-
to del mercado. Asi, la gubernamentalidad hace referencia a una relacién muy particular
entre la vida y el gobierno, mediante la cual aquella es modelada por el poder, sometida a
él y, sobre todo, configurada de una cierta manera que impide toda otra posibilidad. Por
tanto, saturacién doble de lo real de este modo de vida no solo por su presencia, sino por
la improbable existencia de otro modo.
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En efecto, las estrategias biopoliticas que podemos identificar por primera
vez, en forma de rudimentos, durante el siglo xv111, y que tienen como prin-
cipal forma la medicina social, ya a comienzos del siglo xrx han modificado
sus formas. En este caso, la medicina social se ve complementada con estrate-
gias de control y regulacién de la vida, cada vez mds sofisticadas y que se
relacionan con la creacién de instituciones, procedimientos, saberes, técnicas
y marcos juridicos que pretenden la optimizacién, el cumplimiento de ciertos
objetivos respecto de la poblacién como objeto de intervencién. La idea de
«seguridad social» resulta interesante en esta direccién: lo que se busca es
generar un sistema de regulacién de la vida de la poblacién, que trata de opti-
mizar dicha vida, es decir, que no se debilite.

Ahora bien, creo que en todo eso hay una serie de cosas que son importantes.
La primera serfa la siguiente: la aparicién de un elemento —iba a decir un
personaje— nuevo, que en el fondo no conocen ni la teorfa del derecho ni la
préctica disciplinaria. La teorfa del derecho, en el fondo, no conocia més que
al individuo y la sociedad: el individuo contratante y el cuerpo social que se
habia constituido en virtud del contrato voluntario o implicito de los indivi-
duos. Las disciplinas, por su parte, tenfan relacién prdctica con el individuo
y su cuerpo. La nueva tecnologfa de poder no tiene que vérselas exactamente
con la sociedad (o, en fin, con el cuerpo social tal como lo definen los juris-
tas); tampoco con el individuo/cuerpo. Se trata de un nuevo cuerpo: cuerpo
multiple, cuerpo de muchas cabezas, si no infinito, al menos necesariamente
innumerable. Es la idea de poblacién. La biopolitica tiene que ver con la
poblacidn, y ésta como problema politico, como problema a la vez cientifico
y politico, como problema bioldgico y problema de poder, creo que aparece
en ese momento. (Foucault, 2000: 222)

Este «nuevo cuerpo» se transformard en el problema politico central. Si
bien la metdfora del cuerpo social es antigua, encuentra un renovado frescor
en las teorfas politicas del siglo xvir'2. Como vefamos, el «cuerpo individual»,
como fuerza de trabajo o fuerza bélica, ha sido objeto también de las estrategias
del poder, pero la aparicién de este tercer cuerpo es la que resultard decisiva
para la biopolitica, sobre todo por esa nocién de lo miltiple o de la multipli-
cidad que expresa la formulacién de Foucault. Si bien el cuerpo politico cris-
talizado en la metdfora organicista tiende a presentar una idea de unidad y
cohesidn social, de identidad, entonces la sociedad se concibe como un todo
organizado en torno a ciertos objetivos, un organismo que funciona en con-

12. Esposito (2006: 17) ha mostrado que esa frescura estd todavia vigente durante el siglo xx.
Si bien para Foucault el poder de normalizacién desea actualizar el ejercicio soberano que
permitfa dar muerte, debe hacerlo a través del racismo, que es la precondicién para que el
Estado se transforme en un agente de muerte; en cambio Esposito entiende que Foucault
se mostré impreciso a la hora de conceptualizar las relaciones entre modernidad, biopoli-
tica y totalitarismo, y las rupturas y continuidades entre el poder de soberanfa y la biopo-
litica. Su apuesta tedrica es mostrar que estas incertidumbres pueden resolverse si se emplea
el paradigma de la inmunizacién, que permite mostrar el cardcter exclusivamente moderno
de la biopolitica.
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junto. Pero la multiplicidad del cuerpo social expresado en la idea de poblacién
constituye justamente el inverso de la metdfora organicista cldsica o funciona-
lista; pues la poblacién como cuerpo miltiple expresa la diversidad de intere-
ses sociales y conflictos que constituyen la sociedad como conjunto. Cuando
se afirma, entonces, que el centro de las estrategias biopoliticas lo constituye
la poblacién, se esclarece el componente de «<normalizacién» que tales estrate-
gias tienen sobre la vida de los sujetos.

No es una mera cuestién de vocabulario, sino que hay que prestar atencién
a un aspecto que suele tratarse secundariamente en los andlisis sobre la biopo-
litica: las formas de racionalizacién del control de los sujetos se vuelven cien-
tificas. No solo desde la perspectiva de la medicalizacién, asunto que estd claro,
sino del saber cientifico en general en su relacién con la planificacién social de
la vida biolégica en su conjunto.

Esta tecnologfa de poder, esta biopolitica, va a introducir mecanismos que
tienen una serie de funciones muy diferentes de las correspondientes a los
mecanismos disciplinarios. En los mecanismos introducidos por la politica,
el interés estard en principio, desde luego, en las previsiones, las estimaciones
estadisticas, las mediciones globales; se tratard, igualmente, no de modificar
tal o cual fendmeno en particular, no a tal o cual individuo en tanto que lo
es, sino, en esencia, de intervenir en el nivel de las determinaciones de esos
fenémenos generales, esos fendmenos en lo que tienen de global. (Foucauls,
2000: 223)

Estos fenémenos globales son los que diferencian fundamentalmente las
estructuras de poder, pues ya no interesard el disciplinamiento de los individuos
en cuanto tal, sino determinar de forma general la vida de estos. El poder de
hacer vivir se plasma en este tipo de mecanismos reguladores de la mortalidad o
de la asistencia social. La vieja metdfora segtin la cual los problemas sociales
podian ser entendidos como enfermedades gira sobre su ¢je, y es ahora la enfer-
medad la que se vuelve un asunto publico, asunto nosopolitico. Pero la enferme-
dad es solo una cuestién entre otras, lo que realmente interesa es la vida misma
en su desarrollo. Es decir, la metdfora organicista se convierte en algo mds:
aquella vieja idea segtin la cual el Estado, o la sociedad, es semejante a un
cuerpo se profundiza y corresponde a un «organicismo social», que serfa —y
en esto seguimos a Esposito— una reelaboracién de la metdfora politica del
cuerpo. La semejanza ya no es solo analdgica, el Estado o la sociedad confor-
man definitivamente un cuerpo en cuanto a sus funciones y necesidades, de
modo que la funcionalidad politica serfa la de un organismo.

6. La evolucién de los sistemas punitivos y su cardcter estratégico

Otro aspecto fundamental que recoge la nocién de racionalidad punitiva es la
posibilidad de observar criticamente la evolucién de los sistemas punitivos
como un proceso relativamente 1ndependente del despliegue especifico del
fenémeno criminal. Se delinea asi la posibilidad de un andlisis histérico social
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de dichos sistemas capaz de desvelar el cardcter ideoldgico de las legitimaciones
que de vez en cuando se invocan desde una perspectiva institucional para
imponer nuevos sistemas represivos del conflicto social y nuevos mecanismos
de preservacién de la hegemonia.

Como ya venfamos subrayando, las relaciones entre racionalidades y tec-
nologfas, programas e instituciones son mucho mds complejas que una simple
aplicacién o transferencia. La diferencia entre los objetivos previstos de un
programa y sus efectos reales no se cifie a la relacién entre la pureza del pro-
grama y la impureza de la realidad, sino a las diferentes realidades y estrategias
heterogéneas. La critica que Foucault planteaba al abuso del concepto de ideo-
logfa, como una planificacién interesada y con aparente capacidad ilimitada
de previsién, desemboca en su concepcién de la historia no como el logro de
un plan, sino lo que se encuentra «entre» esos niveles. Asi, ve las racionalidades
como parte de una realidad que se caracteriza por el permanente «fracaso» de
los programas!3. Al reconstruir esta «dimensién estratégica» también se deben
tener en cuenta los conflictos y resistencias que se oponen a las tecnologfas y
racionalidades de gobierno. Las luchas y los enfrentamientos no solo tienen
lugar en un intervalo entre los programas y su realizacidn, tampoco se limitan
a permanecer como una suerte de «energfa negativa» o capacidad obstructiva.
En lugar de «distorsionar» el programa «original», en realidad siempre forman
parte de los propios programas y contribuyen activamente a formular «com-
promisos», «fisuras» e «incoherencias» dentro de ellos y, por tanto, a ayudar a
su adaptacién.

Este marco sigue dejando abierta la cuestién de cémo a partir de la dispu-
ta y de la relacién compleja entre lo micro de las tecnologfas y lo macro de la
l6gica gubernamental se forman estas facultades mds generales. En esta codi-
ficacién de las relaciones locales de poder es donde se hace posible introducir
un término foucaultiano clave para el andlisis de las racionalidades ya mencio-
nado: la estrategia. La estrategia es la condicidn del ensamblaje de las diversas
relaciones de poder en un cédigo que permite captar la inteligibilidad de
formas especificas y diversas de racionalidad, sus condiciones de surgimiento
y existencia, y sus consecuencias para los atributos subjetivos, el comporta-
miento corporal y las formas éticas de vida adecuadas a las relaciones sociales
particulares. Foucault utiliza el término estrategia de dos maneras: en primer
lugar, para describir cémo la interconexién de los poderes multiples, hetero-
morfos y dispersos llega a delinear las condiciones generales de dominacién
organizadas en una forma estratégica mds o menos coherente y unitaria; en
segundo lugar, para describir la accién global sobre estos poderes por cuanto
busca dirigirlos hacia un objetivo unificado, o incluso global. Juntando estos

13. Un ejemplo que el propio Foucault proporciond en Vigilar y castigar (1975a) es el fracaso
del sistema penitenciario, que produjo la delincuencia como un efecto no deseado. En su
genealogfa de la prisidn, hace caso omiso de las nociones de planificacién intencional,
tampoco enmarca el problema en términos de funcionalidad o adecuacién, mds bien la
institucionalizacién de la prision en el siglo x1x produjo la delincuencia como un efecto no
planificado pero que acaba siendo adoptado.
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usos se puede decir que las estrategias surgen a la vez de los micropoderes y se
hacen disponibles a partir de ellos, pero, una vez constituidos, estos son a su
vez capaces de actuar sobre las multiples relaciones para conformarlas en una
«cadena o sistemanr. Por tanto, a partir de tales estrategias se da forma al «dise-
fio general» del Estado en el émbito penitenciario sobre el que pueden operar
«las hegemonfas sociales», es decir, la estructura de clases.

Semejante nocidn de estrategia, nos recuerda Dean (1994: 158 y ss.),
podria considerarse un ejemplo de una de las proposiciones centrales de Fou-
cault en relacién con el poder: que este es a la vez intencional y no subjetivo,
es decir, que, si bien tales estrategias globales son irreductibles a los deseos,
intereses o voluntades de un grupo social o un individuo en particular, sin
embargo, se articulan en torno a un nivel minimo de racionalidad y cdlculo.
Este descubrimiento, y la afirmacién de que esta racionalidad politica tiene
formas histéricas definidas que estdn abiertas a la investigacién histérica, conec-
ta el pensamiento anterior de Foucault sobre el poder con su pensamiento pos-
terior sobre el gobierno. También lo distingue de la sociologfa histérica del
Estado que solo puede concebir la racionalidad del Estado en términos de los
intereses de las clases y otras fuerzas o imputada por el analista a una forma de
Estado especifica. El problema de la estrategia nos lleva, pues, a la cuestién de la
racionalidad y al problema general de la «voluntad de saber», o de las relacio-
nes de «poder-saber». La nocién de estrategia presupone que la accién politica
de las distintas agencias se basa en algtin grado de cdlculo, y esta racionalidad
estratégica utiliza, pero no adopta, la forma de programas de gobierno y de
accién explicitos, calculados y racionales. En otras palabras, la estrategia es
racional en términos minimos y no mdximos. Como argumenta perspicaz-
mente Colin Gordon:

la estrategia define la forma minima de racionalidad del ejercicio del poder
en general, que consiste en el conjunto mévil de operaciones por las que una
multiplicidad de elementos heterogéneos (fuerzas, recursos, las caracteristicas
de un terreno, la disposicién y relacién de los objetos en el espacio-tiempo)
son investidos de una funcionalidad particular relativa a un conjunto dindmico

y variable de objetivos. (Gordon, 1980: 251)

En suma, la estrategia es el ensamblaje cinico, implicito y promiscuo de
elementos heterogéneos. Una parte de los recursos de que dispone la estrategia
son estos programas punitivos, los intentos planificados de hacer que lo real sea
susceptible de ser gobernado y administrado, de hacerlo gobernable y adminis-
trable. La estrategia también presupone conjuntos de técnicas, inventos, medios
materiales e intelectuales de gobierno, que podrian denominarse genéricamen-
te tecnologfas de poder y de gobierno. Sin embargo, la estrategia nunca es
idéntica ni a la racionalidad politica explicita del programa ni a las tecnologfas,
técnicas y pricticas gubernamentales de las que depende dicha racionalidad.

La transicién estratégica de una penalidad teatral, sangrienta y dirigida al
cuerpo del recluso revela el distinto cardcter a partir de la hegemonia del modo
de produccién capitalista y del nuevo reconocimiento social del ser humano:
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el cardcter de fuerza de trabajo utilizable en la valorizacién del capital. La
nocién misma de racionalidad punitiva trata de integrar elementos diversos
mds alld de lo atribuible a la mera dindmica econdémica, tal y como en cierto
modo hizo el trabajo cldsico de Rusche y Kirchheimer (1939). En otras pala-
bras, se estudian procesos culturales mds amplios y no menos influyentes que
afiadir a la dimensién econémica para tratar de explicar cémo y por qué la
reclusién se ha sedimentado histéricamente en cuanto que prdctica hegemd-
nica de la penalidad.

Explicdbamos antes cémo la racionalidad disciplinaria correspondia a un
periodo histérico en el que la fuerza de trabajo transformada en #rabajo asala-
riado debfa insertarse en la organizacién productiva bajo el sintoma de la
escasez de la fuerza de trabajo. Se trata de un momento politico en que las
intervenciones se realizan sobre lo social: politicas asistencialistas, sanitarias,
educativas, y en el cual la redistribucién y lucha contra la pobreza serdn los
principios rectores. Se consideran la criminalidad y en general la desviacién
como el resultado de una falta social y personal (deprivacidén relativa) que
escapa a las responsabilidades exclusivamente individuales, y corresponde mds
bien a la colectividad alcanzar soluciones por medio del Estado y sus institu-
ciones, asi como mediante saberes expertos no solo propios del asistencialismo
social, sino también médicos, psicolégicos y psiquidtricos.

El tratamiento adecuado de los delincuentes requerfa medidas correctivas indi-
vidualizadas, adaptadas cuidadosamente al caso especifico o al problema parti-
cular, y no una tarifa penal uniforme aplicada mecdnicamente. Se necesitaban
conocimientos expertos, investigacién cientifica e instrumentos de intervencién
flexibles, as{ como también una disposicién a regular aspectos de la vida que
el liberalismo cldsico habfa considerado que debian estar fuera del alcance del
gobierno. El sistema normativo del derecho tenfa que ceder frente al sistema
normalizador de la ciencia; el castigo tenia que ser reemplazado por el trata-
miento. (Garland, 2001: 90)

Esa estrategia de regulacién fordista comenzé a colapsar en Occidente a lo
largo de la década de 1980, pues la nueva fuerza de trabajo fragmentada, dise-
minada y globalizada ha perdido mucho de su poder sobre las condiciones de
trabajo: la «flexibilidad» tantas veces aducida no es en realidad sino un sinénimo
de la pérdida del poder de contratacién. La desregulacion de los mercados, la
deslocalizacién y la introduccién masiva de nuevas tecnologfas en el sistema
productivo acabé por fragmentar y segmentar el trabajo (Fumagalli, 1997).
Como consecuencia, una gran parte de la clase trabajadora ha sido expulsada de
los sectores productivos reestructurados, para sumarse as a las crecientes masas
de «desocupados», subocupados, trabajadores a tiempo parcial y trabajadores
flexibilizados. Una fuerza de trabajo, pues, flexible, mévil y permanentemente
en el limite entre inclusién y exclusidn, trabajo y no trabajo, economia formal
e informal, actividades legales e ilegales. A su paso surgird toda una suerte de
nuevas tecnologfas de control y nuevas racionalidades de gobierno anunciadas
por la transicién desde un régimen de la escasez hacia un régimen excedentario.
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El acceso al salario, a la ciudadania y a la integracién estd conectado a un requi-
sito que estd desapareciendo del horizonte. La vieja dicotomia en la que los
pobres, los marginados y los excluidos eran a la vez «amenazas» y «recursos» para
el desarrollo capitalista adopta un tono distinto, ya que cualquier «recurso» puede
convertirse ficilmente en una «amenaza» para la estabilidad de todo el sistema
(Adamson, 1984), lo que anuncia una crisis de la utopia disciplinaria.

Si el régimen de escasez puede ser definido como el universo en el que opera
el «poder-saber», Giorgi (2002: 119-121) describe al régimen excedentario pos-
fordista como el dmbito de emergencia de un poder caracterizado por su con-
dicién de no-saber: 1a fuerza de trabajo flexibilizada y en el limite entre la inclu-
sién y la exclusién no se abre al conocimiento de los mecanismos de control y
poder. Esta dificultad para distinguir entre «<amenazas» y «recursos», clases «peli-
grosas» y «trabajadoras», «basura social» y «peligro social» (Box y Hale, 1986)
obliga a las instituciones de control social a categorizar a sectores enteros de la
fuerza de trabajo como «grupos de riesgo», y a implementar estrategias conse-
cuentes de reclusién, incapacitacién y vigilancia masivas. Son estrategias basadas
en el riesgo, inspiradas en la seguridad e impulsadas en la probabilidad, que tienen
por objetivo reducir la complejidad social. De ahi el surgimiento de las tecnolo-
gias de control basadas en tres précticas especificas: vigilancia generalizada, acce-
so selectivo y reclusion masiva. No siempre estas prdcticas implican la creacién de
nuevas instituciones de control; de hecho, el orden pospanéptico estd a menudo
caracterizado por la persistencia de las viejas instituciones (y especialmente la
«institucién pandptica» por excelencia: la prisién), cuya racionalidad, sin embar-
go, parece estar experimentando un proceso de transformacién.

De esta manera, «comprender menos y castigar mds» se convirtié en el
nuevo sentido comun. Ya no tenfa ninguna relevancia atribuir a las condicio-
nes y contextos sociales las causas de las conductas desviadas. La «incapacita-
cién selectiva» representaba un paso importante hacia la nueva racionalidad
penal de exclusién, cuyos efectos son mds visibles en nuestros tiempos (Gre-
enwood, 1982). De hecho, hablar de «incapacitacién selectiva» implica, por
un lado, teorizar explicitamente el abandono de cualquier ideal de rehabilita-
cién y, por otro, ver el castigo Gnicamente como un instrumento para la sepa-
racién fisica de la masa real o potencial de desviados de su contexto social mds
amplio. Lo que aqui resulta de interés es la I6gica que subyace a esta perspec-
tiva: la idea de que es posible seleccionar algunas categorias de personas que,
siendo iguales en todo lo demds, debieran ser castigadas mds severamente que
otras debido a que presentan una serie de indicadores de propensién perma-
nente al delito y que por ello se considera que no pueden ser reintegradas en
la comunidad.

Interesa también concebir la correlacién entre dichas técnicas punitivas y
las formas de gubernamentalidad neoliberal que no solo se caracterizan por la
intervencidn directa mediante aparatos estatales habilitados y especializados,
sino que también desarrollan técnicas indirectas para dirigir y controlar a los
individuos. La estrategia de responsabilizar a los sujetos individuales (y tam-
bién a los colectivos, como las familias, las asociaciones, etcétera) supone tras-
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ladar la responsabilidad de los riesgos sociales como la enfermedad, el desem-
pleo, la pobreza, etcétera, y de la vida en sociedad, al dmbito del que es
responsable el individuo y transformarlo en un problema de «autocuidado».
Una caracteristica fundamental de la racionalidad neoliberal es la congruencia
que trata de lograr entre un individuo responsable y moral y un individuo
econémico-racional. Aspira a construir sujetos responsables cuya calidad moral
se basa en el hecho de que evaltdan racionalmente los costos y beneficios de un
determinado acto frente a otros actos alternativos. Dado que la eleccién de las
opciones de accién es —o as lo tendrifa la nocién neoliberal de racionalidad—
la expresién del libre albedrio sobre la base de una decisién autodeterminada,
las consecuencias de la accién son soportadas por el sujeto, que también es el
tinico responsable de ellas.

7. Conclusién

Hemos partido de una de las mdximas de Foucault que posee una profunda
raigambre nietzschiana (la fibula del conocimiento donde este se revela como
ficcidn): una renuncia al «conocimiento» en sentido tradicional, asi como el
abandono de las posibilidades de la hermenéutica evitando el descubrimiento
de «la verdad» dnica; es decir, una teoria de la perspectiva que es un sucedd-
neo de las teorfas tradicionales, y que las supera en su critica. No se trata de
rastrear las condiciones de racionalidad que posibilitan las pricticas punitivas,
sino de acudir a ellas mismas, a su «capilaridad», para desenmascarar las expli-
caciones racionales (juridicas o cientificas) que aparecen en sus manifestaciones.

Asf constatamos no solo que la evolucién de los sistemas punitivos resulta
un proceso relativamente independente del despliegue especifico del fenéme-
no criminal, sino que las relaciones entre racionalidades y tecnologfas, progra-
mas e instituciones penales son mucho mds complejas que una simple aplica-
cién o transferencia. De esta forma, por ejemplo, se constata que disciplina y
gubernamentalidad estdn estrechamente relacionadas. Ambas establecen racio-
nalidades del castigo, y se sirven de técnicas, instituciones y saberes para su
aplicacién, sin que sea posible evaluar en qué medida una es m4s racional (o
humanitaria) que otra. La primera es una tecnologia para el gobierno del
cuerpo, mientras que la segunda es una ciencia para el gobierno de una pobla—
cién en su propio territorio. Ambas racionalidades se basan en un szber econé-
mico destinado a aumentar la productividad social: las pricticas dlsaphnarlas
producen individuos que conformardn poblaciones productivas. Ademds, estin
unidas por una raigambre estratégica que ha permitido ensamblar las diversas
relaciones de poder en un cédigo que conecta lo micro y lo macro, las técnicas
y el gobierno. Se parecen no solo porque responden de manera similar a pro-
blemas sociales paralelos, sino porque comparten el objetivo de transformar
los cuerpos y organizarlos de manera productiva. Asi, cuando aborda el fené-
meno del panéptico, Foucault aclara la conexién entre la organizacién capita-
lista del trabajo y la distribucién disciplinaria de los cuerpos, y revela la exis-
tencia de una légica unitaria detrds de los diversos aparatos de la sociedad
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disciplinaria. Por su parte, la biopolitica es inmanente a la sociedad y crea
relaciones y formas sociales a través de las formas colaborativas laborales (Vila,
2014: 82-83). Pero sobre todo produce y garantiza la seguridad de la sociedad,
lo que incide en las nociones de riesgo y peligrosidad, que son conceptos que
se van perfilando en los dispositivos disciplinarios.
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Resumen

Este trabajo analiza el hilo conductor que va de Pierre Hadot a Francois Jullien pasando
por Michel Foucault, y que se sostiene en el papel de la filosoffa como transformador de
si para alcanzar una vida verdadera. Hadot y Foucault buscan referentes en las escuelas
antiguas grecorromanas, mientras Francois Jullien lo hace en la sabidurfa tradicional
china. Pero es en todos los casos una busqueda del pasado para volver al presente y asi
actualizar este didlogo con los antiguos. Pierre Hadot hablard de la filosoffa como ejercicio
espiritual, Michel Foucault como del cuidado de si y Francois Jullien como del aprendi-
zaje del vivir existiendo. La continuidad estd en esta voluntad de hacer de la filosofia un
instrumento para construirse como sujeto ético, cuyo resultado es otro modo de vida,
una vida verdadera.
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Abstract. Constructing oneself as an ethical subject for a true life: The proposals of Pierre
Hadot, Michel Foucault and Francois Jullien

This work analyses the line of thought that stretches from Pierre Haddot to Francois
Jullien, by way of Michel Foucault; one that sees the role of philosophy as a transformer
of the self to achieve a true life. Hadot and Foucault look for examples in ancient Gre-
co-Roman schools, while Frangois Jullien looks for them in traditional Chinese wisdom.
But in all cases it is a search of the past to return to the present and thus to update this
dialogue with the old. Pierre Hadot talks of philosophy as a spiritual exercise, Michel
Foucault as care of the self and Francois Jullien as an apprenticeship of life being lived.
Continuity lies in this will to make philosophy an instrument to construct oneself as an
ethical subject, the result of which is another way of life, a true life.

Keywords: ethical subject; transformation of the self; Pierre Hadot; Michel Foucaulg;
Francois Jullien; true life

ISSN 0211-402X (paper), ISSN 2014-881X (digital) https://doi.org/10.5565/rev/enrahonar.1372



160 Enrahonar 67, 2021 Luis Roca Jusmet

Sumario
1. Introduccién 4. Frangois Jullien: vivir existiendo
2. Pierre Hadot: la filosoffa 5. Construir un sujeto ético para «una
como forma de vida vida verdadera»

3. Michel Foucault: el cuidado de si ~ Referencias bibliogréficas
para otra vida

La verdadera vida estd ausente.

(Arthur Rimbaud)

1. Introduccién

Gilles Deleuze plantea una propuesta ética radical contra lo que llama «la
obligacién moral» (Deleuze, 2009: 27-41), entendida como un cédigo nor-
mativo basado en la obediencia y en las pasiones tristes. Un producto envene-
nado resultado de la ignorancia y de la impotencia, del odio hacia nosotros
mismos (la culpa) o hacia el otro, al que vemos como causante de nuestra
tristeza. El esclavo, el tirano y el sacerdote son, nos dice Deleuze, las figuras
que ejemplifican esta trinidad moralista. La ética, por el contrario, es la expre-
sién de la potencia vital, de los seres humanos libres que se mueven por alegria
y por amor. Desde este punto de partida spinoziano, actualizado por Deleuze,
Pierre Hadot, Michel Foucault y Francois Jullien, formulan, a través de sus
nociones respectivas de «ejercicio espiritual, «cuidado de si» y «vivir existien-
do», tres propuestas éticas de transformacién de si para autoconstituirse como
sujeto ético y llevar una vida verdadera.

Pierre Hadot y Michel Foucault pertenecen a la misma generacién de
Deleuze, la nacida en la Francia de los afos veinte, pero en lugar de buscar
referentes en Spinoza lo hacen en la Antigiiedad grecorromana. Francois
Jullien, en cambio, nace en los afios cincuenta. Estd, por tanto, separado gene-
racionalmente de los anteriores y busca sus referentes en la sabiduria china.

Pierre Hadot (1922-2010), como nos explica en el libro entrevista La filo-
sofia como forma de vida (Hadot, 2009: 23-79) y en el articulo «Mis libros y
mis estudios» (Hadot, 2006: 305-315), va perfilando progresivamente esta
idea de filosofia como un ejercicio espiritual. Desde sus primeras lecturas y
traducciones de la filosofia antigua, ya vislumbra que la filosofia tiene origi-
nariamente una funcién terapéutica, la de curar el alma, y que cada escuela
propone, como remedio, una determinada forma de vida. La filosofia antigua
no pretende construir un discurso sino una prictica, y los textos filoséficos
son prescriptivos en la medida en que nos ensefian a vivir, que es su finalidad.
Es una operacién casi alquimica, valga la metdfora, porque opera como una
conversién que nos transforma radicalmente. Se aprende a mirar el mundo tal
como es, a pensarlo adecuadamente y a seguir una conducta justa. En todos
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los escritos de Pierre Hadot se va perfilando esta idea fundamental que gufa
sus lecturas, sus escritos y, sobre todo, su vida. Se trata de acceder a verdades
que nos llevan a la superacién del yo para abrirnos a una perspectiva Univer-
sal, que es, a la vez, Humana y Césmica. Algunos modernos como Montaigne,
Goethe!, Thoureau o Wittgenstein mantienen esta idea de la filosoffa como
forma de vida.

Michel Foucault (1926-1984) mostraba una trayectoria biografica y filo-
s6fica totalmente paralela a la de Hadot y todo hacfa pensar que nunca coin-
cidirfa con él, pero en los dltimos afios dio un giro 1mportante a sus investi-
gaciones que le llevaron a un encuentro con Hadot?. Hasta entonces el
sujeto era, para Foucault, una forma de sujecién. El efecto de la trama de los
campos de saber y las relaciones de poder en que estaba inserto. Pero, a partir
de los afios ochenta, empieza a plantearse la posibilidad de entender el sujeto
desde otra dptica, la de la autoconstitucidn ética como préctica de la libertad.
Todo ello le hace dar un giro inesperado en la orientacién de sus cursos en el
College de France y en la orientacién de los volimenes segundo y tercero de
su historia de la sexualidad, que quedan reorientados hacia un marco histé-
rico diferente, el de las escuelas alejandrinas y romanas y la manera como estas
abordan el arte de vivir (Foucault, 1987a, 1987b). Serd en el curso de los
primeros meses de 1982, La hermenéutica del sujeto, donde Foucault elabora
su nueva concepcidn de la subjetivacién como un posible camino de libertad
donde es posible crear una estética de la existencia propia y singular (Fou-
cault, 2005). Es aqui donde Foucault explicita la influencia que tuvo Pierre
Hadot con su nocién de la filosofia como ejercicio espiritual a partir de su
lectura de los antiguos.

Francois Jullien (1951), por su parte, quiere cuestionar la filosoffa de mane-
ra radical, para evidenciar y poder pensar lo mds familiar, aquello de lo que no
podemos distanciarnos porque estd demasiado cerca. Esta idea le vincula a
Foucault®. El proyecto solo es posible desde afuera de nuestra tradicién y esto
le lleva a China como concrecién de nuestra alteridad. Consigue una beca en
este pals y empieza a estudiar la lengua y el pensamiento chinos. Pero el plan-
teamiento de Jullien no es el de un sindlogo, es el de un filésofo. Se trata de
salir de nuestra filosofia, es decir, de la tradicién que arranca en Grecia y
continda en Europa, para retornar a ella a partir de lo que no ha pensado. Para
hacerlo debe iniciar una especie de exilio intelectual desde una estrategia obli-
cua, un movimiento de ida y vuelta circular. En China no hay ni bisqueda de
la verdad ni interrogantes ontolégicos, hay otro camino de pensamiento. Esta
sabidurfa tradicional china permite a Jullien preguntarse por nuestra forma de

1. Uno de los tltimos libros de Pierre Hadot, casi un testamento vital, es el extraordinario
escrito No te olvides de vivir: Goethe y la tradicién de los ejercicios espirituales (Hadot, 2010).

2. Para un andlisis detallado y con todos los matices de las relaciones entre Pierre Hadot y
Michel Foucault es importante leer el libro de Luis Roca Jusmet Ejercicios espirituales para
materialistas: El didlogo (im)posible entre Pierre Hadot y Michel Foucault (Roca Jusmet,
2017).

3. Frangois Jullien cita a Foucault como referencia en diversas ocasiones.
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vida, y a partir de este didlogo elabora una propuesta de otro modo de estar
en el mundo, lo que llama «vivir existiendo» (Jullien, 2018). China le mostra-
14 lo «impensado» de nuestra filosofia. De este didlogo aprenderd su manera
de buscar una vida verdadera.

2. Pierre Hadot: la filosoffa como forma de vida

La filosoffa es, para Pierre Hadot, un conjunto de pricticas que ¢l llama «ejer-
cicios espirituales»: aprender a vivir, aprender a dialogar, aprender a morir y
aprender a leer (Hadot, 2006). Aprender a vivir supone, de entrada, un traba-
jo sobre la atencién, que es fundamental porque es el que nos hace mantener
la actitud adecuada frente a cada situacién vital, delante de cada problema
concreto. Implica un estado de serenidad, una tranquilidad de 4nimo que se
combina con una actitud de alerta que nos permite estar siempre a la altura
de las circunstancias. Supone, como defendia el estoicismo, saber diferenciar
en cada momento lo que depende de nosotros y lo que no, que hemos de
aceptar siempre. De lo que depende de nosotros hemos de seleccionar lo que
es importante, que es lo que nos interpela a emprender una accién justa. Pero
para cumplir con nuestro deber necesitamos tener siempre actualizados los
principios éticos, lo que implica otro ejercicio complementario, que es el de la
memorizacién comprensiva, ya que necesitamos tener presentes las reglas bési-
cas de conducta. Esto es posible porque llevamos a cabo una tercera prictica,
muy 1mportante, que es la meditacién permanente sobre nuestros principios y
su interiorizacién en nuestra vida cotidiana®. Todo esto nos permite crear un
margen de libertad con respecto a nuestro entorno, porque ser libre significa
crear este espacio interno asumiendo los propios limites, aceptando lo imposi-
ble, sin vivirlo nunca como impotencia. Esto es lo que define la actitud y la
posicién de los hombres libres, la de los que han elegido no ser esclavos ni de
los otros ni de sf mismos, es decir, de los automatismos de las propias pasiones.
Se parte de la aceptacién racional de la Unidad de todas las cosas, marcadas por
un Logos ordenador que les da un sentido y en el que el filésofo aspira dnica-
mente a la perfeccién moral. Estd la formulacién de lo que él llama «la triple
disciplina del deseo, del juicio y de la accién». El alma es quien recibe las
imdgenes, a partir de las cuales forma un juicio desde el cual se genera un
deseo. La fisica nos disciplina el deseo porque nos ensefia a contemplar cada
proceso desde la globalidad y desde el encadenamiento necesario de todas las
cosas, nos hace entender que las cosas son lo que son y no pueden ni deben
ser de otra manera. La consecuencia de lo anterior es el absurdo de «querer lo
que no tenemos y nos gusta» y «no querer lo que tenemos y nos disgusta».
También que lo que estd al margen de lo bueno y lo malo, el resto de las cosas
del mundo, debemos vivirlo con total indiferencia. Si entendemos todo esto,
el deseo aparecerd inicamente como deseo del Bien, y la aversion, como recha-

4. Un libro extraordinario de Pierre Hadot donde profundiza sobre el tema es La ciudadela
interior, dedicado a Marco Aurelio (Hadot, 2013).
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zo del Mal. La disciplina del juicio, la légica, es el razonamiento que hacemos
a partir de la contemplacién que nos proporciona la Fisica: es el juicio objeti-
vo, la capacidad de ver las cosas tal como son, sin distorsionarlas por las pasio-
nes. Finalmente tenemos la disciplina de la accién a través de la Etica, es decir,
intentar, con todos nuestros recursos, invertir el obstdculo y transformarlo en
la oportunidad para una buena accién. Lo que importa es el mantenimiento
de los principios, para lo cual es necesario todo un trabajo interior, que con
firme autodisciplina nos conduce al dominio de las pasiones y a una actitud
serena. Es la paradoja entre necesidad y libertad, la que muestra que, aunque
todo estd determinado, nuestra libertad forma parte de este proceso. Hadot,
que se sabe moderno aunque admire a los antiguos, no quiere cerrarse a una
escuela, quiere recoger lo mejor de cada una. Aunque se inspira en el estoicis-
mo, también aprende del epicureismo, que tiene la virtud de afiadir a la opcién
estoica del deber su idea de gozo, de alegria. Pero, sobre todo, la irradiacién
de la figura de Sécrates como el modelo ejemplar del filésofo que no escribe
nada y que transmite su filosoffa a través de su propia vida y de su propia
muerte®. El primer filésofo moderno que impacta a Hadot es Montaigne,
cuyos escritos tienen plenamente este aspecto prictico de la filosoffa como arte
de vida que se resume en una anécdota plenamente significativa. Cuando un
amigo le comenta a Montaigne en una carta que no tiene nada que contarle
porque no le ha pasado nada especial, la respuesta de Montaigne es genial:
«;Cémo? ;No has vivido? Esta no es solo la fundamental, sino la mds ilustre
de las ocupaciones». En €l destaca la importancia de centrarse en el presente, de
vivirlo plenamente. Este es otro ejercicio fundamental para Hadot, el de vivir
siempre en el presente, no en la nostalgia del pasado ni en la esperanza del
futuro. Los antiguos, por supuesto, lo conocfan muy bien y se expresaban de
manera contundente en el carpe diem de Horacio. Una cuestién fundamental
es huir de la fantasfa, cuya funcién es negativa porque nos evade del presente
hacia mundos imaginarios. Aprender a morir, que es como definfa Platén la
filosofia, es otro ¢jercicio espiritual fundamental para Pierre Hadot. Hay que
ser fiel al Logos, lo cual quiere decir que hemos de ser capaces de correr el
riesgo de perder la vida (como le pasé a Sécrates) por la virtud. Pero también
quiere decir que hemos de ser conscientes de la finitud de la vida y aprove-
charla. La lectura es, asimismo, para Hadot, un ejercicio espiritual fundamen-
tal, que consiste en saber detenernos, liberarnos de nuestras preocupaciones y
replegarnos sobre nosotros mismos, dejando que los textos nos hablen median-
te una inmersién en ellos para llegar a un estado de apertura al otro®. Leer es
situarse en un dificil estado que oscila entre la no sabiduria y la sabidurfa,
entendiendo cudl es la intencién del que escribe, y a partir de aqui podemos
sopesar y valorar lo que dice. Antes de criticar hay que escuchar, esto lo enten-

5. En estalinea es interesante profundizar en el tema con la lectura de E/ arte de vivir: Reflexio-
nes socrdticas de Platén a Foucault (Nehamas, 2005).

6. Un excelente ensayo sobre el papel de la lectura en Pierre Hadot lo hace Antoni Bosch-
Veciana con su libro E/ moviment lector de Pierre Hadot (Bosch-Veciana, 2013).
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dian muy bien los antiguos. La lectura nos lleva entonces a otro ejercicio
espiritual que es el dialogar, que empieza siempre por saber escuchar al otro,
por entender su légica, un ejercicio practicado en comiin, que invita siempre
a cada cual a examinar su conciencia, a dirigir la conciencia sobre si mismo.
El didlogo es un tipo de combate espiritual que cuestiona constantemente
nuestros propios saberes y que tiene como funcién someterse al Logos, a la
Verdad, ir hacia el Bien, como toda alma desea. La prueba de la filosofia es,
entonces, la propia vida, nuestra préctica. Para Pierre Hadot, la filosofia es una
forma de vida que nos hace mejores y mds sabios. Viene a ser, por tanto, la via
para una vida verdadera.

3. Michel Foucault: el cuidado de si para otra vida

En La hermenéutica del sujeto Michel Foucault elabora en profundidad su
propuesta del cuidado de si, y lo hace a partir de la ensefianza de las escuelas
alejandrinas y romanas, especialmente el estoicismo (Foucault, 2005). Se trata
de un trabajo de transformacién de si a través de unos ejercicios que nos per-
miten acceder a otra manera de vivir’ y constituirnos como sujetos éticos en
una prdctica de la libertad incompatible con los estados de dominacién. Sécra-
tes es el iniciador de la propuesta de que hay que conocerse, pero para ocupar-
se de uno mismo. Es un combate para ser libre, contra las pasiones (a nivel
interno) y contra las formas de dominio (a nivel externo). Un ejercicio impor-
tante es el de la vista desde lo alto, que consiste en salir de uno mismo para
verse como parte del Cosmos, y de esta forma relativizar lo que nos ocurre.
Un ¢jercicio inverso, pero complementario del anterior, es el andlisis del con-
tenido de las representaciones para comprobar que detrds de ellas no hay nada
consistente. Otro de los ejercicios es el autoexamen, que comprende el matu-
tino, a través del cual pensamos lo que haremos durante el dia y c6mo tenemos
que hacerlo, y el examen vespertino, en el que se trata no solo de pensar lo que
se ha hecho, sino también de compararlo con lo que tenfamos que hacer, y si
hay contradiccién, entender por qué se ha fallado. Pero es importante que
seamos conscientes de que esta prictica no tiene ni un cardcter judicial (en el
que uno se transforma en un juez de si mismo) ni tampoco de castigo (de
penitencia y de culpa, como en el del cristianismo). Por el contrario, se trata
de una manera de buscar la eficacia en el arte del autodominio, que es bdsico
en el arte de vivir. Hay también unos ejercicios que consisten en técnicas para
controlar las representaciones mentales, de dominio del pensamiento a través
de sus contenidos. Una préctica muy importante es la parresia, el coraje de
decir la verdad®, que presenta tres dimensiones importantes. La primera es que

7. Un ensayo muy brillante y sugerente sobre el tema es el de Wilhelm Schmid (2002) titu-
lado En busca de un nuevo arte de vivir: La pregunta por el fundamento y la nueva fundamen-
tacion de la ética de Foucault.

8. El tema de la parresia serd el que dard una dimensién mds politica a esta tltima ética de
Foucault. Serd el hilo conductor de los dos tltimos cursos en el College de France, poste-
riores al que nos ocupa (Foucault, 2011, 2014).
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lo que era inicialmente una guia de un maestro para el discipulo se va trans-
formando cada vez mds en un deber de uno sobre si mismo; la segunda, que
el principio de esta prictica es el conocimiento de uno mismo, y la tercera es
que lo que estd en juego no es el descubrimiento de las propias profundidades
psiquicas, de su secreto, sino la relacién de uno mismo con una serie de prin-
cipios interiorizados.

Estdn también los ejercicios relacionados con la ética de la palabra: la escri-
tura y la lectura. El primero es la escritura de si, que consiste en un cuaderno
de notas que los antiguos llamaban Aypomnemata, una especie de memorial de
cosas leidas, escuchadas o pensadas que merecen interés. Pero también un
repaso de nuestras experiencias para valorar si se ajustan a nuestros principios.
No para constituirnos en jueces de nosotros mismos, ni para plantear nada
que tenga que ver con el pecado o la culpa, sino para hacer balance y mejorar
aprendiendo. La lectura es el segundo ejercicio relacionado con la palabra, en
el que cada libro tiene que ser una experiencia que integramos en nuestra vida
y en nuestro proyecto singular. Otro ¢jercicio es la escucha. Vienen luego los
ejercicios de meditacidn, el mds importante de los cuales es el praemeditatio
malorum, que se trata de una experiencia que consiste en imaginar la peor
situacién para habituarnos a ella, para prepararnos para soportarla con digni-
dad en el momento en que aparece. Su limite conduce finalmente a la medi-
tacién sobre la muerte, con la que damos un salto cualitativo, ya que al meditar
sobre la muerte somos capaces de ver lo que somos: un cuerpo finito que se
despliega como proceso, que lo hace en un tiempo que se acaba. La muerte es
la conclusién de nuestra vida, la que de alguna manera le da un sentido, ya
que la vida es finita y como tal hemos de quererla. Otro ejercicio interesante
es el que propone Séneca: se trata de vivir cada jornada como si fuera toda la
vida. Foucault citard algo que Hadot omite, que es la importancia de los ejer-
cicios corporales, que no son los gimndsticos para fortalecer la musculatura o
para embellecer el cuerpo., sino ejercicios respiratorios, suaves, para agilizar y
dar fluidez al cuerpo y, a través de él, al alma. También la amistad es un ejer-
cicio espiritual por recuperar, que sefiala de todas maneras las diferencias entre
la manera griega de relacionarse entre amigos.

Este sujeto ético que defiende Foucault estd en permanente construccién
y siempre se muestra en combate contra sus dependencias y contra los pode-
res que quieren limitar su libertad. La misma nocién de experiencia, como
elemento central, nos hace ver que estd en funcién también de una alteridad,
de una relacién con el otro, en una ontologia de la relacién que entiende la
interioridad como una especie de pliegue. El sujeto es una forma, no una
sustancia, y esta forma se va constituyendo durante la existencia de cada cual
y en los encuentros y desencuentros con los otros. Propone hacer de la vida
de cada cual un arte, una obra de arte. Foucault vuelve a los antiguos para
aprender de ellos, no para repetirlos; se trata, en definitiva, de actualizarlos
criticamente. No hay en Foucault una defensa nostdlgica de lo que dicen los
antiguos, ni él confia en encontrar en ellos un modelo para aplicar al presen-
te. Foucault dice en varias ocasiones que los griegos y los romanos no vivian
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de manera ideal, que estaban llenos de prejuicios y de exclusiones. De lo que
se trata es de reflexionar sobre los aspectos de su experiencia para aprender
algo que nos pueda servir hoy, como una caja de herramientas para concretar
un posible arte de vivir. La vida se entiende como una prueba, como una
experiencia, como un reto a partir del cual podemos perfeccionarnos. El
mundo se convierte en algo paraddjico: por una parte, es un objeto de cono-
cimiento y, por otro, es el lugar donde nos experimentamos como sujetos
éticos a partir de la verdad.

4. Francois Jullien: vivir existiendo

Francois Jullien constata que cuando en China se aborda la cuestién de la
buena vida no se plantea en términos de felicidad, puesto que es un concepto
que en esta cultura ni siquiera se contempla. No se parte tampoco de una
concepcién dualista ni de preguntar por el sentido de la vida. Es algo mds
inmanente, ya que de lo que se trata es de lo que ellos llaman «nutrir la viday,
es decir, ir a lo mds bdsico, a las raices vitales, donde no hay diferencia entre
lo corporal y lo espiritual. Se trata de alimentar, de hacer circular el principio
vital (¢7) y de evitar las obstrucciones, que estdn en el origen de las enferme-
dades. Hay que liberarse de la preocupacion por la vida, a la que no hay que
forzar ni controlar, ya que la vida es un proceso global y dindmico que se debe
facilitar desde la espontaneidad. No es que tengamos un cuerpo, es que cuer-
po, es decir un proceso estructurado de energfa. Hay maltiples términos chi-
nos, nos dice Jullien, para hablar de este cuerpo: xing (que serfa la forma
actual), #7 (el ser constituido), g7 (el aliento y la energfa) y shen (la mente
espiritu). Todos son matices de la misma realidad corporal en una concepcién
unitaria que es orgdnica y funcional. Hay que buscar la larga vida, que para
ellos estd ligada a la buena vida: fluida, flexible, abierta, sin bloqueos. Vivir es
como un proceso de maduracién en el que hay que orientar bien la energfa,
sin dispersarse ni malgastarla. La nocién griega y europea de felicidad, ausen-
te de la sabidurfa china, implica fijacién y finalidad, mientras que lo que hace
el sabio chino es desarrollar de manera natural, sin objetivo, las propias capa-
cidades. Es el resultado no buscado el que cuenta, la consecucién natural de
una actitud sabia frente a la vida (Jullien, 2007), que consiste en ir hacia la
armonia, que es un equilibrio dindmico autorregulado. El pensamiento chino
es fundamentalmente estratégico, pero con una concepcién de la eficacia basa-
da en la idea de transformacién a partir de una accién indirecta y oblicua
(Jullien, 2010). No debemos forzar, ni controlar, hay que seguir la propensién
de las cosas, aprovechar su potencial facilitando la orientacién mds favorable.
No hay eleccién dramdtica, sino solo una adaptacién al curso de las cosas de
las que nosotros formamos parte buscando la energfa potencial de cada situa-
cién. Se trata de obtener mucho efecto con poco esfuerzo, de adaptarse a las
circunstancias recogiendo lo mejor para nosotros, facilitando lo que nos es
favorable. No hay un plan establecido, porque lo que hay que hacer es estar
alerta a lo que va pasando, evaluando las fuerzas que entran en juego. Si hay
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que actuar hay que hacerlo lo mds pronto posible, antes de que el proceso se
estructure, modificar lo blando antes de que se vuelva rigido. La racionalidad
china se establece sobre la base de la relacién entre condicién y consecuencia,
mientras que la occidental lo hace entre medios y fines, en términos de cdlcu-
lo y de éxito o fracaso, de victoria o derrota. En el lado griego, origen del
europeo, el estratega es como un piloto de barco que navega en alta mar para
llegar a su destino venciendo las amenazas imprevistas. Es la epopeya y lo
heroico en una narracién dramatizada. En la légica china todo es condicional
y complejo, y nosotros formamos parte de un proceso que nunca se cierra, que
siempre estd abierto a nuevas combinaciones. Al mismo tiempo es importan-
te también la idea del vacio necesario: no hay que llenar nada del todo ni lle-
narlo todo, sino que hay que dejar siempre un margen, un espacio vacio. La
referencia china es la agricultura y las estaciones, que son un tiempo cualita-
tivo. No hay que tirar de las plantas para que crezcan mds rdpido, hay que
facilitar su crecimiento separando todo lo que traba su desarrollo. Importa la
eficacia de la inmanencia, que es la de adaptarse a los procesos, no el de tras-
cenderlos para imponer un objetivo. Hay que intentar vencer sin enfrentarse,
prevenir el conflicto antes de que aparezca. Con la sabidurfa china se capta
la vida como un proceso que madura ofreciendo una consecuencia, que es la
buena cosecha. En Un sabio no tiene ideas (2001) Jullien trata especificamente
el tema del tiempo como elemento de una filosofia de vida. En la lengua
china no hay tiempos verbales, el ser es siempre un ser en fase y la nocién
bdsica es la de duracidn. El tema del tiempo vuelve a ser retomado en su libro
sobre las transformaciones silenciosas (2010), que plantea que el cambio no
es lo que se manifiesta cuando hay una ruptura aparente, sino que es la con-
secuencia del cambio lento que provoca un giro sutil, casi imperceptible y
que puede llegar incluso a invertir la situacién. Lo que hay es una emergencia
visible de un largo proceso invisible. La misma relacién entre la causa y el
efecto se diluye en este planteamiento, ya que hay que referirse a la duracién
y a lo global, con todos los factores condicionantes, para entender lo que pasa.
El envejecimiento no es ni decadencia ni degradacidn, sino un elemento mds
del proceso de vivir. La muerte no es una ruptura, sino una consecuencia
mds de la vida. No hay ni drama cristiano ni tragedia griega, ni tan solo la
melancélica heroicidad del romanticismo. Lo que importa no es lo extraordi-
nario del acontecimiento nuevo, sino la persistencia de lo ordinario. Es como
las estaciones, que se transforman las unas en las otras sin un limite estricto
que sefale su separacic’)n El sabio chino no tiene ideas (Jullien, 2001), porque
sabe que cualquier visién es parc1al y lo que quiere es estar abierto al conjunto
sin distorsionarlo con prejuicios..

En el ensayo Vivir existiendo: Umz nueva ética (Jullien, 2018), el filésofo
conducird todo lo que ha aprendido en su didlogo con China a una propues-
ta ética de transformacién de si que implica un trabajo interno que consiste
en establecer una distancia con respecto a lo que llama «nuestra superficie de
adherencia», aquello mds primario a lo que estamos adheridos. Se trata de tener
la capacidad de decidir sobre aquello a lo que investimos de afecto, de deseo.
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La libertad es, en cierta forma, la capacidad de romper estos automatismos tan
primarios, de soltar amarras, pero también la de investir de una manera ligera,
sin dependencias, lo que puede alimentarnos. Estd también la necesidad de
resistir, entendiendo de manera dialéctica el valor de la negacién que abre el
camino de lo posible. Evitar estancarse, empantanarse en la inercia, en la ruti-
na. Aqui aprendemos a captar tanto el giro que conduce al estancamiento
como el que nos sacard de él. Esto se da, la mayoria de las veces, en el marco
de las transformaciones silenciosas (Jullien, 2010). Pero a veces parece aparecer
como una ruptura, sea como principio o como fin, lo cual no deja de ser una
ilusién, porque el inicio es también resultado de un proceso del que emerge,
al igual que el final lo es de algo que se va deshaciendo. Vivir significa trans-
formar el duro deseo de durar y existir en potencia vital. Para ello hay que
des-coincidir con uno mismo?, no identificarse con una autoimagen. La dura-
cién se mantiene por su proceso continuado de renovacién, de actualizacién
de la energfa. Des-coincidir quiere decir ‘no identificarse, no fijarse, mantener
el espiritu abierto’. Ciertamente, hay que vivir en el aqui y en el ahora, lo que
no comporta entenderlo como hacerlo en el instante, sino experimentarlo
COMO un proceso, ya que nuestro presente es este paso permanente del futuro
al pasado. Vivir en la inmanencia de este mundo, de este todo del que forma-
mos parte, que se verifica directamente en la experiencia y el aprendizaje que
resulta de ella.

Frangois Jullien continta esta conceptualizacién en lo que él llama «una
segunda vida» (Jullien, 2017), que se refiere al paso que hay de la vida a la exis-
tencia. El punto de partida es inmanentista: solo tenemos una vida, de la que no
hay recambio, de la que no podemos salir y volver a entrar. Tampoco es el resul-
tado del acto voluntarista de una reinvencidn, sino la consecuencia de una
maduracidn, de la transformacién silenciosa a que nos aboca la propia expe-
riencia, de la lucidez que vamos adquiriendo con la elaboracién de lo vivido,
que nos aparta de las ilusiones, del trabajo continuado sobre uno mismo. No
es el resultado espontdneo de la vejez, sino el giro que adquirimos de esta
voluntad de «vivir existiendo». La segunda vida viene a ser el buen «invierno»
de nuestra vida si nos hemos preparado para que sea asi. Todo ello concluye
en lo que él llama «la verdadera vida».

5. Construir un sujeto ético para «una vida verdadera»

Estas tres propuestas siguen un mismo hilo conductor, que es el del proyecto
de poner la filosoffa al servicio de la emancipacién ética, de un sujeto que
puede realizar una vida verdadera. Pierre Hadot nos recuerda que la filosoffa,
entendida como forma de vida, es una educacién para adultos. Su problema
central, planteado desde Sécrates, es «;cdmo vivir?». Se trata de una pregunta
que se plantea el adulto cuando quiere vivir de otra manera, no siguiendo lo

9. El tema de la des-coincidencia es fundamental en esta etapa de Jullien. A €l estd dedicado su
libro Dé-coincidence: D'oir viennent l'art et ['existence? (Jullien, 2017).
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que marca la sociedad (Hadot, 2019: 179-188). «De otra manera» quiere decir
‘de una manera verdadera, desde un perfeccionamiento ético, superando los
limites del propio yo, abriéndose a lo Universal de la Humanidad y el cosmos’.
Michel Foucault acaba reivindicando aquello a lo que nos invitaba Kant, en
el siglo xvin, en su texto ;Qué es la ilustracién? Lo recupera justamente para
reivindicar al sujeto capaz de autorizarse a sf mismo, que supera su minorfa de
edad y que ya no necesita un guia espiritual (Foucault, 2011: 31-45). Vemos,
en definitiva, cémo estos dos fildsofos contempordneos, desde formaciones y
referencias diferentes, nos invitan a construirnos como sujetos éticos y a vivir
una verdadera vida, lo cual no deja de ser una alternativa, desde la profundidad
y la apuesta por la libertad que hace el trabajo filoséfico, a las soluciones fici-
les del mercado de la autoayuda!® y a las ilusiones neoliberales de entender la
vida como una empresall, ya que, como dijo el gran filésofo Baruch Spinoza:

Si la via que, segin he mostrado, conduce a este logro parece muy ardua, es
posible hallarla, sin embargo. Y arduo es, ciertamente, debe ser lo que tan rara-
mente se encuentra. En efecto: si la salvacién estuviera al alcance de la mano
y pudiera conseguirse sin gran trabajo, ;c6mo podria suceder que casi todos
la ignoren? Pero todo lo excelso es tan dificil como raro. (Spinoza, 1994: 379)

Pero lo que resulta interesante es también lo que Frangois Jullien aportard
a este debate entre Pierre Hadot y Michel Foucault. Lo cierto es que serd
Foucault quien se acercard a Hadot cuando dard un giro a principios de los
ochenta y se interesard por lo que puede aportar la filosofia antigua (sobre todo
las escuelas helenistico-romanas) a su teorfa de la subjetivacién y a la posibili-
dad de construirnos como sujetos éticos. Se interesard por la visién de Hadot
del sentido originario de la filosofia como ejercicio espiritual o forma de vida.
Se iniciard entre ellos una breve relacién, pero la muerte prematura e inespe-
rada de Foucault malogrard el didlogo. Pierre Hadot dejard claros sus acuerdos
y desacuerdos con Foucault (Hadot, 2006: 251-257), aunque lo que acaba
dejando de manifiesto son, sobre todo, las diferencias (Hadot, 2006: 265-275).
Hubiera sido interesante saber la respuesta de Foucault y, ya que no pudo
hacerlo, podemos imaginar por dénde hubieran ido (Roca Jusmet, 2017: 105-
117). Pero lo que nos sugiere Francois Jullien, aunque lo aplique en otro
contexto (el de Grecia y Europa en relacién con China), es sustituir la nocién
de diferencia por la de distancia. No se trata entonces de comparar un plan-
teamiento con otro (y que nos conduce siempre a la diferencia), sino de buscar
la posibilidad de establecer puentes desde la distancia. Pierre Hadot y Michel
Foucault presentan dos trayectorias totalmente paralelas en las que no hay
convergencia posible (Roca Jusmet, 2017: 19-49). La salida es, entonces, crear
puentes que puedan complementarlas, en lugar de dejarlas separadas o forzar

10. Edgar Cabanas y Eva Illouz hacen un agudo andlisis en su libro Happycracia: Cémo la
ciencia y la industria de la felicidad controlan nuestras vidas (Cabanas e Illouz, 2019).

11. Para una genealogia de la idea neoliberal de entender la vida como una empresa es muy
interesante el andlisis de Francisco Vdzquez Garcia en Tras la autoestima: Variaciones sobre
el yo expresivo en la modernidad tardia (Vizquez Garcfa, 2012).
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encuentros artificiosos. El puente puede establecerse a partir del tratamiento
de lo Universal que plantea Hadot y el de lo singular que formula Foucault.
Abrirse a lo Universal significa salir de los limites del yo narcisista para abrirse
a la Humanidad, que es lo comun con el resto de humanos y una perspectiva
césmica en la que nos sentimos parte del Cosmos. Cuando Michel Foucault
plantea la necesidad de llevar una estética de la existencia, de convertir la
propia vida en una obra de arte, no lo hace para desarrollar este yo narcisista
que cuestiona Hadot. Por el contrario, lo que plantea Foucault es potenciar la
parte mds singular, mds propia, para desde ella abrirse a los otros y, por qué
no, también al Cosmos.

La segunda aportacién que realiza Frangois Jullien es la de conceptualizar
esta vida construida desde el sujeto ético como «una vida verdadera». Esta
nocién de «vida verdadera» podemos considerar que estd implicita en Pierre
Hadot, ya que para €l lo que hace la filosofia es una conversién (Hadot, 2006:
177-191), es decir, una transformacién del sujeto por la verdad que repercute
en la manera de percibir, de desear, de pensar y de actuar, es decir, de vivir.
Todo ello lo concreta de forma magistral en su estudio de Marco Aurelio, que
serfa un paradigma de «vida verdadera» (Hadot, 2013). En el caso de Michel
Foucault su conceptualizacién de «vida verdadera» aparece en su tdltimo curso
del College de France: El coraje de la verdad: El gobierno de si y de los otros
(Foucault, 2014). Aqui es donde Michel Foucault continta trabajando el tema
de la parresia y desplaza su interés de los estoicos a los cinicos. Aqui habla de
una vida verdadera en este mundo de acuerdo con una verdad ética elegida.
A diferencia del cristianismo, es un ascetismo que no promete otro mundo ni
se basa en la obediencia. Es una ascesis que invita a la construccién de si como
sujeto de una vida verdadera, es decir, en conformidad con la alteridad de un
entorno que se va construyendo en la ruptura y la transgresion, contra los
mecanismos de normalizacién.

Lo que aporta es una conceptualizacién no sobre el tipo de pricticas o de
ejercicios, sino de su consecuencia de llevarlas a cabo. Digo «consecuencia» y
no «resultado» recogiendo la diferencia que establece Jullien entre la planifi-
cacién tal como se entiende en Europa y lo que surge del proceso de transfor-
maciones silenciosas tal como se plantea en China. Defiende aqui, por tanto,
la idea de eficacia tal como se propone desde la tradicidn de la sabidurfa china
(Jullien, 1999). Frangois Jullien quiere llegar a un momento de concluir, des-
pués del instante de ver lo que se pensaba en China y del tiempo de compren-
der sobre lo que puede ser esta verdadera vida, que inicialmente llamé «vivir
existiendo» (2018) y luego, «una segunda vida» (2019). Integra igualmente su
conceptualizacién de la des-coincidencia (2018), que le lleva a entender este vivir
existiendo como un vivir en la contradiccién, en un proceso abierto que nunca
es igual a sf mismo, en el que siempre hay una tensién de opuestos que equili-
brar. Es un decir «no» a la inercia, a la rutina, «al ir tirando», a la vida banal.
No se trata, entonces, de aspirar a otra vida idealizada, no es perderse en ilu-
siones ni buscar momentos extraordinarios (Jullien, 2020). La vida puede ser
otra desde el realismo, desde la singularidad del individuo y desde una ética
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que nos lleve a una vida digna de ser vivida. No es propiamente una conver-
sién (aqui se distancia totalmente de Hadot y algo de Foucault), sino el darse
cuenta de que frente a nuestra vida normalizada se abre la posibilidad de otra
vida mds propia (aqui se reencuentra con Foucault). Aparece entonces la des-
coincidencia con la vida que vivimos y se abre una alternativa que vamos
sacando de nuestra experiencia més propia y que tampoco podemos identi-
ficar con la sabidurfa, ni con una vida buena, bella y feliz (se distancia de
Hadot). Se trata de experimentar que nuestra vida no es una vida perdida,
que es una vida realizada, que no es una vida alienada, sino que, mejor o peor,
es nuestra vida. No es algo que conseguimos, sino un querer, un procurar vivir,
un mantenernos a flote, un no renunciar, un mantener el combate. Quizés el
mejor final sea el recuerdo de lo que dijo Antonio Machado: «Caminante no
hay camino, se hace camino al andar». Este caminante que no acepta que le
digan por donde debe ir es quizds el que se va construyendo como sujeto ético
y es capaz de experimentar «una verdadera vida».
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Abstract

In this paper, I explore the difference between expression of intention and expression of
emotion through a discussion of a passage from G.E.M. Anscombe’s Inzention, where
she claims that expression of intention, unlike expression of emotion, is “purely conven-
tional”. T argue that this claim is grounded on the fact that, although emotions can be
described, expressions of emotion are not descriptions at all (e.g. of some present feeling
or experience). Similarly, expressions of intention are not descriptions of a present state
of mind but are rather the expression of a special sort of foreknowledge of a purported
action. They are, in this respect, distinct from expression of emotion, since they are a des-
cription of some future happening (the purported action). Now, the centrally descriptive
character of expressions of intention is what makes them “purely conventional”. But of
course, Anscombe argues, one can have an intention without expressing it. And having
an intention does not amount to having some description in mind.

Keywords: G.E.M. Anscombe; L. Wittgenstein; expression; emotion; intention; descrip-
tion; prediction

Resum. Emocions, intencions i les seves expressions: Anscombe i el gat sotjador de Wittgenstein

En aquest article exploro la diferéncia entre 'expressié d’intencié i I'expressié d’emocié
a través de la discussié d’un passatge d’/ntencid de G. E. M. Anscombe, on afirma que
Pexpressié d’intencid, a diferéncia de I'expressié d’emocid, és «purament convencional.
Sostinc que aquesta afirmacid es basa en el fet que, malgrat que les emocions poden des-
criure’s, les expressions d’emocié no sén descripcions de cap mena (per exemple, d’algun
sentiment o experiéncia present). Aix{ mateix, les expressions d’intencié no sén descrip-
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I tenir una intencié no equival a tenir una descripcié al pensament.
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Summary
1. The target: Wittgenstein’s stalking cat 5. The descriptive character of expressions
2. Two senses of expression: the weak and of intention
the strong 6. Conclusion
3. The natural and the conventional: Bibliographical references

ground or sophistication?

4. Emotion and intention: between
expressiveness and expression

In §2 of Intention, Elizabeth Anscombe argues against Ludwig Wittgenstein
that, though we may speak of a natural expression of emotions, we cannot
speak of a natural expression of intentions, since expressions of intentions are
always conventional. She adds that although brutes can Aave intentions they
cannot be said to express intentions.

Intention appears to be something that we can express, but which brutes
(which e.g. do not give orders) can have, though lacking any distinct expres-
sion of intention. For a cat’s movements in stalking a bird are hardly to be
called an expression of intention. One might as well call a car’s stalling the
expression of its being about to stop. Intention is unlike emotion in this
respect, that the expression of it is purely conventional; we might say ‘linguis-
tic’, if we will allow certain bodily movements with a conventional meaning
to be included in language. Wittgenstein seems to me to have gone wrong in
speaking of the ‘natural expression of an intention’ (Wittgenstein, PI: $§647).
(Anscombe, 1963: 5)

The elliptic character of this passage and its (at least apparently) contro-
versial claim has attracted the attention of some readers'. Without entering
the more general discussion about how the consideration of ‘expressions of
intention’ can help us throw light on various aspects of the book, my intention
here is to display the strategic character of Anscombe’s reference to animals.

This is the beginning of the book. Problems are set but not yet resolved.
Actually, the aim of section two of Intention is to display the unfruitfulness of
starting the philosophical enquiry with the question: What is expression
of intention an expression of? ‘A present state of mind’ (Ibid.: 2)? ‘Something
internal’ (Ibid.: 5)? ‘Foreknowledge of something future’ (Wittgenstein, PI:
§629)2 Thus, my hypothesis?® is that this passage is meant to raise a difficulty
in relation to the peculiar status of ‘expressions of intention’ being both the
expression of ‘a “mind” to do something’ (Anscombe, 1963: 4), and ‘a descrip-

1. In particular Richard Moran and Martin Stone in their 2008 paper ‘Anscombe on Expres-
sion of Intention’, which goes beyond the mere understanding of the passage and consti-
tutes a genuine key for reading Intention.

2. T 'have to say that this hypothesis owes a great deal to a number of discussions I have been

having with Jean-Philippe Narboux. Thanks to him.
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tion of something future’ (Ibid.: 5), in relation to the distinction between Jying
about one’s intentions and 7ot carrying out one’s intentions.

Indeed, the fact that non-language-users can be said to have intentions
without being able to express them can be seen as an illustration of the earli-
er claim that, contrary to a ‘command’ which ‘is essentially a sign’, ‘an inten-
tion can exist without a symbol’ (Ibid.). However, it also suggests that to have
an intention is 7ot necessarily to have ‘a thought about a description’ (Ans-
combe, 1979: 209), which would indeed involve language’. Therefore, if
expressions of intention are ‘descriptive’, as Anscombe suggests, they are not
descriptions of ‘something internal’.

In the light of these suggestions, I will now outline the reasons why Ans-
combe would refuse to consider the mere behavioural manifestation of an
intention to be an expression of intention. To do so, I will first explore a few
possible misreadings of the passage and show in which way they are wrong,.
Thus, section one is dedicated to an exposition of Wittgenstein’s original claim
concerning the natural expression of an intention, which is at stake here. Even
if the interest of this passage does not lie in the question of the disagreement
expressed between Anscombe and Wittgenstein, its understanding depends in
part on what these authors respectively understand by ‘natural expression’. This
is why sections 2 and 3 are dedicated to the exploration of possible understand-
ings of ‘expression’ and of the distinction and relationship between the natural
and the conventional. Finally (sections 4 and 5), drawing on the distinction
between intention and emotion in their relation to expression, the puzzle raised
by Anscombe’s refusal to speak of a natural expression of intention is solved:
while expressions neither of intentions nor of emotions are some kind of repors
of a state (of mind), contrary to emotions, intentions are not experienced.
Thus, expressions of intention (which are always conventional for Anscombe)
are not the linguistic manifestation of something which could otherwise be
expressed (outside of a convention). Unlike expressions of emotion, they are not
the mere expression of some condition, but they do describe some state of
affairs, namely a future action.

1. The target: Wittgenstein’s stalking cat

To begin with, let us have a look at the way Wittgenstein himself describes
‘the natural expression of an intention’ which Anscombe is willing to reject:

What is the natural expression of an intention? — Look at a cat when it stalks a
bird; or a beast when it wants to escape. ((Connexion with propositions about

sensations.)) (Wittgenstein, Pl §647)

3. And which would also wrongly suggest that an expression of intention is a kind of ‘report’
of ‘the content of one’s mind’ so that lying about one’s intentions would be ‘a false report of
the content of one’s mind, as when one lies in response to the query “A penny for your

thoughts”.” (Ibid.: 4)
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In this remark, Wittgenstein characterises the ‘natural expression’ with
reference to animal behaviour and, arguably, to certain behaviours in general
(including non-conventional primitive human behaviours). Insofar as it is a
mere behaviour — i.e. non-linguistic or pre-linguistic —, the cat’s behaviour is
called ‘natural’. Wittgenstein and Anscombe thus share the same understand-
ing of the ‘natural’ as distinct from the ‘conventional’: ‘we might say “linguis-
tic”, if we will allow certain bodily movement with a conventional meaning
to be included in language’ (Anscombe, 1963: 5). According to Wittgenstein,
a natural expression appears to be any behaviour which makes a thought (want
or attitude) manifest without the use of a convention to express it. We say the
cat has the intention to catch a bird without the cat telling us that this is its
intention. In a similar way, we say it is scared when it runs away from a danger.

The context of this remark in the Investigations is a criticism of the idea
that intention would correspond to some sort of subjective experience that we
have, as if ‘(for example) a particular tickle accompanied every one of my
intentions’ (P: §646). Instead, Wittgenstein argues that, e.g., to remember
an intention or to realise that one had a certain intention is not to be acquaint-
ed with some kind of subjective state of mind, but rather it is to remember
something about oneself in a given situation. Wittgenstein’s insistence that
expression of intention is visible, even in a natural, pre-linguistic, behaviour
may be read as a further argument in favour of the view that an intention is
not something we see or become acquainted with in our own private experi-
ence; rather, the notion is directly linked with certain characteristic behaviours
or movements like the cat’s stalking of a bird.

The ‘connexion with propositions about sensation’ suggested in Wittgen-
stein’s remark may then be thus interpreted: we do not investigate the cat’s
states of mind in order to know or see that it is stalking a bird (or, say, in
pain): we can just tell this from observation of its overt behaviour. Therefore,
the link between a sensation and its expression and the one between an inten-
tion and its expression are, in that respect, similar: both exhibit an ‘internal
(logical, conceptual) relation’ (Rosat, 2004: III, 45); we cannot dissociate the
meaning or the understanding e.g. of ‘pain’-sensation from various charac-
teristic expressions of pain, and similarly we cannot dissociate the meaning
or the understanding of ‘intention’ from various characteristic expressions of
intention. “What is characteristic of every expression is the existence of such
an internal (logical, conceptual) relation between it and what it expresses. In
that respect, there is no difference between a scream of pain and the expres-
sion of a thought, as complex and abstract as it could be’ (Ibid.). Nevertheless,
the fact that expressions of intention are in this respect akin to expressions of
sensation and supposedly to any sort of expression, is not enough to argue
for the naturalness of their expression. For instance, an expression of pain,
like ‘Tai mal’ [l am in pain’], can entertain this relation to the sensation of
pain and be conventional.

Still, this conception of the logical relation between an intention and its
expression as internal, may lead us to argue the following in favour of Witt-
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genstein’s remark: there seems to be no less reason to view the cat’s stalking as
a natural (primitive, non-verbal) expression of intention, than to view a scream
of pain as a natural expression of pain. Should we not say, in both cases, that
the non-verbal expression entertains the same sort of logical relation to what
is expressed as the verbal (conventional) expression? In other words, if the link
between, say, an expression of pain (like a scream or ‘ouch’) and pain and the
one between an expression of intention and intention are of the same logical
kind, then there seems to be no prima facie reason to reject the idea that the
cat’s behaviour (which has exactly the same sort of teleological form as human
intentional action) should be considered to be an expression of intention. This
is because what we see in it, after all (and Anscombe allows this — 1963: 5, 86;
1979: 209-10) 75 an intention; like we hear pain in a scream of pain, see fear
on a scared face, etc. (Wittgenstein, RPPI: §570; Z: §225).

These considerations lead us to think that there must be a difference that
Anscombe is indicating between the relation of intention to its expression and
the relation of sensations (and, as we shall see, emotions) to their expression.
It is, however, central to note that Anscombe maintains the specifically ‘expres-
sive’ character of expressions of intention as a way of conjuring the claim that
they would be descriptions or externalisations of some ‘state of mind’.

2. Two senses of expression: the weak and the strong

Following some commentators, my first question will be: is there a difference
in the concept of expression as it applies to emotions and intentions?

A first puzzle, which retained the attention of her readers, regards the
distinction Anscombe is claiming within the field of ‘expressions’ between
expressions of intention and expressions of emotions: ‘Intention is unlike
emotion in this respect, that the expression of it is purely conventional’ (1963:
5). This is how Richard Moran and Martin Stone express their puzzlement:

The problem which emerges here (...) is what the relevant notion of ‘expres-
sion’ might be, such that it has no application to the intentions manifested by
an agent’s stalking movements, while still finding purchase on the non-verbal
manifestations of other states like emotion. (Moran and Stone, 2008: 135)

One way of addressing the problem has consisted in distinguishing two
senses of ‘expression’ and in claiming that one of them did not apply, accord-
ing to Anscombe, to intention. There is indeed a sense of expression that we
might call, following Charles Taylor (1979), the ‘weak sense’ of expression.
“This music expresses sadness’, ‘Her face expresses fear’, ‘I could see his joy in
the way he walked to the door’, “The tone in her voice expressed her emotion’,
etc. are examples of this. The expressive object is not, properly speaking, doing
the expressing. It is only in the eye of the observer that an attitude, a behav-
iour, a sound is seen as expressing something. In this weak sense of ‘expression’,
the expressive object merely allows us to read a certain emotion, (or intention,
etc.) in it; it only offers what Taylor calls ‘a physiognomic reading’.
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On the contrary, ‘expression’ in the strong sense appears to require some-
thing more than a mere physiognomic manifestation. It requires some element
of communication, a szying on the part of the expressive object or, as Donald
Gustafson claims, ‘a reference to subjects’ (1971: 306), that is to the one(s)
who express(es) whatever is expressed:

In talking I make manifest the timbre of my voice, but this is not expressed
in my voice. Or again, I can make something manifest by doing something
which is not at all expressive action. (...) In cases of genuine expression, the
object must be said to manifest something, where this is to be attributed to
the object, in a way that cannot be just reduced to its emission or utterance

manifesting that something. (Taylor, 1979: 76)

I might describe the expression on your face now as ‘tired’. But a tired expres-
sion is not expression in the strong sense. (...) By contrast take the smiling
expression on the face of someone who is open and welcoming. The smile
expresses openness, welcome. But we are now saying more than that we can
read welcome in it, as we read the tiredness above. The smile communicates
openness, it does not just allow it to be seen. (Taylor, 1979: 77)

Moran and Stone have proposed a similar distinction between ‘expression
in the impersonal sense (the manifestation of some state or condition) and
expression in the personal sense (the intentional act of one person directed to
another)’ (Moran and Stone, 2008: 133). Based on this distinction, there has
been some sort of consensus among readers that we must conclude from Ans-
combe’s refusal to call the cat’s movements an expression of intention that she
denies that intentions (contrary to emotions) could ever be expressed in the
weak sense. In other words, as Moran and Stone put it, she denies ‘that inten-
tions, in contrast to other states of the person, are ever impersonally expressed’
(2008: 134), that is ‘merely manifesting a state’; a ‘strange and unintuitive
doctrine’, according to them.

Indeed, if the cat’s stalking of a bird is to be considered to be an expression
of intention, it can only be in the weak sense of ‘expression’, in the sense that
an observer can read in the cat’s behaviour (an expression of) its intention to
catch the bird (Gustafson, 1971: 306). This is because, surely, when stalking
a bird, the cat is not ‘telling’ #s or anyone that it is aiming at the bird; it just
75 and this is what its behaviour makes manifest.

Perhaps in this passage Anscombe rejects, or rather ignores, the possibility of a
weak sense of expression. However, I shall argue that her point cannot be narrowed
down to this since, after all, the notion of a weak sense of ‘expression’ matches
what she calls having an intention (precisely as opposed to expressing it):

We certainly ascribe intention to animals. The reason is precisely that we
describe what they do in a manner perfectly characteristic of the use of inten-
tion concepts: we describe what further they are doing in doing something (the
latter description being more immediate, nearer to the merely physical): the cat
is stalking a bird 7% crouching and slinking along with its eyes fixed on the bird
and its whiskers twitching. (Anscombe, 1963: 86)
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Her point is not that it would be irrelevant to apply the concept of ‘inten-
tion’ to the cat’s behaviour, quite the opposite. Her point is to draw a distinction
between having and expressing: ‘Intention appears to be something that we can
express, but which brutes (...) can have, though lacking any distinct expression
of intention’ (Anscombe, 1963: 5). Surely if the distinction applies to inten-
tions, it also applies to emotions: we can have emotions and express them. They
can be read in our behaviour and we can express them. To replace ‘having’ by
‘expressing in the weak sense’ or ‘impersonally’ appears to reduce the philo-
sophical point to a mere word quarrel. Perhaps Wittgenstein, when talking
about ‘the natural expression of intention’ meant ‘expression’ in the weak sense.
However, surely Anscombe’s refusal to apply the concept of ‘expression’ in this
sense ought to concern emotions as well.

I will try to make this point clearer when considering the distinction
between emotion and intention in the final section of this paper. However,
before doing so, I would like to turn to a further reading hypothesis based on
the distinction between the natural and the conventional and their relation.

3. The natural and the conventional: ground or sophistication?

If the distinction Anscombe is trying to make between expressions of intention
and expressions of emotion does not depend on our understanding of the
concept of ‘expression’ — and actually nothing points toward such a claim in
Anscombe’s passage — we might think it depends on her understanding of
natural expression as distinct from conventional expression. Commentators
have indeed suggested that her refusal to speak of a natural expression of
intention was part of a refusal to consider verbal expressions of intention as
grounded on some sort of primitive behaviour. This may lead us to further
suggest that it is only by analogy or anthropomorphism that we apply the
concept of intention to (animal) non-verbal behaviour. However, as we shall
see, none of these suggestions is satisfying.

3.1. Natural expression grounding conventional expression

Though she does not say much about their relation, Anscombe clearly distin-
guishes natural expressions from conventional expressions with reference to
being a language-user (‘if we will allow certain bodily movements with a con-
ventional meaning to be included in language’ — Anscombe, 1963: 5). More-
over, although she reserves the ‘natural expression’ for considerations concern-
ing non-speaking animals, it is not clear that she would refuse to call certain
human behaviours (like a scream, for instance) ‘natural expressions’ (of fear,
say, or pain) despite their being expressed by language-users.

According to Gustafson (1971: 302), Anscombe’s understanding of
Wittgenstein’s notion of a natural expression of intention that she intends
to reject is based on the more general view of the natural expression as being
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some sort of primitive ground for the conventional expression®. This is
Wittgenstein:

Here is one possibility: words are connected with the primitive, the natural
expressions of the sensation and used in their place. A child has hurt himself
and he cries; and then adults talk to him and teach him exclamations and,
later, sentences. They teach the child new pain-behaviour. (Wittgenstein,

1953: §244)

Gustafson goes on to argue that based on such an understanding of the
natural expression, it would indeed be ‘odd’ to consider the cat’s behaviour as
a ground for the more sophisticated verbal expressions of intention:

Now if a piece of behaviour is said to be a natural expression of intention
because a linguistic practice is based on it and has some of the features of
it, and because it is pre-linguistic in that it is normally replaced by verbal,
conventional expression, then the notion of natural expressions of intention
in animal behaviour is an odd notion. (...) On this account of it Miss Ans-
combe’s objection is just that nothing animals do can be called natural expres-
sion of intention because their behaviour does not grow into or is not the basis
for a conventional mode of expression. (Gustafson, 1971: 302)

We may be tempted by this interpretation of Anscombe’s objection to
Wittgenstein, since Wittgenstein himself has drawn an explicit parallel
between his remark on the natural expression of intentions and ‘propositions
about sensations’ in §647 of the Investz'gatz'oms.

On the other hand, contrary to Gustafson, Taylor, who will purport to defend

Wittgenstein against Anscombe on this ground, reads it the opposite way:

If we wanted to define ‘natural expression’ as ‘the natural reactions which
offer the most accessible physiognomic readings which can be taken up into
genuine expression in mime or style’, then the actions of trying to get would
certainly be the most important and central natural expressions of our desires,
because so much of the quality of our motivation can be read in our action.

(Taylor, 1979: 81)

Taylor understands the natural expression as something that offers a primitive
physiognomic reading on which we may ground our conventions. In other
words, natural expressions would be expressions on which we learn to read the
same (sort of), say, emotion (e.g. sadness) as in conventional expressions. In this
sense, ‘the natural expression of wanting is trying to get® (Taylor, 1979: 73)

4. Gustafson refers to this passage of Wittgenstein’s Zetze/ §541: ‘But what is the word “prim-
itive” meant to say here? Presumably that this sort of behaviour is pre-linguistic: that a
language-game is based o7 i, that it is the prototype of a way of thinking and not the result
of thought.’

5. This is the interpretation suggested by Peter Hacker (1996: 410-411).

6. Interestingly, the phrase is a transformation of Anscombe’s “The primitive sign of wanting
is trying to ger (1963: 68).
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insofar as we can recognise in the movement of trying to get some manifesta-
tion of what we then conceptualise as wanting (or intending’):

This relation [between action and desire] is in a sense foundational for genuine
expression. (...) In order to recognise reciprocally the disposition to commu-
nicate, we have to be able to ‘read’ each other, our dispositions and feelings
have to be potentially open, in public space. Our desires have to be manifested
to others, to the potential community. This is a kind of manifestation which
is foundational for genuine expression, in that it is presupposed by it. This is
the ‘natural’ level of expression, on which genuine expression builds, always
with some degree of the arbitrary and the conventional. (Taylor, 1979: 89)

In suggesting that conventional or verbal expressions of intention could be
grounded on some natural level of expression, Taylor, while reluctant to call
these manifestations ‘genuine expressions’ as such, allows us to criticise Ans-
combe’s claim that there are no natural expressions of intention. It is not as if
there was some sort of unbridgeable gap between verbal expressions of inten-
tions and animal’s intentional behaviours. A passage of Wittgenstein's Remarks
on the Philosophy of Psychology might suggest that he has at least been tempted
to pursue the analogy:

How, to understand the order “Throw!’; and how, the expression of intention
‘Now I am going to throw’? Well — the grown-ups may perform before the
child, may pronounce the word and straightway throw, — but now the child
must imitate #hat. (...) After such-and-such language games have been taught
it, then on such-and-such occasions it uses the words that the grown-ups spoke
in such cases, or it uses a more primitive form of expression, which contains
the essential relations to what it has previously learnt, and the grown-ups
substitute the regular form of expression for the more primitive one. (Witt-
genstein, RPP2: §163)

This idea of continuity between the natural and the conventional may even
lead us, on a Cavellian reading of Wittgenstein, to erase or blur the distinction
between the natural and the conventional. On Cavell’s account, there is a
constant back and forth movement between nature and convention so that
the frontier between the two is rather blurred and that, e.g., a conventional
reaction may become natural. I may, for instance, have learned to say ‘ouch’
when I hurt myself (instead of, say, crying or screaming) and this may very
well have become a natural, spontaneous, reaction:

[The conventions] are, rather, fixed by the nature of human life itself, the
human fix itself, by those ‘very general facts of nature’ which are ‘unnoticed
only because so obvious’, and I take it, in particular, very general facts of
human nature — such, for example, as the fact that the realisation of inten-
tion requires action, that action requires movement, that movement involves

7. Anscombe would like to draw a distinction between ‘merely’ wanting and intending: the
thing wanted is what triggers practical reasoning and intentional action.
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consequences we had not intended, that our knowledge (and ignorance) of
ourselves and of others depends upon the way our minds are expressed (and
distorted) in word and deep passion; that actions and passions have histories.
(Cavell, 1979: 110-111)

On the ground of these interpretations, it may indeed seem that Anscombe
just stipulates that the cat’s behaviour is not an expression of intention and
that there are no natural expressions of intention at all. This stipulation would,
however, be rather surprising given her insistence that ‘we certainly ascribe
intentions to animals’ and given her reluctance to consider that sort of ascrip-
tion to be merely anthropomorphic, as illustrated by her remark that the point
is ‘not (...) about what may go on in the souls of cats’ (Anscombe, 1963: 69).

However, contrary to those suggestions, Gustafson does not believe that,
by introducing the notion of a ‘natural expression of intention’, Wittgenstein
intended to suggest some sort of continuity between conventional and more
primitive expressions. He thus offers another — as it were opposite — under-
standing of the distinction between the natural and the conventional.

3.2. The natural does not take part in the convention

Here is Gustafson’s defence of a natural expression of intention:

What we understand as natural, instinctive responses have a significance to
us, e.g., some of them are important, others not, because of our traditions
and conventions. They are nonetheless natural for that. This is the idea of
the natural contained in the concept of a natural expression. We understand the
movements and sounds of some animals as fulfilling a role in their lives. Their
action is given a place in accord with our conventions, even though they
are not themselves, like humans, a party to these conventions. (Gustafson,

1971: 305)

In the first account of the distinction between the natural and the conven-
tional, the natural expression was considered to be a sort of pre-linguistic man-
ifestation that ended up being replaced by a linguistic (conventional) expression
(like in the case described by Wittgenstein in §244 of the Investigations). In this
second account, the natural is understood as a non-linguistic expression but
not necessarily one on which our conventional expressions are grounded.

The natural is natural in that it does not require the expressive object to
participate, in the first person, in the language-game that (mostly) humans
play when, say, they express their intentions. However, to be recognised as the
expression it is (e.g. that of an intention to stalk a bird), it requires the obser-
vation of a creature that does participate in the conventional language-game
of, say, expressing intention. According to this second sense, natural expres-
sions are not more primitive expressions; they do not ground our more sophis-
ticated usages of language. On the contrary, their recognition as cases of, say,
the natural expression of an intention, requires a sophistication or extension
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(to the animal realm) of our more primary uses of the notions of action and
intention with respect to human activities (see Gustafson, 1971: 307-308):

The concept of natural expressions of intention contains a highly sophisticated
use of ‘intention’. Its application probably involves some analogical consid-
erations. It presupposes some information about the needs or desires of the
creatures to whose behaviour it is applied. (...) The verbs we use in attributing
natural expressions of intention have no first-person forms and none of their
forms are used as agent expressions. (...) The concept of natural expression of
intention — flight intention movements in a bird or the ritualized movements
connected with animal courtship, for instance — is an intention concept that
has application only through observation. (Gustafson, 1971: 309)

Gustafson here suggests that the natural is tainted with the conventional
in the sense that we understand and recognise the natural from the point of
view of our conventions — rather than in a Cavellian sense where, so to speak,
our conventions become embedded in our human nature given the purposes
that we may have in certain circumstances. Hence, in a sense, according to
Gustafson, through the sophistication of usages the conventional expression
acquires a natural form. Hence, the cat’s stalking of a bird may be recognised,
from the point of view of our conventions, as a case of a natural expression of
intention:

[The fact that] we characterize and partially explain what people are up to
by reference to intention (...) is largely dependent on the fact that people
say what they are doing in acting as they do; they say what they hope to do,
what they meant to do, and so on. (...) One learns the language of action
and intention, and then learns to extend the concept by observation to animal
behavior. (Gustafson, 1971: 300-301)

On this account, the use of a notion of intention to characterise animal
behaviour is necessarily secondary: it is necessarily an extension or a refinement
of our primary uses, because it can only be used in the third person, through
observation.

Two remarks are needed here. First, if its aim is merely to show that we do
use the concept of intention in relation to animal behaviour, Gustafson’s crit-
icism of Anscombe’s refusal to talk of a ‘natural expression of intention’ again
appears to be reduced to squabbling over words. It is as if Anscombe’s distinc-
tion between ‘having’ and ‘expressing’ was purely stipulative, an arbitrary
choice of words or an arbitrary restriction of the concept of expression to
language (at least in the case of intentions). Second, the suggestion that the
application of intention concepts to ‘animal behaviour’ is secondary is a rath-
er surprising claim, even more so when attributed to Wittgenstein who noto-
riously tended to reject any kind of inferential account of our use of so-called
‘psychological concepts™®. In other words, if it is true to say that intention-at-

8. See, c.g., Bouveresse (1987); Finkelstein (2008).
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tribution can be based on observation (as in the case of animals, or in fact of
agents in general, including human agents), it does not entail that inten-
tion-attribution would be the result of some sort of inference. Actually, Ans-
combe’s formulations suggest quite the opposite:

Just as we naturally say “The cat thinks there is a mouse coming’, so we also
naturally ask: Why is the cat crouching and slinking like that? and give the
answer: I’s stalking a bird; see, its eye is fixed on it. (Anscombe, 1963: 87 —
my emphasis)

The fact that we ‘naturally’ speak of the cat as believing, intending, want-
ing, etc. suggests that this is 7oz a deduction. Again, what goes on in the cat’s
head is not in question: “We do this though the cat can utter no thoughts, and
cannot give expression to any knowledge of its own action, or to any intention
either’ (Ibid.). In other words, it is true that verbal expression plays a specific
role in our understanding of the concept of intention. This role does not,
however, consist in the fact that one would need to be a language-user in order
to have intentions or to act intentionally. The counterpart to this claim is that
it is not by virtue of their being language-users that we attribute intentions to
human agents and that their intentional behaviours or actions are not to be
seen as expressions of intention a¢ all (See Moran and Stone, 2008: 152).
Indeed, ‘if you want to say at least some true thing about a man’s intentions,
you will have a strong chance of success if you mention what he actually did
or is doing’ (Anscombe, 1963: 8): ‘Roughly speaking, a man intends to do
what he does’ (Anscombe, 1963: 45). Not only does what people and animals
do usually show their intentions, but also intentions do not have to be ‘far
removed’ from what they are presently doing (as a distant objective could be).
There must, therefore, be some further reason, other than the mere restriction
of the concept of expression to convention, for refusing to call intentional
action an expression of intention. Let us explore one last hypothesis based on
an exegesis of Wittgenstein.

4. Emotion and intention: between expressiveness and expression

In a conference on Wittgenstein on expression (2004), Jean-Jacques Rosat
argues against Peter Hacker that there is no direct continuity between the kind
of avowal an expression of emotion is and the kind of avowal an expression of
intention is:

The theory of Avowals [Ausserung/Ausdruck], as exposed by Hacker, seems to
me to rely on a confusion between o express in the sense of a verbal formula-
tion, a declaration of something (which can be done in a completely inexpres-
sive manner) and #o express in the sense of having an expressive behaviour or
discourse; that is a discourse which, through the choice of words, the tone of
voice, etc., is an analogue of, a substitute for, or the extension of an expressive
behaviour. (Rosat, 2004: 43 — my trans.)
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Rosat’s distinction between expression and expressiveness does not overlap
Taylor’s distinction between a weak and a strong sense of ‘expression’, or
Moran and Stone’s distinction between expression in the personal and in the
impersonal sense. Rather, it suggests that the sense in which, say, a face can be
said to express sadness, is utterly different from the sense in which ‘T am going
to take a walk’ may be said to express my intention to take a walk. The kind
of avowal at stake in the case of emotion appears to be utterly different from
the kind of avowal at stake in the case of intention:

If I scream ‘I'm scared!” when facing a spider, my use of this verbal expression
is rather similar to my jumping and screaming ‘Oh!’. But if, when asked “What
are your plans for tonight?’, I reply ‘I intend to go to the cinema.’, I am doing
something else than just expressing my love for cinema or making the first step
to the cinema: I inform my hearer of my project. There is nothing expressive
here. (Rosat, 2004: 43-44 — my trans.)

The distinction points to the specifically expressive character of the exclama-
tion of fear, whether verbal or not, conventional or not, as opposed to the
rather informative (or predictive, as Anscombe says — 1963: 3) character of an
expression of intention. Now, when Anscombe points at the crucially conven-
tional character of expression of intention that distinguishes it from expression
of emotion, she is making a similar move to the one Rosat is making here: she
is pointing at a crucial difference between one sort of expression that applies to
emotion and that does not apply to intention. We may talk about the natural
expression of emotions because our discourses about emotions have this feature
of being built on the peculiar expressiveness of our behaviour, face, etc.?:

“We see emotion.” — As opposed to what? — We do not see facial contortions
and make the inference that he is feeling joy, grief, boredom. We describe a
face immediately as sad, radiant, bored, even when we are unable to give any
other description of the features. — Grief, one would like to say, is personified
in the face. This is essential to what we call ‘emotion’. (Wittgenstein, RPP2:

§570; cf. Z: §225)

Expressiveness or expression in the weak sense is part of our concepts of
emotion. My movements or my action cannot, however, be said to be expres-
sive of my intention in the sense my face expresses fear. There is no such
characteristic ‘repertoire’ of natural manifestations of, say, intending to take a
walk. The notion of an expression of intention does not imply expressiveness
in the sense the notion of expressions of fear, anguish, etc. do. We find a sim-
ilar remark in Moran and Stone:

9. “We think of the utterance of an emotion as though it were some artificial device to let
others know that we have it. Now there is no sharp line between such “artificial devices”
and what one might call the natural expressions of emotion. Cf. in this respect: 2) weeping,
b) raising one’s voice when one is angry, ¢) writing an angry letter, 4) ringing the bell for a
servant you wish to scold.” (Wittgenstein, BB: 103)
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It seems natural to speak contrastingly of natural and conventional ‘expres-
sions’ of, say, fear, precisely because, in this case, conventional expression can
take up or perform the same work as natural expression — there is no gap. (...)
The other’s frightened look and his ‘T'm afraid’ can convey the same thing —
his fear. This isn’t to say that natural expressions of fear are given to another
or meant to inform him. But conventional expressions of fear are not always
given either. When they are, however — and this is what matters here — what
they overtly convey is what might also be read in the speaker’s non-linguistic
behaviour. Verbal expressions of intention, in contrast, do not ever stand in
for intentional behaviour in this way. (Moran and Stone, 2008: 154)

We may thus shed light on this difference by noticing that expressive
behaviours (like emotions) — be they natural or conventional — may be expres-
sions both in the weak sense (my tone of voice and my shaking hands may
express anguish, though 7 do not really — intend to — express my anguish) and
in the strong sense (I may indeed want to express my anguish, or my fear, or
my pain, etc.). There are, so to speak typical ‘natural” expressions of (at least)
certain emotions. There is ‘no gap’ between the natural and the conventional
in the case of emotions. On the contrary, we do not find any equivalent of a
natural expression (that would do, so to speak, the same job as the verbal/
conventional expression) in the case of intention. On that account there is no
natural expressive form of intention.

This difference sheds light on the distinction Anscombe proposes between
expressions of emotions that are expressive in a sense that expressions of inten-
tion are not: although we may read intentions through other people and ani-
mals’ behaviours, a mere behaviour (‘bodily movements with a conventional
meaning’ being excluded) can never play the role of the expression of an
intention. The difference between emotion and intention with respect to their
expression lies in the fact that emotion-like expressive behaviours (either nat-
ural or conventional) can be expressions in the weak sense (like a face express-
es fear) and in the strong sense (e.g. if one says ‘I'm scared’). There would
therefore be typical natural expressions of (at least some) emotions — inde-
pendently of the question of knowing whether they are grounding conven-
tional expressions or whether they are sophistications of them. With emotions,
there does not seem to be any gap between the natural and the conventional
expression. Emotions are expressive in a sense that intentional behaviours and
actions are not.

So far, I distinguished expression in the weak sense and expression in the
strong sense. An expression in the strong sense amounts to ‘saying’ (Taylor,
1979) something (though ‘saying’ is a bit too narrow), i.e. participating in the
first person in a language-game (Gustafson, 1971) or expressing ‘in the per-
sonal sense’ (Moran and Stone, 2008). On the contrary, an expression in the
weak sense is a manifestation that does not involve the expressive object as
agent but only what can be read or observed in its behaviour (Taylor); the
expressive object participates in the third person in a language-game (Gustaf-
son); (s)he/it expresses ‘in the impersonal sense’ (Moran and Stone).
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We saw that both Taylor’s and Gustafson’s defences of Wittgenstein rely on
their respective understanding of the notion of a natural expression of inten-
tions. They both claim that we may talk of an expression in the weak sense,
insofar as some intentional behaviour may allow us to read an intention in it,
through observation. According to Gustafson, we do so through a sophistica-
tion of our notion of intention by extending its application to the animal
realm. According to Taylor, typical primitive behaviours (like trying to get)
can be said to be natural expressions of intentions by virtue of their grounding
our language game of intentional action (just like natural expressions of emo-
tions or pain may ground our language game concerning them).

Anscombe, however, rejects this claim by saying that animals may be said
to have intentions but 7ot to express them. Whereas Gustafson equates ‘express-
ing’ (in the weak sense) and ‘having’, Anscombe does not. In that respect, she
insists, intention differs from emotion. I suggested that this difference may lie
in the peculiar mode of expression of emotions (or rather their expressiveness)
that does not characterise expressions of intention. Indeed, whereas a natural
expression of emotion may play the exact same role as the conventional expres-
sion (in the weak or in the strong sense), this is not the case of so-called natural
expressions of intentions. So far, we are left with the following assertion: a mere
intention-behaviour is not as such an expression. A consequence of this seems
to be that there is no sense in which my action (my behaviour) or anyone else’s
can be said to express my intention(s). Again, the behaviour of a cat stalking a
bird cannot express intention in the sense a scream expresses fear.

The distinction between expressiveness and expression seems promising.
Emotions and intentions do have something in common. They are or can be
expressed. To that extent, they are not to be understood as descriptions or
reports of the content of one’s mind. We simply Aave them and sometimes we
express them. When we have (or experience) an emotion, our behaviour may
or may not display that emotion. When we have an intention, our behaviour
may or may not display that intention. However, while we speak about feeling
or experiencing an emotion, we do not speak about ‘experiencing’ an inten-
tion. Neither expressions of belief, nor expressions of intention are accompa-
nied by any particular experience or feeling or sensation:

‘Tintend’ is not an expression of an experience. There is no cry of intention,
any more than there is one of knowledge or belief. (Wittgenstein, RPP2: §179)

Moreover, ‘there is no bodily expression typical of belief” (Wittgenstein,
RPP2: §134) any more than of intention!®. This is an important difference
between emotions, on the one hand, intentions and belief, on the other!!

10. ‘As Wittgenstein himself notes, there isn't any distinctive behavioural repertoire of inten-
tional action, as there is of emotional states and feelings.” (Moran and Stone, 2008: 154
about the above quote from Wittgenstein)

11. ‘Intent, intention, is neither an emotion, a mood, nor yet a sensation or image. It is not a
state of consciousness. It does not have genuine duration.” (Wittgenstein, RPP2: §178; Z: 45)
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However, it also suggests a difference between ‘merely’ wanting and intending,
to the extent that wanting can be related to some feeling of desire, while
intending is not a feeling at all'%; no ‘tickle’ accompanies my intentions.

Hence, expressions of emotions are not reports or descriptions of some feel-
ing or experience, and to that extent there is continuity between having and
expressing emotions (either naturally or through convention). However, emo-
tions, like pain and contrary to intention, are felt and experienced and, in this
respect, can be described. An expression of emotion is an expression of a
feeling. An expression of intention is not. But expressions of emotions are not,
as such, descriptions of anything. They are the manifestation of a feeling
(which, in turn, can be described). On the other hand, while the cat’s behav-
iour is said to be a manifestation of its intention to catch the bird, it is not the
expression of a feeling (which, in turn, could be described).

Expressions of intention are not reports or descriptions of some feeling or
experience either. Furthermore, there is an important sense in which having
(manifesting) an intention is expressing it. However, contrary to expressions
of emotions, expressions of intention are descriptions, not of an experience or
a state of mind, but of a fuzure happening. This descriptive character of expres-
sions of intention (that they share with expressions of beliefs and opinions!3),
and actually their predictive character — their ability to ‘inform my hearer of
my project’ (Rosat, 2004: 43) — is moreover what distinguishes them from
expressions of emotions and what ties them to language, as the last section of
this paper will show.

5. The descriptive character of expressions of intention

Section two of Intention, of which the quote we are dealing with is the final
paragraph, stands as an abortive attempt to provide a philosophical distinction
between an expression of intention and a prediction which does not merely
rest on our ‘intuitive’ understanding of ordinary language:

If (...) we ask in philosophy what the difference is between e.g. ‘T am going
to be sick’ as it would most usually be said, and ‘T am going to take a walk’
as 7¢ would most usually be said, it is not illuminating to be told that one is a
prediction and the other the expression of an intention. (Anscombe, 1963: 2)

The suggestion put forward by Anscombe at the beginning of the book,
in favour of which she will in fact argue at the very end of the book, is that an
expressmn of intention is not (at least not merely) ‘the description — or expres-
sion'4 — of a present state of mind’ (Anscombe, 1963: 2), but rather (like an

12. See Anscombe’s considerations about “The primitive sign of wanting is zrying to gef (1963:
68).

13. Which are not reports of the content of one’s mind but descriptions of some state of affairs.

14. As we shall see, when it comes to this first suggestion, the distinction between ‘description’
and ‘expression’ is relevant.
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order or an imperative) ‘a description of some future action’ (Ibid.: 3) or of a
‘proposed action’” (Ibid.: 91). It is ‘essentially connected with the future’ (Ibid.)
and provides ‘information’ about what will happen in the future. In fact, this
characteristic affiliates it to predictions (estimates) and commands, although
it is ‘in no sense an estimate of the future founded on evidence, nor yet a guess
or a prophecy’ (Ibid.: 3). Hence, ‘adopting a hint from Wittgenstein!® (PI:
§629-30)’, Anscombe ends up suggesting that we consider ‘expressions of
intention’ as a kind of prediction in the broad sense:

A man says something with one inflection of the verb in his sentence; later that
same thing, only with a change of inflection of the verb, can be called true (or
false) in face of what has happened later. (Anscombe, 1963: 2)

On this account, Anscombe continues, ‘commands, expressions of inten-
tion, estimates’ can be said to be kinds of predictions. They express or are
meant to express what Wittgenstein calls ‘foreknowledge of the future’ (PF:
§629). That is to say, they provide ‘information’ about what will happen in
the future:

The indicative (descriptive, informatory) character is not the distinctive mark
of ‘predictions’ as opposed to ‘expressions of intention’, as we might at first

sight have been tempted to think. (Anscombe, 1963: 3)

This remark will lead Anscombe to consider'® expressions of intention (and
even commands) as genuine descriptions of future actions (or states of affairs).
To call them descriptive here is to suggest that they are liable to be true or false.
The suggestion that they belong to the family of predictions (i.e. statements
about the future) is moreover the suggestion that they are liable to be true or
false as regards whar happens and not merely as regards what one has in mind.

In order to clarify this crucial distinction, we may extract from section two
the observations in favour of calling expressions of intention kinds of predic-
tions and the objections against this. Examining the objections will help us
clarify the claim that expressions of intention are a kind of prediction.

5.1. Truth

The first objection to calling an expression of intention a kind of prediction
is the following:

If T do not do what I said I would, I am not supposed to have made a mistake,
or even necessarily to have lied; so it seems that the truth of a statement of
intention is not a matter of my doing what I said. (Ibid.: 4)
15. Who says something similar to the passage just quoted: “I am going to take two powders
now, and in half-an-hour I shall be sick” — It explains nothing to say that in the first case
I am the agent, in the second merely the observer’. (PL: § 631)
16. Probably against the position which was, in her time, called ‘ascriptivism’. See Geach

(1960).
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The objection is that I can truly say what I intend to do and still not do
what I said!”. It therefore seems that the truth of my statement of intention
and my doing what I said are two distinct matters. In addition, the concept of
a mistake here seems to be misplaced if it aims to suggest that the evidence on
which I ground my statement can be flawed in the same fashion as the evidence
on which one grounds an estimate can be flawed. Indeed, like other kinds of
expressive statements, an expression of intention is neither based on evidence,
nor hypothetical: one does not notice one’s intentions, one Aas them; this is why
we would rather speak of an expression or a declaration of intention than of the
description of an intention. As we already noted, the register of ‘expression’ as
distinct from the register of ‘description’ is what makes intention akin to emo-
tions and distinct from estimates and commands'®. Whether or not I do what
I said, one would not say what I said was a mistake if I do not act accordingly.
In this respect, the truth of an expression of intention seems to be a matter of
truthfulness or sincerity!”. Although, and this is crucial, ‘there are other ways
of saying what is not true, besides lying and being mistaken’.

If an expression of intention is a lie, however, ‘what I say is a lie because
of something present, not future’ (Ibid.). This would, though, also apply to
the expression of my belief or my estimate that ‘it will rain in an hour’ or that
‘I am going to be sick’, since:

A lie is an utterance contrary to one’s mind, and one’s mind may be either an
opinion, or a mind to make something the case. (Ibid.: 4)

In other words, the possibility of a lie here does not undermine the fact
that an expression of intention is about some future happening, unless we are
ready to suggest that an estimate is the mere expression of someone’s present
opinion and does not engage the future. I could lie as well about some pres-
ent knowledge, which would not undermine the fact that my statement was
meant to say what the case is. The important points here are (1) that the
possibility of a lie does not undermine the expression of intention’s relation
to the future and (2) that to lie about one’s intention is not to provide ‘a false
report of the content of one’s mind, as when one lies in response to the query
“A penny for your thoughts™ (Ibid.: 4).

Before turning to (1), one last word about (2): this later remark confirms
that an expression of intention is not a report or a description of a state of mind
or a thought that would occur to me. Neither is an estimate. However, expres-
sions of intention, like estimates, are descriptions of some future happening,
as the following example illustrates:

17. These remarks are to be related to section 45 of Intention where Anscombe disputes the
possibility for ‘my knowledge’ of what is done to be ‘independent of what actually happens’
(Ibid.: 82).

18. Although, as we shall see, an expression of intention can describe a state of affairs.

19. Insofar as their sincerity can be questioned, we would perhaps more naturally talk about
pretence in the case of emotions. However, someone can lie when saying ‘T am scared’ or
‘T am happy for you'.
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Nor can we say: But in an expression of intention one isn't saying anything
is going to happen! Otherwise, when I had said ‘I am just going to get up’, it
would be unreasonable later to ask “Why didn’t you get up?’ I could reply: ‘1
wasn't talking about a future happening, so why do you mention such irrel-
evancies?’ (Ibid.: 92)

Although they both relate to what happens — or rather what will happen
— the relation of an expression of intention and the relation of an estimate to
what happens are rather different. It is though interesting to note already that
they both relate to some future happening. This is why “I intend to go for a
walk but shall not go for a walk” does sound in some way contradictory’ (Ibid.:
5). If Tintend to go for a walk’ expresses my intention to go for a walk and ‘I
shall go for a walk’ is conjecturing that I will do so, both sentences are state-
ments about whar [ will do, my future action, although the grounds on which
I tell them are different. To paraphrase a later passage of Intention on the
knowledge of one’s own intentional action (Anscombe, 1963: 51): they are
two ways of relating to the same ‘object’, to ‘exactly the same thing’ (my going
for a walk, i.e. my future action under this very same description)?’:

If T say I am going for a walk, someone else may know that this is not going to
happen. It would be absurd to say that whar he knew was not going to happen
was not the very same thing that 1 was saying was going to happen. (Ibid.: 92
— second emphasis is mine)

In other words, expressions of intentions are predictions in that they pro-
vide information about some future happening. Their difference with esti-
mates seems to lie in the fact that they cannot be mistaken in the same way:

In some cases the facts are, so to speak, impugned for not being in accordance
with the words, rather than vice versa. This is sometimes so when I change my
mind, but another case of it occurs when e.g. I write something other than
I think T am writing: as Theophrastus says (Magna Moralia, 1186b 22), the
mistake here is one of performance, not of judgement. (Ibid.: 4-5)

As we saw, ‘if I do not do what I said I would, I am not supposed to have
made a mistake’. That is to say, I am not supposed to have misjudged or
misreported my own intentions, because, to the extent that I am the one to
decide what they are, such a mistake is logically impossible in relation to my
own intentions. Similarly, of course, an estimate cannot be a mistaken report
of one’s own opinion or belief. However, what one says can be false because
one misjudged the facts or the evidence. On the contrary, an expression of
intention is not at all based on evidence. It is not a hypothesis as to what

20. It would perhaps be careless here to speak of the knowledge of exactly the same thing (prac-
tical on the one hand and hypothetical on the other), as Anscombe does when speaking
about practical knowledge proper (of my present — not future — action), but prefers not to
when addressing this quasi-contradiction (see 1963: §52). What is important here is that
the object of intent or belief — as she would rather call them — is the same.
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will probably happen. In this respect, expressions of intention are closer to
commands:

The reasons justifying an order are not ones suggesting what is probable, or
likely to happen, but e.g. ones suggesting what it would be good to make
happen with a view to an objective, or with a view to a sound objective. In
this regard commands and expressions of intention are similar. (Anscombe,

1963: 4)

To the extent that expressions of intentions are justified by ‘reasons to do’
or ‘reasons for acting’ rather than ‘evidence’ or reasons for believing or think-
ing something will happen (Ibid.: 6), they are liable to a specific kind of
mistake — which would indeed undermine the truth of what is said: namely
‘mistake in performance’ as distinct from ‘mistake in judgement’. There is no
room for considerations about these distinctive kinds of mistake?! which
would not be directly relevant to the present topic. However, we may note
that they are only one way among others to consider how #ruzh relates to both
kinds of statements. Changing one’s mind or being prevented are two other
ways in which a (truthful) expression of intention can end up being untrue.
The key point here, without entering into detail, is that, in both cases, ‘what
I said was not true’. However, in the case where ‘I don’t do what I said’, ‘the
Jacts are (...) impugned for not being in accordance with the words, rather
than vice versa’ (Ibid.: 4-5), because the point is to ‘make happen’ or ‘make
true’ what one said rather than wait and see whether one’s saying is confirmed
to be true.

This crucial and special relation of expressions of intention with what
happens (or will happen) shows the earlier objection of expressions of inten-
tion being indifferent to future happenings to be wrong. They can be called
predictions to the extent that they are descriptions of some future happening
and that their truth (as distinct from their truthfulness) depends on it. This
descriptive character of expressions of intention constitutes the key difference
with expressions of emotion.

5.2. Existence and expression

We may now turn to the second objection to calling an expression of intention
a prediction or rather to the second ‘reason for the very natural idea that in
order to understand the expression of intention, we ought to consider some-
thing internal, i.e. what it is an expression of” (Ibid.: 5):

A command is essentially a sign (or symbol), whereas an intention can exist
without a symbol; hence we speak of commands, not of the expression of
commanding; but of the expression of intention. (Ibid.: 5)

21. There is an important literature on this topic which concerns the concept of ‘practical
knowledge’. See, e.g., Descombes (2002); Ozaltung (2016); Ford et al. (2008).
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‘An intention can exist without a symbol’. One can have an intention
without expressing it. This is the objection raised in the first quote of this paper.
If we can distinguish the intention from its expression, it seems we can focus
on the intention itself as ‘a purely interior thing’ (Ibid.: 9), what the expression
of intention is an expression of. This calls for a few remarks.

First, there is something that an expression of intention is supposed to be an
expression of. However, it does not have to be ‘something internal’, a ‘feeling’
or a ‘thought’. Second, ‘having’ an intention, as illustrated by the cat example,
is not reduced to ‘a purely interior thing’ — which would be the case when ‘a man
(...) form[s] an intention which he then does nothing to carry out’ (Ibid.: 9).
The two cases of ‘having’ an intention are different. On the one hand, the cat
is supposedly only capable of having intentions, not of expressing them. On the
other hand, the man withholding his intention is bo#/ capable of having inten-
tions and of expressing them. It is for this very reason that, in the man’s case, we
can conceive of his intention as remaining a purely interior thing: a thought he
has but does not express, but a thought he could express. For instance, he could
still at some point reveal his intentions. Meanwhile, it would be conceptually
more difficult to think of the cat as having intentions it would not share.

6. Conclusion

With these considerations in mind, we may now turn back to the exegesis of
the opening paragraph.

Remember that the example illustrates a difference between intentions and
commands: ‘A command is essentially a sign (or symbol), whereas an intention
can exist without a symbol’ (Anscombe, 1963: 5). ‘An intention can exist
without a symbol’ is reformulated in the following way:

Intention appears to be something that we express, but which brutes (which
e.g. do not give orders) can have, though lacking any distinct expression of
intention. (Ibid.)

We are now in a position to say that the distinction Anscombe introduces
between having and expressing is not one which concerns the truthfulness or
sincerity of an expression. She is not considering the case of intention remain-
ing ‘a purely interior thing’. She is considering the case of having an intention
which is manifested in one’s intentional action (or behaviour) but not stated,
declared or expressed. We moreover saw that, to that extent, the fact that the
agent is a cat rather than a human being is indifferent to the fact that its
behaviour is 7or an expression of intention.

The refusal to call an intentional action the expression of the agent’s inten-
tion is because an expression of intention is not the manifestation of a state,
or feeling, or emotion. On the contrary, the expression of emotion is linked
to the emotion as a kind of reaction to a feeling or experience. The idea of a
natural expression emphasises the idea of a reaction.
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Indeed, intentions are not any kind of experience or state. This is why we
may speak of a natural expression (reaction or manifestation) of a feeling or
emotion, but not of a natural expression of intention. That is not to say, how-
ever, that one cannot have intentions (in action) without expressing them,
which is quite common. Having intentions does not depend on being a lan-
guage user. In fact, we have intentions, i.e. we do act intentionally, before
learning to express them in language.

However, what really distinguishes emotions from intentions is that there
is a concept of truth that applies to expressions of intention and not to expres-
sions of emotions. Indeed, expressions of emotions are not said to be true or
false on being accurate reports or descriptions of a state but rather, as we saw,
on being truthful or untruthful, sincere or insincere. Likewise, expressions of
intention are not said to be true or false reports or descriptions of a state;
however, they are true or false descriptions of a future happening. Hence, an
expression of emotion is not a description at all, while an expression of inten-
tion is a description of a future happening (an action). Therefore, having an
intention is not at all expressing an intention, to the extent that an intentional
behaviour (or action) is neither true nor false in itself, although it can be pre-
tence of a sort (like expressions of emotions).

The predictive character of expressions of intention, their being descrip-
tions of a future action, relates them to practical knowledge:

Why do I have doubts about his intention, but not about mine? To what
extent am | indubitably acquainted with my intention? What, so to speak,
is the use of my knowing my intention? That is, what is the use, the func-
tion, of the expression of intention? That is, when is something an expression
of intention? Well, when the act follows it, when it is a prediction. I make
the prediction, the same one as someone else makes from observation of my
behaviour, without this observation. (Wittgenstein, RPP1: §788; 140)

Expressions of intention are not the manifestation of an internal state. They
are the expression of a kind of ‘foreknowledge’. They are predictions. They are
to practical knowledge as observational knowledge is to estimates, opinions or
beliefs about the future. Expressions of intention are expressions of a knowledge
the truth of which revolves around the actual performance of an intentional
action. This is the sort of truth Anscombe elsewhere calls (following Aristotle)
‘practical truth’. Of course, ‘the cat can utter no thoughts, and cannot give
expression to any knowledge of its own action, or to any intention either.” (Ans-
combe, 1963: 87). However, although one can have knowledge and intentions
without expressing them, this does not undermine the claim that non-speaking
animals have intention and knowledge, quite the opposite:

When a dog smells a piece of meat that lies the other side of the door, his
trying to get it will be his scratching violently round the edges of the door and
snuffling along the bottom of it and so on. Thus there are two features present
in wanting; movement towards a thing and knowledge (or at least opinion)
that the thing is there. When we consider human action, though it is a great
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deal more complicated, the same features are present when what is wanted
is something that already exists. (Anscombe, 1963: 68-69 — my emphasis)

Of course, the knowledge in question is not ‘practical knowledge’. The
remark here does, however, show that the point is not to refuse the application
of such concepts to animals, or rather to certain typical behaviours. In fact,
the example supports the point that to have an intention is not necessarily to
have a description in mind, as illustrated by the following example:

Animals that have no language can have intentions too: how then, it is asked,
can it be right to say that an intention is always ‘under a description™. (...) I
suppose that the one who offers [this objection] must be taking ‘it was inten-
tional under this description, not that” to imply that the first description is in
some sense written into something inside the agent. (...) It sounds as if the
agent had a thought about a description. But now let’s suppose that a bird is
landing on a twig so as to peck at bird-seed, but also that the twig is smeared
with bird-lime. The bird wanted to land on the twig all right, but it did not
want to land on a twig smeared with bird-lime. (...) This way of talking does
not presuppose that the bird has any thoughts about descriptions. (...)
[Slomeone who says the bird’s action was intentional (or voluntary) under
one description, not under the other, need not enter into that dispute at all.
(...) That the bird is not a language-user has no bearing on this. (Anscombe,
1979: 209-210)

In light of this remark, we may confirm that an expression of intention is
not the expression of a thought as in the phrase a penny for your thoughts’.
It is an expression of a kind of predictive knowledge, which is not based on
observation or evidence, but rather on the agent’s position to make it true.

An extension of the current investigation would be its relation to practical
knowledge as such, and more specifically to the concept of practical truth
about which Anscombe says the following:

Practical truth is truth created by action in a sense in which neither branches,
nor dogs, nor children are capable of action. (Anscombe, 2005: 157)

However, this is another story, since the exclusion here of branches, dogs
and children is not based on their supposed inability to make some description
of their intentional action true, i.e. to act intentionally or voluntarily. It is
rather a way of pointing to their inability to aim at the good qua good.
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1. Introduccién

A sesenta afios de la primera edicién de Una introduccion al « Tractatus» de
Wittgenstein, de G.E.M. Anscombe, su relectura da lugar a un andlisis del
pasado reciente y de la «filosofia como institucién». Adelantamos que iremos
a considerar esta ya cldsica presentacién como el disefio de un laberinto en el
que el lector no puede mds que perderse.

Esta obra actuaria como «plataforma» a través de la cual el pensamiento de
Schopenhauer ingresarfa de modo clave en los estudios sobre el Tractatus.
Dicho «ingreso» era inevitable una vez que se diesen a conocer cartas, versiones
previas y cuadernos personales del pensador vienés. Asi, las interpretaciones
del Tractatus en términos de «mistica», «ética» y «metafisica alemana» se tor-
narfan frecuentes y desafiarfan las lecturas que, privilegiando la légica, prego-
naban el fin de la metafisica. Pensamos que la escritora britdnica intufa y
contaba con estas consecuencias, que no parecfan ser convenientes. No pos-
tulamos ninguna teorfa conspiratoria, pensamos antes en una preocupacion
coetdnea a la publicacién del libro. En los tiempos posteriores a la Segunda
Guerra Mundial hubo una reaccién que combiné pertinencia con equivoco
hacia los filésofos asociados a «lo irracional» con que se identificaba al nacio-
nalsocialismo. Asf cayeron en desgracia las obras de Schopenhauer y Nietzsche,
acusadas de ser parte de un supuesto «asalto a la razén».

Dado este contexto cultural, no es descabellado pensar que Anscombe se
sintiese obligada a hacer algo al respecto. También debemos recordar que, en
la época de su edicién, era hegemdnico un consenso de indiferencia hacia las
proposiciones del 77actatus que se referfan al misticismo, la ética y la voluntad.

Si el significado del Zractatus iba a incluir el nombre de Schopenhauer, su
introduccién debia contenerlo, menciondndolo pero nunca en clave exegética.
A este nombre no lo dice, lo «mal-dice». ;De qué modo? Con recursos ad
hominem'y de un supuesto encomio que naufraga en la indiferencia y la adver-
tencia hacia ese nombre anatema que fue el del autor de E/ mundo como volun-
tad y representacion.

Dentro de este marco, el de atenuar o anular influencias que retrotrafan a
tiempos oscuros, es en el que leemos el libro de Elizabeth Anscombe.
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2. Un libro que condiciona al lector

Se espera de un libro introductorio que facilite el entendimiento de un asun-
to, a través de la identificacién y la descripcién de sus tépicos, en un ejercicio
de objetividad panordmica. En este caso, la autora se desentiende de esa expec-
tativa declarando haber abordado los problemas que a ella le parecen mds impor-
tantes (Anscombe, 1977: 11). Estos intereses remiten al lugar de la légica de
Frege y Russell y a la «teorfa de las proposiciones como imagen» la cual se ori-
ginarfa en la influencia del pensamiento de Schopenhauer®.

La voz del texto oscila a modo de mantener una disimetria jerdrquica entre
autor y lector. Crea una distancia entre ellos a través de formas discursivas que
exhiben irritacién o subestimacién. Asi, por ejemplo, lo escrito hasta ahora
sobre el Tractatus «[...] ha sido tontamente trivial» (Anscombe, 1977: 3), o,
por otra parte: «Debemos recordar que Wittgenstein recibié una fuerte impre-
sién en sus lecturas de Schopenhauer, cuando era joven [...]» (Anscombe,
1977: 194).

La mencionada «oscilacién» se produce entre la «ignorancia absoluta» del
lector y la «verdad como revelacién» de la autora. Esta dramatizaciéon encuen-
tra su auge cuando se trata de explicar «solipsismo», «voluntad» y todo lo
relacionado con Schopenhauer.

No es nuestro objetivo determinar si se trata de una estrategia consciente o
de una actitud espontdnea condicionada por el aludido Zeizgeist de postguerra.
Solo decimos que se repite a lo largo del texto y dicha reiteracién exige perple-
jidad: el lector ignora Frege, Schopenhauer y cuestiones de légica contempor-
nea. Este desconocimiento es completo. La autora solo parece llevar a cabo su
narrativa si es bajo el signo de una urgencia, la del «lector tabula rasa». Su libro
estd dirigido a quien no solo no entendié el T7actatus, sino que no se atrevié a
tirarlo a la basura (Anscombe, 1977: 8). Esta definicién evidencia que el espa-
cio que ocupa la ignorancia es absoluto y nada docto. Tamafio desconocimien-
to solo se elimina diciendo la verdad de modo también completo y absoluto,
como veremos. El libro deja muy claro no solo que no sabemos, sino también
que ignoramos lo que no sabemos. Este doble desconocimiento nunca serd
restaurado y aquello que no sabemos es de una importancia fundamental.

Asi, la linea de argumentacién comienza a exhibir trazos cada vez menos
definidos. Después de prometer que por fin dird toda la verdad, en su com-

1. La afirmacidn es controvertida: el concepto Bild, traducido como imagen o figura en
espaol, aplicado a la proposicién se fundamenté en una mentada anécdota segin la cual
Wittgenstein habria asistido a la simulacién de un accidente automovilistico en Paris. Hay
genealogias que vinculan el concepto a la influencia de Heinrich Hertz (Simoes, 2012).
Vale destacar también que la representacién (Vorszellung) schopenhaueriana es producida a
través del «cuddruple principio de razén suficiente», el que prescinde de cualquier especie
de isomorfismo, «el mundo es representacién», por lo que no es necesaria la coincidencia de
estructuras entre mundo y lenguaje, nicleo de la relacién entre proposicién y «estado
de cosas» o «hechos», fundamental en el Tractatus. No es el caso de la «representacion scho-
penhaueriana», donde dicho «principio» hace de la individuacién un destino de raigambre
platénica y no una situacién relacional o «estado de cosas» (Sachverhalten).
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pleta extensidn, la autora termina contando una anécdota personal de Witt-
genstein o manifestando algo que no solo no encaja en lo anterior, sino que
lo niega. Son «actos de habla» grandilocuentes de los que volvemos con las
manos vacfas.

Esta estrategia «geopolitica» que disefia a priori el lugar de los interlocuto-
res es la que permite el surgimiento de una «narrativa colateral» en las entreli-
neas de lo que se presenta como «literal»?.

Lo que diremos a seguir es una de las afirmaciones que nuestro ensayo defien-
de y que debe ser complementada con otras definiciones. El objetivo de la
autora no era tanto el de «introducir» a la lectura del 77actatus, sino el de fisca-
lizar lo que era introducido, atin como mera posibilidad, en dicha obra.

3. Lo que «muestra» la Introduccién de Anscombe: «Decir» Schopenhauer
para nombrar un error

En el inicio la autora declara que se extenderd sobre las obras de Schopenhauer
y Frege, dada su importancia en la estructura del 7ractatus. Promete presen-
tarnos al «verdadero Schopenhauer» y asi alcanzar el entendimiento de con-
ceptos oscuros como solipsismo, entre otros. Sin embargo, los capitulos siguien-
tes explican la grandeza de la 16gica de Frege, el auténtico héroe olvidado por
los lectores del Zractatus. Cuando llega el momento de hacer lo propio con el
autor de El mundo como voluntad y representacién, vemos una sucesion de
criticas esterilizantes.

La Introduccién exhibe su fisionomia de palimpsesto en la composicién de
sus personajes. El «verdadero Schopenhauer» que nos serd presentado se opone
al «mitoldgico». Pero el mito que describe Anscombe y que, supuestamente,
rodea y cubre a la filosoffa de Schopenhauer estimula algo de suspicacia. Dicho
mito vincula su filosoffa de la voluntad, junto con la de Nietzsche, al nazismo.
Mis all del hecho de que los imaginarios tienen una légica propia y peculiar,
cuesta asociar una filosoffa tachada de pesimista, identificada con el budismo
y el cristianismo, cuya meta era la eliminacién de la voluntad y pregonaba una
ética de la compasién; con la voluntad viril atragantada de racismo pseudo-
cientifico y esencialmente violenta del nazismo. No es imposible que algin
desavisado relacione Schopenhauer con el nazismo, pero tendrfa que sostener
una lectura de la irracionalidad y la voluntad que no pasase de lo nominal para
pregonar identificaciones, ya que la comparacién de significados nunca los
aproximarfa.

En el caso de Schopenhauer el mito que afecta al Tractatus es el de que su
filosofia defiende alguna clase de solipsismo. Es exactamente este el nticleo
problemdtico del texto. Lo que anuncia es desvelar el significado del solipsis-
mo, y eso solo se obtiene a través del conocimiento de E/ mundo como voluntad

2. Tomamos la categorfa de «narrativa colateral» del texto de Evgenia Cherkasova «A filosofia

como narrativa colateral: O filoséfico, o literdrio e o fantdstico», en Carel, Havi y Gamez
(2008: 187-194).
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y representacidn. Pero el solipsismo es verdadero de un modo inocuo, se iden-
tifica, esto es, se subordina al realismo. El solipsismo de «El mundo es mi
mundo» es un momento, el de la intuicién mistica de ver ese mundo como
un todo limitado. Limitado por la estructura légica del tnico lenguaje que
entiendo. Si el solipsismo no se entiende como la descripcién de ese momen-
to y se lo toma como una «teorfa del sujeto» en el Tractatus, se lo condena al
absurdo. De ese modo, se anula la posibilidad de cualquier lectura ética. Y eso
es lo que acontece: se dice que Schopenhauer era solipsista, afirmacién clara-
mente errada, y después se enfatiza la influencia sobre el «joven» Wittgenstein.

En la definicién que Roland Barthes da del mito encontramos la descrip-
cién de lo que sucede en el texto que analizamos: «El mito no niega las cosas;
su funcién es, por el contrario, hablar de ellas; simplemente, purificarlas, ino-
centarlas, fundamentarlas en naturaleza y en eternidad, darles una claridad,
no de explicacién, sino de constatacién [...]» (Barthes, 2006: 235).

Lo que caracteriza al libro como palimpsesto es la exposicion velada de una
lectura triunfante —la que privilegia la 16gica— sobre lecturas éticas, misticas
o que destacan el papel de la voluntad.

Cuando decimos que el libro no espera al lector, estamos sefialando que
su edicién se produce dos afios antes que la publicacién de los Cuadernos de
notas (1914-1916), material que sustentaria o harfa objeto de debate su tesis
principal.

Nuestra presentacién critica no puede dejar de mencionar el nombre de
quien firma como autora, pero no busca tanto cuestionar la persona de Eliza-
beth Anscombe como mostrar lo que se podia leer cuando se lefa el Tractatus.

Lo que queremos decir es que el Tractatus ve la luz en el periodo de entre-
guerras, de movimientos politicos mesidnicos que invocaban elementos mis-
ticos en un ejercicio burdo de sincretismo populista. En ese contexto, ;qué
tipo de lectura mistica hubiera estimulado o se le hubiese adjudicado a la obra?

Creemos que a veces se enfatiza el papel del neopositivismo sobre la inter-
pretacién del Tractatus, sin tomar en cuenta el contexto politico y social de la
época. La operacién hermenéutica de Elizabeth Anscombe no debe ser consi-
derada fuera de las condiciones de posibilidad en que lo mistico e irracional
podrian conjugarse como violencia y terrorismo de estado.

Es indudable el valor histérico del libro, el corte que introduce en la cro-
nologfa de las interpretaciones. Su divulgacién pone en marcha el fin del
«monopolio interpretativo» inaugurado por el positivismo 1dgico y ejercido
hasta comienzos de la década de 1960. Pronto se comenzaria a sospechar que
tal dominio se debid a falta de alternativas®. Cabe aclarar que lo que llamamos
«monopolio» no exige coincidir en todos los pasos con la argumentacién del

3. Es correcto vincular el «positivismo légico» al Circulo de Viena, pero es necesario aclarar
que este dltimo tuvo corta duracidn, interrumpido por la Segunda Guerra Mundial y por
la persecucién nazi de sus miembros. Cuando aludimos al «<monopolio de interpretacién»
no apuntamos al Circulo, sino a su lectura, que, junto con las que aproximaban el Tracta-
tus a la filosoffa kantiana (Eric Stenius entre otros), ocupé el centro de atencién a lo largo

de décadas.
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«positivismo 16gico», sino considerar contradictorios a los aforismos que,
«mostrando» el sentido, llevan al silencio.

Establecer vinculos entre el pensamiento de Schopenhauer y la filosoffa del
llamado «primer Wittgenstein», antes de 1959, no era algo improbable, sino
imposible. Los fundamentos de esta imposibilidad son claros: el material publi-
cado —tarea de la cual G.E.M. Anscombe se encargé— no inclufa todavia
textos clasificados como «personales». Asi, los diarios escritos durante la Gran
Guerra que serfan la base del 77actatus y que abundaban en observaciones
sobre Schopenhauer, ética, religién, etc., se tornaron de conocimiento publico
solo a partir de 1961. También la carta que Wittgenstein enviara al editor
Ludwig von Ficker en la que declaraba que «el 7ractatus es un libro de éticar
se publicé en 1969, y hasta la propia Conferencia sobre ética dada en Cambrid-
ge en 1929 verfa la luz en un nimero de Philosophical Review de 1965.

Decidirse por la publicacién de estos papeles inéditos caracterizé, sin duda,
un momento politico en la historia reciente de la filosoffa. Nuestra autora sabe
de la importancia de la obra de Schopenhauer en el corpus del Zractatus. No
obstante, as{ como asumié el compromiso ineludible de anunciar esta novedad,
que alterard radicalmente las lecturas futuras, también tomd partido contra la
inclusién de los conceptos de Schopenhauer como elementos hermenéuticos
legitimos. De este modo, solo le concede el papel de influencia en lo que
respecta al «<mundo como representacién», que reaparece en el Tractatus como
«mundo de los hechos, no de las cosas». Para la autora, el concepto de «volun-
tad» de El mundo como voluntad y representacién nunca fue adoptado por el
autor del Tractatus.

La propuesta de interpretar aspectos del libro a partir de la influencia de
Schopenhauer es precedida por una curiosa aclaracién. Se nos dice que Witt-
genstein habia leido E/ mundo como voluntad y representacion alos 18 anos. Es
la tinica ocasién en que se nos informa acerca de la edad en que el filésofo
realiza una lectura. Esto mal esconde la subestimacién del Wittgenstein lector
(as a boy).

Si vemos la secuencia de aserciones, observamos que toda la lectura del
lugar de Schopenhauer en el pensamiento del joven \Wlttgenstem depende
fundamentalmente de que se considere manipulable y sin cardcter propio en
su perfodo adolescente a la misma persona a quien se llamé «genio» y que
desbordarfa cardcter pocos afios después.

Advertimos que nos interesa describir «los movimientos del pensar» del
texto, antes que demandar responsabilidades. Estos movimientos que llevan a
la publicacién de un texto poco objetivo no son solo individuales. Se debe
prestar atencién al contexto en que se lo recibe. Esto tiene que ver con el lugar
que la historia de la filosofia le dio a Schopenhauer, tratado siempre como una
visita no deseada. En nuestra cultura existen premisas que forman convicciones
tdcitas sobre lo individual y lo social, que rechazan cualquier consideracién de
lo irracional que no sea totalmente negativa. Ya volveremos sobre esto.

Sus criticas al filésofo alemdn mezclan preconceptos, lugares comunes, una
buena dosis de terquedad y giros retéricos variados. Ante esta situacién no
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podemos menos que considerar la obra, un texto politico, con otra intencién
que la declarada. Como dirfa Wittgenstein reflexionando sobre religién: «Para
ser un error, es un error demasiado grande» (Wittgenstein, 1992b: 139).

Como adelantamos, Anscombe asegura que conceptos obscuros como so/ip-
sismo o lfmite ganan sentido a partir de la lectura de Schopenhauer. El tono
empleado es el de quien trae buenas noticias. Dado su lugar privilegiado como
heredera intelectual, las expectativas deben haber sido enormes. Pero este entu-
siasmo deviene una cuestién espinosa cuando, en el capitulo final, titulado
«Misticismo y solipsismov, la escritora irlandesa denuncia la incoherencia de
los términos de la filosofia de Schopenhauer que se encuentran en el Tractatus.
El pensador alemdn influencié a Wittgenstein, pero solo se lo responsabiliza
en todo lo que este pensé erradamente.

Hay que destacar dos cosas: el filésofo alemdn habrfa influenciado en la teorfa
del lenguaje de Wittgenstein, afirmacién delicada si no se la desarrolla, ya que es
la légica de comienzos del siglo xx la que constituye dicha teorfa. La segunda
observacién complementa a la anterior: Anscombe utiliza el término idea. Muchas
traducciones al inglés del mds conocido libro de Schopenhauer lo titulan 75e
world as Will and Idea. Traduccion errada, «idea» (ldee) y «representacién» (Vors-
tellung) estin muy lejos de ser sinénimos?. Como veremos, esto refuerza el
equivoco de que su autor tiene una posicién solipsista respecto al mundo.

El tema del solipsismo en el texto de Wittgenstein comienza con esta afir-
macién: «Los limites de mi lenguaje significan los limites de mi mundo» (TLP
5.6). Si el mundo estd formado por la totalidad de los hechos y si el lenguaje
tiene la sola funcién de retratarlos, estd claro que los limites del mundo y del
lenguaje coinciden. El problema comienza a vislumbrarse con la utilizacién
del posesivo mi relacionado con mundo.

El objetivo principal de la épera prima del pensador vienés es establecer la
diferencia entre lo que se puede «decir» (sagen) y lo que se puede «mostrar»
(zeigen). Pero, y esa es buena parte de la controversia respecto al libro, Witt-
genstein parece indicar por ultima vez aquello que debe ser callado:

Esta consideracién ofrece la clave para saber en qué medida el solipsismo es
verdadero. Lo que el solipsismo significa es absolutamente correcto; solo que
es algo que no se puede decir, sino que se muestra.

Que el mundo sea mi mundo es lo que se muestra en esto: los limites del len-
guaje (el tnico lenguaje que yo entiendo) significan los limites de mi mundo.

(TLP 5.62)

4. «Lanocién schopenhaueriana de “representacién” estd mds cerca de la relacién simbélica o
lingiiistica entre pensamiento y realidad que la epistemoldgica —y, de acuerdo con Witt-
genstein, psicologista— concepcién de “idea” como representacién mental de una cosa. En
este sentido “Vorstellung” de Schopenhauer pudo haber contribuido a la creacién de la
nocién wittgensteiniana de “Abbildung” (representacién) (cf. TLP 2.151, 2.22. 4.015)»
(Marrades Millet, 2011: 67).
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El solipsismo es verdadero, pero esto no es mds que una figura para indicar
que no se puede pensar lo impensable, ni, por eso mismo, decir lo impensable,
lo que lleva a la conclusién de que no existe otro mundo que aquel que estoy
pensando.

Estas proposiciones sobre el solipsismo provocaron desconcierto, y un famo-
so error de traduccién —al pasar del original alemdn al inglés— torné este tema
centro de debate por décadas. Precisamos detenernos un poco en este error,
porque también dice al respecto de la interpretacién de Anscombe.

En lo siguiente acompafiamos el desarrollo llevado a cabo por Jaakko Hin-
tikka en su articulo «On Wittgenstein’s Solipsism»°. El error en cuestién se
refiere al paréntesis que se encuentra casi al final del pardgrafo: «Dafd die Welt
meine Welt ist, das zeigt sich darin, daf§ die Grenzen der Sprache (der Sprache,
die allein ich verstehe) die Grenzen meiner Welt bedeuten» (cursivas nuestras).

El problema de la traduccién nace en la edicién inglesa de Ogden y Ram-
sey de 1922, que interpret$ allein como refiriéndose a ich y no a Sprache y
tradujo el texto alemdn como «the language which only I understand» («el
lenguaje que solo yo entiendo»). Lo que acabd confirmando este error de
traduccién fue el hallazgo en 1964 de un ejemplar de la primera edicién corre-
gido a mano por el propio Wittgenstein.

Un tercer documento que refuerza la idea de que en 5.62 la palabra allein
se refiere a Sprache y no a ich (sujeto de verstehe) es el Prototractatus, redaccién
de una versién preliminar del 7ractatus. Encontramos alli (en la pdgina 60 del
facsimil de estos manuscritos) el siguiente texto con las marcas del autor:
«5.3353 Daf} die Welt meine Welt ist, das zeigt sich darin daf§ die Grenzen
der Sprache (der Sprache die allein ich verstehe) die Grenzen meiner Welt
bedeuten». En este rasgufio donde el fragmento del pardgrafo 5.62 que nos
ocupa aparece bajo el nimero 5.3353, Wittgenstein subraya los posesivos que
se refieren al mundo (Wels) y, mds importante adn, subraya el articulo dery el
adjetivo allein, vinculando asi claramente uno a otro.

Esta traduccién «viciada» fue adoptada por Anscombe en la primera edi-
cién de 1959 de su Introduccion. En la segunda edicién de 1965 acusé recibo
del error de traduccién y senalé el hecho en una nota a pie de pdgina. Curio-
samente, esto no alterd su conviccién sobre el solipsismo del Tractatus.

La autora britdnica manifiesta que el pasaje sobre el solipsismo también
derivarfa de la lectura de Schopenhauer, ya que este afirma que «El mundo es
mi idea». El «yo» de este solipsismo no es un cuerpo, un alma o una substan-
cia, sino que «se refiere al centro de la vida, o el punto a partir del cual se ve
todo» (Anscombe, 1977: 195). Es la idea de un mundo limitado, el senti-
miento del mismo, la que introduce lo mistico en la consideracién del solip-
sismo wittgensteiniano. Segtin la comentadora, habria tomado el término

5. Quien llamé por primera vez nuestra atencién sobre el articulo de Hintikka fue Pilar Lépez
de Santa Marfa Delgado en su Introduccion a Wittgenstein: Sujeto, mente y conducta (Lépez,
1986: 59). Desarrollamos con mayor extensién y detalle este problema de traduccién en
Martinez (2001).
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misticismo de Russell, opinién que no compartimos, segtin ya expusimos en
otra ocasién®. Brian McGuinnes es tajante al respecto:

No es verdad que Wittgenstein hubiera leido el ensayo de Russell «Misticismo
y Légica», cuando compuso el Tractatus. Este ensayo fue publicado en julio
de 1914 y la dltima visita de Wittgenstein a Inglaterra antes de la guerra fue
en octubre de 1913. Silo leyd en 1914, parece que se lo sacé de la cabeza por
un buen tiempo, ya que los «temas misticos» no aparecen en sus Cuadernos de
notas hasta el 6 de mayo de 1916, cuando las proposiciones 6.371 y 6.372 del
Tractatus son esbozadas por primera vez. (McGuinness, 1966: 305)

Es el problema del sentido de la vida del que se ocupa el misticismo. Este
problema no puede ser resuelto a través de las ciencias y su modo de interrogar.
El sentido del mundo debe quedar fuera del mundo, esto significa que es
inefable. En funcién de este sentido del mundo Elizabeth Anscombe va a
considerar la voluntad del 77actatus. La tarea o el problema a que Wittgenstein
se refiere cuando dice que «Los hechos pertenecen todos a la tarea propuesta
(Aufgabe) y no a la solucién» (TLP 6.4321) es la propia vida. Esta tarea que se
nos propone estd acompafiada de leyes de la forma «debes» o «no debes», a lo
que Wittgenstein responde: «;Y qué si no lo hago?».

Wittgenstein piensa que una accidén ética debe tener alguna especie de
premio o castigo, pero que estos deben residir en la accién misma (TLP
6.422). Una atdnita Anscombe se pregunta: «;Qué es la accién misma?».

La autora sefala que la palabra alemana Awufgabe denomina las tareas que
se le dan al alumno en la escuela. Insiste en traducir el término como «tarea
propuesta», lo que tiene sentido en el contexto escolar, donde maestros o
profesores atribuyen esas actividades. Llevada esta acepcién al problema del
sentido de la vida, parece no cerrar satisfactoriamente: una tarea propuesta
suena a «heteronomfia» en sentido kantiano. La respuesta puede ser pensada
en torno de «la accién misma», con auxilio de anotaciones de los Cuadernos
de notas que fueron omitidas de la versién final del Tractatus.

Como en otros lugares del libro, cierra y refuerza su argumento con una
anécdota personal referida a Wittgenstein: «La vida es como un nifio que hace
cuentas. (Hacia el final de su vida seguia usando la misma analogfa)» (Ans-
combe, 1977: 198).

Si pensamos esta «tarea» en los términos de una voluntad que se identifica
con su obrar, y no como causa de un efecto, entenderemos el «solipsismo» no
solo en vinculacién con el «misticismo», sino como una «ética de la inmanen-
cia», segun la cual «querer» y «hacer» son sinénimos.

Curiosamente, Anscombe repara en esos fragmentos donde se realiza esta
identificacién, pero, ocupada en leer las proposiciones de Wittgenstein sobre
la voluntad como critica y correccién de las posiciones de Schopenhauer, no
las considera tesis positivas.

6. Dificilmente Russell, ateo y liberal, influyera en Wittgenstein en materia religiosa. Abor-
damos el tema en Martinez (1998).
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El juicio negativo de los conceptos y la filosofia schopenhaueriana la lleva
a afirmar que quizds la vinculacién entre voluntad, solipsismo y limites sea
«[...] la parte del Tractatus que pareciera estar mds evidentemente equivocada»
(Anscombe, 1977: 199). «Misticismo» y «solipsismo» ven erosionada su trans-
cendencia cuando la comentadora declara no comprender el papel de una
«[...] quimérica voluntad que no hace nada en el mundo, pero solamente
altera los “limites” del mundo» (Anscombe, 1977: 199).

En lo que sigue resumiremos algunas «complicaciones» en la lectura de
Anscombe:

a) Tomar al solipsista y al solipsismo como literalmente reales o existentes.
Asi como el «relativistar, el «solipsista» es un «personaje conceptual», una
ficcién, un «as if». Si alguien en la historia de la filosofia hubiese postu-
lado esas convicciones como saberes, a la hora de ejemplificar se darfan
los nombres de los fildsofos criticados. Como el «contrato social», el
«estado de naturaleza» o el «genio maligno», el solipsista funciona como
un caso extremo y ficticio que da auxilio a una argumentacién. Del
hipotético relativista que contradice su posicién, Karl-Otto Apel retira
el concepto de «autocontradiccién performativa» para dar un ejemplo.
En Wittgenstein la palabra solipsismo denomina el momento de proyec-
cién de la proposicién sobre el mundo. Es un «yo» el que realiza esta
proyeccién, pero lo hace en el tnico lenguaje que existe y que comparte
estructura l6gica con el mundo. El «solipsismo» solo es la caracterizacién
«monoldégica» del lenguaje que se opondrd al lenguaje dialégico de las
Investigaciones filosdficas.

b) No solo por este cardcter ficcional Schopenhauer no era solipsista, sino
también porque el sujeto no puede producir el objeto, ni viceversa. Sujeto
y objeto son inseparables, y se funden en la representacién. No hay causa-
lidad entre ellos. Tanto realismo como idealismo extremo estdn errados.
Schopenhauer tachaba de solipsista a Fichte, de hecho. El rechazo del
idealismo extremo es claro: «La cuestién acerca de la realidad del mundo
exterior, tal como la consideramos hasta ahora, siempre se originé en un
engafo de la razén consigo misma» (Schopenhauer, 2005: I, 5). Entre
sujeto y objeto no hay relacién de causalidad, ambos obedecen al principio
de razén suficiente.

¢) Al anunciar por primera vez su novedad exegética, Anscombe dice que la
doctrina de Schopenhauer es la del «<mundo como idea». Asi, torna siné-
nimos idea y representacion, dos conceptos claramente diferenciados en la
obra de Schopenhauer, que siempre afirmé que su filosofia heredaba y
reelaboraba tres corrientes de pensamiento o contemplacién: budismo,
platonismo y kantismo.

De esta manera, el concepto de idea es platdnico. Significa las formas
eternas a través de las cuales la «Voluntad» se objetiva en el mundo, es decir,
se torna fenémeno. El concepto de representacién es kantiano. Tanto en
Kant como en Schopenhauer, representacién es construccién u organizacion
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de la experiencia, solo que, en lugar de la deduccién transcendental de las
categorias, la «representacién» schopenhaueriana es construida a través del
cuddruple principio de razén suficiente.

Cabe recordar que en el mundo anglosajén el titulo de la conocida
obra de Schopenhauer es 7he world as will and Idea. Y Anscombe es cons-
ciente de ello. Es en el dltimo capitulo, donde la estrategia es reforzar un
Schopenhauer solipsista, en que ella usard solamente el término idea.

Al identificar representacién con idea sin especificar la acepcion platé-
nica de esta dltima, se da a entender que el mundo es producto de alguna
accién mental. As se lleva a cabo la invencién de un Schopenhauer inge-
nuo y mal filésofo, que serd presa fécil de la critica empirista britdnica y de
los que solo encuentran l6gica en el Tractatus. Su metafisica se ve reducida
a exacerbacién psicoldgica, con lo que a Schopenhauer se le atribuird por
siempre una postulacién y una defensa del solipsismo.

d) Anscombe no distingue entre voluntad empirica 'y voluntad metafisica, y
queda convencida de la impotencia de la voluntad sobre el mundo. Esta
definicién se aplica a la voluntad metafisica, que no puede cambiar ni
producir hechos en el mundo, sino que puede alterar los limites del
mundo, lo que significa mudar el modo de ver el mundo de los hechos.

¢) Debido a lo anterior, no entiende una ética en la cual «premio y castigo»
residan en la accién misma. Es una ética de la inmanencia donde el mundo
del feliz serd el que contemple todos los hechos, y el del infeliz intente
mudarlos. Cualquier alteracién de los hechos que me beneficie serd una
«gracia del destino». Esta es «la parte mds evidentemente equivocada del
Tractatus» para Anscombe (1977: 199).

El Tractatus no afirma categdricamente que «el solipsismo es verdadero»,
sino que delimita «en qué medida» lo es. La definicidén es restrictiva, lo que
comprobamos al continuar la lectura del pardgrafo: «Lo que el solipsismo
quiere significar es enteramente correcto, solo que no se puede decir, sino que
se muestra» (TLP 5.62). Obsérvese el uso de esos dos verbos (itdlicas del
autor): «quiere significar». Denotan una operacién o un proceso no finaliza-
do o alcanzado. El solipsismo es «verdadero» en la medida en que coincide

con el realismo. Es el «realismo» el objeto de esa proposicién. El sol1p51smo
se disuelve en este. Enunciarlo como verdadero no aporta ningtin conoci-
miento, ya que, antes que afirmar la creacién mental del mundo, lo que hace
es decir que los hechos no estdn predeterminados y, por eso, «el mundo es mi
mundo», o sea «representacién» a partir del isomorfismo que comparten len-
guaje y mundo.

Esta «representacién» o «figuracién» es cualquier cosa menos psicolégica o
subjetiva, ya que se realiza con el dnico lenguaje que entendemos. Como
vimos, la definicién «el solipsismo es verdadero» fue entendida de modo literal
por un error de traduccién al pasar el texto del original alemdn al inglés.

El controvertido término solipsismo se refiere a que si bien las estructuras
del mundo y el lenguaje que las describen son a priori, no lo son ni su apli-
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cacién ni los hechos que significamos. El sujeto solipsista es el sujeto metafi-
sico que debe «intuir», esto es, «ver» sin intencién ni mediacién, ese mundo
y sus limites.

El sujeto es solipsista porqué «el mundo es mi mundo», lo que significa
que yo protagonizo lo que veo, pero como lo veo a través del tinico lengua-
je que entiendo, cualquier otro puede ver lo mismo. So/ipsismo coincide con
realismo, porque si bien la experiencia puede ser singular, el lenguaje con que
se la describe es universal, no un «lenguaje privado», como lo denominard
posteriormente en las nvestigaciones filosdficas.

La Introduccidn de Anscombe es la primera interpretacién que asume la
importancia del «misticismo» vinculdndolo con el «solipsismo». El «misticis-
mo» denota la accién de ver «el mundo como un todo limitado». Como esos
limites no fueron impuestos o creados por mi voluntad u otra voluntad huma-
na, se impone el silencio —que no es subordinacién ni devocién— ante esa
voluntad ajena que podemos llamar «Dios».

A la voluntad desiderativa, fuerza ciega, Wittgenstein le opondrd un modo
de ver, el del mundo como un todo limitado. Para que esa accidn sea llevada a
cabo es necesaria una intuicidén (Anschauung). Ver «el todo y sus limites» es un
«ver sin mediacién», sin imperativos ni raciocinios. Es lo mistico, un ver inme-
diato o intuitivo. Denominar este ver de «mfistico» no tiene nada de esotérico ni,
mucho menos, devocional. Es un ver que transforma al «observador», como las
epifanias o las revelaciones en las personas santas o que se convierten a una
religién. Estamos ante una analogfa. Ver el mundo como un todo limitado es
aprender la correcta visién del mundo, aquella que puede ser colocada en pro-
posiciones que muestran la forma légica que el mundo y el lenguaje comparten.

La idea de un sujeto representante que se encuentra en el mundo también
exige consideracién diferenciada. Asi como en el campo de visién no vemos
el 0jo, el sujeto metafisico no puede ser visto en el mundo (TLP 5.633).

Wittgenstein comprende el pensamiento de Schopenhauer y reelabora las
disposiciones y facultades de la «Voluntad de vivir», esencia del mundo, tor-
ndndola «voluntad metafisica humana.

Demostraremos que lo escrito en los Cuadernos de notas (1914-1916) sobre
la voluntad schopenhaueriana es omitido del 7ractatus porque uno de los
verbos psicoldgicos por excelencia, desear, parte fundamental de esta reflexién,
solo puede ser pensado como expresién de una «cosa en si»; vieja piedra en el
zapato del llamado «idealismo alemdn», algo que excedfa y hasta contradecia
los objetivos del joven Wittgenstein.

4. Wittgenstein y el Tractatus: Schopenhauer se «muestra»
pero no se «dice»

Segtin nuestra comentadora, Wittgenstein compartia la concepcién de «<mundo
como idea o representacién», pero no concordaba con la de «mundo como
voluntad». Esta observacién es bastante insatisfactoria, porque sin «voluntad»
no hay «epresentacién», por lo que no se puede simplemente elegir uno de
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los conceptos sin alterar el todo. Si Wittgenstein rechaza o da un nuevo signi-
ficado a los términos y a las cuestiones de este pensador, aclarar esas divergen-
cias es mds que necesario. Entre otros motivos, porque buena parte del glosa-
rio y de las cuestiones que presenta el Tractatus reflejan, en buena parte, la obra
mds conocida de Schopenhauer.

En oposicidn a esta afirmacién demostraremos que Wittgenstein no recha-
za el concepto de voluntad, sino que lo reformula al transformarlo en «un
modo de ver al mundo» por parte del sujeto.

Wittgenstein, al darle forma final al 77actatus, mantiene las preocupacio-
nes y el vocabulario que se encuentran en E/ mundo como voluntad y repre-
sentacidn. ;Qué lo lleva a omitir deliberadamente el nombre de Schopen-
hauer? Un comienzo de respuesta puede encontrarse en la anotacién de

agosto de 1916:

Bien y mal solo entran en escena a través del sujeto. Y el sujeto no pertenece
al mundo, sino que es un limite del mundo. Se podria decir (schopenhaue-
rianamente): el mundo de la representacidn no es ni bueno ni malo, sino que
lo es el sujeto que quiere.

Soy consciente de la completa falta de claridad de todas estas proposiciones.

(Cuadernos de notas, 2/18/1916)

El fil6sofo vienés no parece dudar sobre la importancia de la filosofia de
Schopenhauer, aunque declara su falta de claridad al respecto. Este pardgrafo no
aparece «literalmente» en el Tractatus, pero si su contenido. Es el sujeto metafi-
sico cuya voluntad no altera el mundo de los hechos, sino los limites del mundo.
La «voluntad» que muda los limites del mundo no pertenece a ese mundo, sino
que es su limite. Es esta «Voluntad» metafisica la que no se relaciona causal-
mente con el mundo de los acontecimientos: «El mundo es independiente de
mi voluntad» (TLP 6.373). Atin si todo ocurriese como lo desedramos serfa
solo una cuestién de suerte o una gracia del destino, ya que no hay conexién
légica entre la voluntad y el mundo (TLP 6.374).

La explicacién de esto se encuentra en los Cuadernos de notas. La conexién
de la voluntad (el querer) se establece con la «accién misma»:

Estd claro: es imposible querer sin llevar a cabo ya el acto voluntario. El acto
voluntario no es la causa de la accidn, sino la accién misma. No se puede
querer sin hacer. Si la voluntad ha de tener un objeto en el mundo, entonces
puede serlo la accién intencionada. Y la voluntad ha de tener un objeto. (CN

4/11/1916)

La «Voluntad» ética o metafisica quiere y hace sin mediacién de una repre-
sentacién. Es la «Voluntad» que trasciende los hechos porque se relaciona con
el «todo». Es la «voluntad ética» una voluntad inmanente, que no piensa sino
que hace. Por eso la ética no podrd tener contenido, porque hacer es ver los
limites del mundo con sentido. Esta identificacién entre guerer'y hacer también
la encontramos en El mundo como voluntad y representacién. En este el cuerpo
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no es otra cosa que la voluntad objetivada —la voluntad convertida en repre-
sentacién— y no puede querer el acto sin percibirse a la vez como movimien-
to de su cuerpo. El acto de voluntad y la accién del cuerpo no son dos estados
diferentes; no estdn en relacién de causa y efecto, sino que son una y la misma
cosa (Schopenhauer 2005: 11, 18).

Y aqui se separan las aguas entre lo que Wittgenstein tiene en comtin —el
origen no racional de la razén, en particular— con el filésofo alemdn y lo que
comienza a pensar mds alld de él y contra él.

Para realizar esto, Wittgenstein distingue entre querer (wollen) y desear
(wiinschen), términos que son indistintos en la obra schopenhaueriana: «[...]
Desear no es hacer. Sin embargo, querer es hacer. [...] El hecho de que yo
quiera un proceso consiste en que yo lo lleve a cabo, no en que haga otra cosa
que cause el proceso [...]» (CN 4/11/1916). El «querer» se identifica con la
accion, es la accién misma. Es la voluntad desiderativa la que se niega en TLP
6.373, y es solo la voluntad inmanente a la accién la que es reivindicada. La
diferenciacién entre el «desear» y el «querer, y la posterior identificacién de
este ultimo con el «hacer» es el «<movimiento» de Wittgenstein, para escapar
de una voluntad como fuerza ciega y destino, que es la propuesta de Schopen-
hauer. Donde «desear» no es «hacer», «querer» sf lo es (Martinez en Balla y
Tomasini Bassols [orgs.], 2014: 89-116).

Lo que se inicia a partir de la necesidad de distanciarse de Schopenhauer,
de su «Voluntad» como «cosa en si», es una reflexién activa que estd siempre
presente en anotaciones del filésofo vienés, no importa el afio que se quiera
analizar. La preocupacién con los verbos psicolégicos tiene una doble fuente
de origen. El esfuerzo por separar o distanciar cualquier formulacién légica, o
uso de la misma, de toda explicacién causal que afirme o sugiera ser de origen
psicolégica.

La otra fuente de origen que reconocemos son los verbos que muestran el
cardcter activo y depredador de la «Voluntad» como esencia. Esta «quiere»,
«hace» o «desea». Todo a la vez y sin distincién. La salida nietzscheana fue
pensar estos verbos como expresién del poder de la voluntad, un «poder-hacer»
espontdneo. Lo que esa voluntad no consiguiese debia recibir otro trato, el del
«amor fati»’.

Wittgenstein comparte algunos rasgos de la voluntad schopenhaueriana,
aunque nunca su fatalidad. Nétese que de la inmanencia «querer-hacer» Scho-
penhauer concluye la inexistencia de «libre albedrio», algo impensable y sin
lugar en la obra del vienés.

La diferencia es fundamental, «voluntad empirica» y «voluntad metafisica»
son los nombres de una distincién ontolégica en El mundo como voluntad y
representacidn, la primera es voluntad humana, la otra es ser, «cosa en si».

Encontramos ambas voluntades en Wittgenstein, pero estas denominan
una distincién légica, la que opera en la distincidn entre decir y mostrar. Que-
rer dentro del mundo de las posibilidades lgicas, lo que no significa resigna-

7. Ver, entre otros, el pardgrafo 341 de La Gaya Scienza, de Nietzsche.
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cién o tomar un atajo que redna el querer con lo querido. Querer algo en el
mundo légicamente posible no significa su obtencién, significa querer con
sentido y querer el sentido. Es de la l6gica como transcendental que voy hacia
el querer los hechos, independientemente de que su realizacién sea producto
de una voluntad ajena.

Wittgenstein establece diferencias en el interior de la voluntad. Su objetivo
es superar la distincién schopenhaueriana entre una «voluntad como cosa en
si» y una «voluntad humanar. El pensador austriaco no quiere una «Voluntad»
como fuerza ciega y fatalista. Mucho menos como «cosa en si».

Schopenhauer sostenfa un argumento légico y otro ontolégico con el que
justificaba la «Voluntad» como principio metafisico. Con el primero sostenia
que, si bien puedo querer un objeto o realizar una accién, no puedo «querer
el querer». El «querer» no nace de una decisidn, sino que es infundado. En
tltima instancia no puedo justificar por qué quiero, lo que podemos justificar
es el objeto querido, no la accidn de querer. Eso torna a la «Voluntad» esencia
del mundo, no solo humano, sino de la Naturaleza que serfa expresion de esa
esencia que solo sabe querer.

El argumento ontolégico produce una conviccién menor, se fundamenta
en la imposibilidad de separar «esencia» de «existencia». Si la «Voluntad» es
esencia, ella existe, porque es inconcebible una esencia inexistente.

La respuesta de Wittgenstein al argumento légico es clara: «[...] ;No lo
puedo producir? ;Cémo qué? ;Qué es lo que puedo producir? ;Con qué com-
paro el querer cuando digo esto?» (Investigaciones filosdficas, § 611).

Las «voluntades» que Wittgenstein postula son humanas. La que llama «de
metafisica» lo es porque su papel es «ver el mundo como un todo limitado».
Este «ver» es mistico y ético. Mistico porque se llama a silencio ante lo que
existe y que sentimos como hecho por una voluntad ajena. Etico porque esa
voluntad debe asimilarse a los limites del mundo-lenguaje8.

La voluntad es impotente, esto no significa que no podamos realizar cosas
que nos proponemos, sino que no podemos querer mds que lo realizable. El que-
rer es isomorfo a la accidn, a lo que puede ser realizado en un mundo de
hechos figurables. El desear encarna la «tendencia natural del espiritu humano»
de transgredir las barreras del lenguaje y la figuracién, los limites del dnico
mundo-lenguaje posible’.

Vencer esta tendencia significa una aceptacién de los limites de la l6gica,
de lo pensable-decible. Precisamente este trabajo es el que le estd asignado al
sujeto de la voluntad ética, el sujeto metafisico o solipsista.

8. Ver Martinez (2010: 111-130).

9. La expresién «tendencia natural del espiritu humano» aparece al final de la Conferencia
sobre ética. Tomamos la Conferencia como continuidad de la distincién entre lo que puede
ser dicho y lo que debe ser silenciado, por lo tanto, méds préximo a la esfera conceptual
del Tractatus. Anscombe, en su articulo «La simplicidad en el Tractatus», afirma dicha
continuidad y califica a la Conferencia como «extremamente tractatusiana» (Anscombe,

1989: 6).
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El mundo estd estructurado légicamente, y el lenguaje lo refleja porque
comparte dicha estructura. Sin embargo, transgredimos este isomorfismo al
usar el lenguaje para expresar cosas que no estdn en el mundo.

Aqui hay muchos aspectos para pensar. Si bien el Zractatus identifica el
sintoma (el sentido de la vida como problema) y su «solucién por disolucién»:
sentir lo mistico, el mundo como un todo limitado; no dice ni muestra la
causa. Si, como se anuncia en el prefacio, todos los problemas filoséficos deri-
van de un «mal entendimiento» del lenguaje, extrafiamente tendriamos una
causa cognitiva. Esto no condice con nada de lo que afirma Wittgenstein en
el resto del libro, o donde se lo quiera leer.

En realidad no conseguiria explicar por qué transgrede las barreras del
lenguaje y la de los hechos del mundo hasta la Conferencia sobre ética de 1929.

Con la omisién de los fragmentos de los Cuadernos en que se identifica
«querer y hacer, lo que parece ser claro es que el verbo «desear» no puede tener
otro significado que el de la accién concomitante al transgredir. De este modo,
serfa una disposicién humana que se parece mucho a un pecado original, en
el sentido de una voluntad que acttia contra sf misma. La otra opcién es, pre-
cisamente, la que quiere evitar: pensar en una voluntad como esencia, que me
arrastra al deseo sin fin ni finalidad.

Todo este escenario es algo que las interpretaciones légicas del Tractatus
nunca asumen ni explican: ;Cémo se llega al silencio? Porque este no es inhe-
rente a la proyeccién o a la figuracién o al nombrar. No hay ningtin vinculo
légico entre el mal entendimiento del lenguaje y su transgresién. Y si al enten-
der mal, transgredo, la causa u origen de la infelicidad es cognitiva, por lo que
una ética es absolutamente posible.

La l6gica limita al mundo, pero no hay nada en ella que me ayude a no
transgredir esos limites. Es este el punto donde la palanca de la voluntad scho-
penhaueriana suele apoyarse. Lo que se encuentra en Wittgenstein es tan breve
que solo puede ser alusivo. Son diversos los autores que el pensador vienés
conjuga, pero cuando discurre sobre la voluntad, en especial en su obra de
juventud, la fuente es tinica: Schopenhauer. Sea mencionado u omitido su
nombre, Wittgenstein opera una critica que lo lleva lejos de cualquier metafi-
sica no racional. El problema es que al redactar el 77actatus no tiene una causa
inmanente para substituir una causa metafisica.

La identificacién o inmanencia entre «querer» y «hacer» da la base concep-
tual para entender por qué el solipsismo coincide con el realismo. Si «querer»
y «hacer» son coetdneos e idénticos en sus condiciones de emergencia, esto es,
uno no puede pensarse sin el otro, la cldsica distincién entre «<mente humana»
y «mundo exterior» acaba disuelta en un punto sin extensién, lo que significa
que la desaparicién de su diferencia no deja rastros. El silencio debe ser con-
quistado, precisamente a través de la intuicién del mundo como un todo
limitado 16gicamente. Lo que torna necesaria la bisqueda de «silencio» es el
problema del sentido de la vida.

La cuestidn es que todo esto que acabamos de decir apenas estd menciona-
do y desarrollado en los Cuadernos. Entre otros inconvenientes, vemos que a
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la identificacién o inmanencia entre «querer» y «hacer», Wittgenstein le agre-
ga la existencia de un «desear». Esto recupera y mantiene una concepcién de
«Voluntad» como «telos» en si misma, la fuerza ciega que actda como principio
metafisico. El «desear» lo obligarfa a introducir una «Voluntad» que no podria
llamar de «Dios», porque desea otro mundo que el de los hechos. También le
exigirfa explicar qué es lo que se puede querer y por qué no se debe desear. Lo
que significarfa, en suma, elaborar una ética que estableciese valores.

Wittgenstein no puede decir el nombre de Schopenhauer en el Tractatus
Ldgico-philosophicus, pero su texto lo «<muestra» al identificar la ética con un
trabajo sobre la «Voluntad». Esta es la «tarea» (Aufgabe) propuesta. Semejante
a la transformacién y a la superacién del principio de individuacién de «El
Mundo» (Libro IV, § 69)1°.

Con posteridad, en la década de 1930, conseguiria pensar esa inmanencia
y afirmar la voluntad como fenémeno. «Cuando dije: “eso significaria no
considerar la intencién como un fenémeno”, la intencién recordaria aqui la
concepcién schopenhaueriana de la voluntad. Todo fenémeno nos parece iner-
te en contraste con el pensamiento vivor (Gramdtica Filosdfica V11, 97).

Anscombe utiliza un Schopenhauer todavia no superado por la reflexién
posterior wittgensteiniana. Esto transforma todas las observaciones posteriores
de Wittgenstein sobre la voluntad en una eterna correccién del Zractatus, y no
lo que realmente es: la continuidad de una reflexién que lo lleva a nuevas
perspectivas.

En realidad, la autora ofrece indicaciones de otros textos del filésofo vienés
donde pueden encontrarse respuestas o paliativos que ella misma cita. Es pro-
bable que su lectura partiera de la conviccién del Zractatus como libro, esto es,
como obra cerrada en sf misma y no como texto que dialoga u omite —lo que
también es una forma de relacién—, observaciones hechas en otras ocasiones.

Cuando Wittgenstein retoma oficialmente la actividad filoséfica, a partir
de 1929, la «voluntad» serd pensada al lado de otros substantivos y verbos que
denoten una «interioridad» tan oculta como privilegiada. Por otro lado,
«voluntad» es lo que hay que vencer para no quedar preso a usos unilaterales
del lenguaje. Hasta el final de su vida insistird en que los errores filoséficos
derivan de la voluntad, no del entendimiento (Wittgenstein, 1997: 171).

Pero todo esto no estaba nada claro a comienzos de la década de 1920.

5. sDecir, mostrar o adivinar «Schopenhauer»?

La pregunta que surge es: si Schopenhauer fue tan importante para el conte-
nido y la redaccién del Tractatus, ;por qué no hay ni una sola mencién a él o
a su obra en alguno de sus pardgrafos?

Una respuesta conjetural y que acompafia a la de relacién con un Zeizgeist
que afirmamos al comienzo es la de que parece existir un «estigma Schopen-
hauer», segtin el cual sus lectores mds brillantes pasan de la inspiracién a la

10. Ver el desarrollo de esta analogfa en Martinez (2001).
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aporfa de modo imprevisible. Lo que comienza seduciendo acaba exigiendo
nuevos conceptos, nuevas teorfas y saberes.

Friedrich Nietzsche lo hard objeto de sus criticas mds dcidas, al mismo
tiempo en que piensa su «Voluntad de poder». Sigmund Freud oscilard entre
el reconocimiento de una deuda intelectual y la negacién!!. Ludwig Wlttgens—
tein acabard omitiéndolo. Los tres crearon algunos de sus conceptos mds
importantes a partir de la reformulacién de su pensamiento. Pero el nombre
Schopenhauer produce reacciones y urgencias que lo dejan mds préximo a un
«aviso de incendio». Y parece mds que arduo hacer algo al respecto. Ya pode-
mos reformular la afirmacién de que «sin conocer a Schopenhauer no se
entiende el 7ractatus», para una definicién alternativa mds realista: «sin cono-
cer a Schopenhauer no se entiende lo que el Tractatus deja sin resolver».

Los partidarios de lecturas logicistas deben entender que no considerar
Schopenhauer y las nociones de «voluntad» que pueden encontrarse en el 77ac-
tatus es una posicién que ya no se sostiene por si misma. En realidad, coloca en
incémoda evidencia a quien la mantiene, porque los textos, los documentos y
ya hasta una tradicién leen el 77actarus incluyendo esos elementos.

Dicho esto, lo que tenemos que entender y asumir como un compromiso
todos aquellos que leemos este texto de Wittgenstein en clave de voluntad
schopenhaueriana es que la nuestra tampoco es una interpretacién definitiva
ni mucho menos.

No somos inocentes de «interpretacién», pero tenemos en alta considera-
cién nuestra «conquistada ingenuidad».

6. Conclusién

El texto de Anscombe que analizamos criticamente cumple un papel politico
que encontramos dificil e innecesario negar. Nuestro articulo nunca pretendié
colocarse en la posicién de acusador. No obstante, en mds de un momento
hubo necesidad de utilizar una retérica juridica que seguramente parecia el
ejercicio de esa funcidn.

No fue ni es nada fécil encontrar el tono critico y, a la vez, medido. Tén-
gase en cuenta que lo que acabamos de describir establecié un canon de lec-
tura. Si favorecié que se pueda rechazar cualquier interpretacién que utilice a
Schopenhauer, atin sin conocer su obra, esto habla mds de la recepcién del
texto que de la intencién de la autora.

Describimos los medios discursivos e institucionales con que Anscombe
condend la lectura schopenhaueriana al ostracismo, inclusive antes de que esta
lectura fuera posible. Para finalizar, hacemos un andlisis de nuestra posicién al
llevar a cabo esta critica. Combinemos que Schopenhauer no solo no debe ser
obviado como es imprescindible su conocimiento para entender el Tractatus.

11. Roberto Rodriguez Aramayo, en el estudio preliminar a la edicién de la Mezafisica de las
costumbres, de Arthur Schopenhauer, desarrolla la ambigua relacién de Freud con la herencia
schopenhaueriana (Rodriguez Aramayo, 1993: XXII-XXV).
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De hecho, eso es lo que dice Anscombe. Pero la inclusién de Schopenhauer
socava cualquier interpretacién que quiera concluir sin dejar mucho en abier-
to. ;Qué estamos queriendo sefialar con esto? Que la lectura «en abierto» que
nosotros defendemos solo es posible en un espacio filoséfico atravesado y
coordinado por movimientos epocales y/o sociales que conversen entre ellos.
Sesenta afos atrds tal circunstancia era imposible.

Y si Anscombe no hubiese realizado ese ejercicio de interdiccidn, sestarfa-
mos leyendo el 7Tractatus? No creemos que hubiese sobrevivido al «verdadero
Schopenhauer».

El libro de Elizabeth Anscombe persuade metédicamente. Lo que llamamos
«complicaciones» en realidad fue un necesario juego de cartas marcadas. Insis-
timos en la pertenencia de una interpretacion a su época. Sesenta afios atrds
lo que importaba era el orden, no necesariamente la justicia. Ese orden fue el
del Estado y de la democracia liberal. Era el auge de la Guerra Frfa, y ninguna
filosofia escapa de la sociedad de su tiempo.

El libro de Anscombe es un monumento, un tétem con el que protegié un
punto de vista que no era solo de ella. Es mds que importante conocer y com-
prender el cardcter politico que siempre tendrd la filosofia en su oficio de
pensar los limites y mds alld de ellos.
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Resumen

Un objeto simple es un dtomo mereoldgico, es decir, un objeto sin partes. Markosian
(1998) postula lo que él llama the simple question: ;bajo qué circunstancias es verdadero
para un objeto que no posea partes? Este articulo analiza, primero, las respuestas a esa
pregunta y, segundo, la tesis del nihilismo mereolégico sobre composicién material. Segin
esta dltima, en el mundo solo existen objetos simples que nunca componen nada. Esta
tesis evita la vaguedad composicional, al no existir limites espaciales indeterminados
para un objeto sin partes, pero no elimina, considerando los descubrimientos de la fisica
cudntica, la vaguedad modal en su localizacién.
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Abstract. The modally vague boundaries of mereological simplicity

A simple object is a mereological atom, in other words an object without parts. Markosian
(1998) posits what he calls The Simple Question: under what circumstances is it true of
some object that it has no parts? This article analyses, first, responses to that question, and
second, the nihilistic mereological thesis of material composition. According to this, there
are only simple objects in the world, which never compose anything. This thesis avoids
compositional vagueness, as there are no undetermined spatial boundaries of an object
without parts; but taking into account the discoveries of quantum physics, it cannot get
rid of the modal vagueness of its location.
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1. Introduccién

Varios siglos han pasado desde que pensadores como Leucipo, Demdcrito o
Epicuro se preguntaran por los componentes bdsicos e indivisibles de la mate-
ria. A pesar de que la fisica contempordnea ha llevado a cabo descubrimientos
sorprendentes de cémo suceden las cosas a escala microscépica que desafian el
sentido comun, adn surgen interrogantes sobre la naturaleza de las particulas
fundamentales que componen los objetos ordinarios que nos rodean. Sin
embargo, el estudio sobre composicién material es un tema de interés que atrae
no solo a cientificas(os), sino también a filésofas(os) y, en particular, a quienes
se dedican a la metafisica. De acuerdo con Quine, la pregunta «;qué es lo que
hay?» exige asumir los compromisos ontolégicos que estamos dispuestos a
aceptar en virtud de cuantificar los componentes del mundo. Cotidianamen-
te estamos comprometidos con la existencia de objetos materiales (como sillas,
mesas, planetas o nubes) que se corresponden con la creencia de que dos o mds
objetos pueden componer juntos otro objeto; no solamente la aceptacién de
que muchos dtomos componen juntos una mesa, sino también de que muchos
ladrillos componen una muralla, o muchos paises componen un continente.
En el mundo hay muchas cosas y muchas de ellas componen juntas muchas
otras mds.

La ontologfa plantea el desafio de encontrar las justificaciones para sostener
o descartar, independientemente de la cognicién o el lenguaje, la existencia de
este tipo de objetos materiales compuestos u otro tipo de entidad. En este
aspecto, Peter van Inwagen, en su libro Material Beings (1990), plantea lo que
denomina «la pregunta especial sobre la composicién» (the special composition
question): ;bajo qué circunstancias muchos objetos son las partes que compo-
nen un todo? O bien, en términos de «cuantificacién plural»: sen qué condi-
ciones es verdadero el enunciado «dy de modo tal que los xs componen y»?
Responder esta pregunta nos lleva al terreno de la mereologfa, es decir, al
estudio de las relaciones entre las partes y el todo. En este sentido, el problema
de la composicién material es determinar las condiciones suficientes y necesa-
rias para determinar si muchas cosas componen una cosa.

La pregunta especial sobre la composicién presenta tres respuestas posibles
que se pueden presentar de la siguiente manera: nunca, szempre y ocasionalmen-
te. De este modo, podemos plantear este punto en términos de la siguiente
pregunta: ;hay un limite de la composicién material'?:

i.  Tesis nibilista de la composicidn (nihilismo mereoldgico). Existe un limite
composicional estricto: nunca es el caso de que dos o mds objetos compo-
nen otro objeto. Desde este modo, las entidades relevantes existentes son
exclusivamente objetos simples (es decir, objetos sin partes) que se distri-
buyen espacialmente formando, en un sentido laxo, mesas, computadoras

1. En otro articulo (Nuifiez, 2019b) planteo con mayor precisién una lectura sobre composi-
cién material en términos estrictos como una pregunta acerca de los limites en la compo-
sicién desde la cual abordo con profundidad las tres opciones aqui mencionadas.
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o drboles, pero sin implicar que tales entidades sean adicionadas a una
ontologfa de objetos materiales.

ii. Tesis universalista de la composicidn (universalismo mereolégico). Niega la
existencia de un limite composicional: siempre es el caso de que dos o mds
objetos componen otro objeto. Asi, no solamente existen objetos com-
puestos de dtomos, u objetos compuestos de partes dispersas espacialmen-
te como archipiélagos o constelaciones, sino que también existen objetos
tales como aquel que se compone de tu taza de café con la luna.

iii. Tesis restrictivista de la composicidn (restrictivismo mereoldgico). Existe un
limite composicional parcial: ocasionalmente es el caso de que dos o mds
objetos componen otro objeto. En una ontologfa de sentido comtin, exis-
te un pueblo compuesto de muchas casas, pero no existe un objeto com-
puesto de tu taza de café con la luna. Desde otra perspectiva, van Inwagen
(1990) y Merricks (2001) también han adoptado una posicidn restrictivis-
ta en la cual la composicién solamente ocurre cuando la actividad de la
vida estd implicada. Las entidades que existen propiamente tal son simples
y organismos compuestos de simples.

Cuando un limite es trazado, siempre surge la posibilidad de la vaguedad.
Esta dltima, de hecho, puede ser explicada por la falta de claridad de un limi-
te de modo tal que resulta indeterminado si algunas cosas estdn incluidas
definitivamente dentro o definitivamente fiera de lo que se estd delimitando.
Este tipo de objetos indeterminados en relacién con un limite los podemos
llamar «objetos limitrofes» (borderline objects). Al trazar un limite composicio-
nal con la manifestacién de actividad orgdnica, el restrictivismo puede presen-
tar casos de objetos limitrofes en los que es indeterminado si hay actividad
orgdnica involucrada (por ejemplo, organismos biolégicos como virus, arte-
factos como computadoras y robots, o incluso un planeta como la Tierra que
muestra procesos y ciclos internos complejos comparables a un organismo
vivo). En virtud de sus posiciones extremas, tanto el nihilismo como el uni-
versalismo presentan una ventaja frente al restrictivismo: no hay espacio para
la vaguedad. Por un lado, segtin el universalismo, no existen objetos limitrofes
porque, siempre que dos o mds objetos existen, un objeto compuesto por ellos
existe también. Por otro lado, segtin el nihilismo, no existen objetos limitrofes
porque solo existen objetos simples que nunca componen nada entre si.

Este articulo estudia particularmente los objetos simples como las entidades
primordiales que considera el nihilismo. Hay tres instancias fundamentales.
Primero, se explora la pregunta acerca de la simplicidad (zhe simple question)
planteada por Ned Markosian en su articulo «Simples» (1998). Las respuestas
abordadas en dicho articulo acerca de las condiciones necesarias y suficientes
para que una entidad sea considerada un objeto simple son abordadas desde
dos tesis diferentes: la tesis de la indivisibilidad y la tesis de la espacialidad.
Segundo, se plantea el tema de la vaguedad ontolégica en términos de objetos
con limites vagos y cémo el nihilismo evita la existencia de ese tipo de objetos.
Finalmente, con la incorporacién de algunas consideraciones desde la fisica
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cudntica, se defiende la siguiente tesis: aunque el nihilismo evita la introduc-
cién de la vaguedad en términos composicionales, no evita la vaguedad en
términos modales. Un objeto simple es vago en la medida en que posee limi-
tes modales en lo que resulta indeterminado, entre todos los mundos posibles,
cudl de ellos precisa la posicién actual de un objeto simple.

2. La pregunta acerca de la simplicidad

Si el nihilismo es la respuesta correcta a la pregunta especial sobre la compo-
sicién material, los simples son entonces las piezas ontoldgicas exclusivas que
constituyen el mundo. En términos mereoldgicos, un simple presenta la
siguiente definicién:

x es una parte (genuina) de y =4¢ x es una parte de y, e y es distinto a x.
2

x es un simple =4¢ x es un objeto que carece de partes genuinas®.
Aunque un objeto simple puede ser parte de un objeto compuesto, nada
puede ser parte de un simple. Sin embargo, ;cudles son las condiciones nece-
sarias y suficientes para la simplicidad de un objeto? Esta pregunta puede ser
abordada desde dos perspectivas de andlisis: la zesis de la indivisibilidad y la tesis

de la espacialidad de la simplicidad.

2.1. La tesis de la indivisibilidad

La simplicidad es un caso de indivisibilidad que se deriva naturalmente del
término dtomo y su origen del griego dtopoc, que significa «sin secciones» o
«que no se puede cortar». Un simple, por consiguiente, es un objeto material
extenso sin partes fisicas. Esto se puede colocar en los siguientes términos:

(TIF) Tesis de indivisibilidad fisica de la simplicidad: necesariamente, x es un
simple si y solo si resulta imposible dividir fisicamente x en partes.

Segtin la T1IE los simples son entidades fisicas que ocupan una porcién
limitada de espacio. Ellos son los bloques fundamentales de la construccién
del mundo: alli donde la divisién de la realidad se detiene y la materia no
puede ser cortada en piezas mds pequefias. La cadena de divisibilidad de los
objetos materiales no puede ser llevada ad infinitum si los simples existen como
entidades que no pueden ser fisicamente divididas en otras partes. Podemos
concebirlos como objetos con limites indestructibles o, por lo menos, cuya
destruccién implicaria la destruccién del objeto en cuanto tal.

No obstante, el hecho de que una entidad satisfaga las caracteristicas de la
TIF no implica necesariamente que una entidad sea un objeto simple. Tal
como es argumentado por Markosian (1998), podemos imaginar una cadena

2. Considerando como una verdad trivial el hecho de que cada objeto se compone a si mismo,
es decir, cada objeto es una parte de sf mismo.
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hecha de algtin material desconocido que resulte fisicamente imposible de
fragmentar en pedazos mds pequefos, de modo tal que, de acuerdo con la TIF,
este tipo de objeto serfa un simple. Sin embargo, el problema es el siguiente:
aunque la cadena es indivisible, es claro que estd compuesta de partes que son
sus eslabones y, por ende, no es un objeto simple (por lo menos no en un
sentido mereoldgico). Podemos concebir objetos materiales compuestos a pesar
de que sus superficies sean limites fisicamente impenetrables. Ante esta situa-
cién, la simplicidad no serfa un asunto de indivisibilidad fisica, sino de indi-
visibilidad metafisica:

(TIM) Tesis de indivisibilidad metafisica de la simplicidad: necesariamente, x es
un simple si y solo si x no puede ser metafisicamente dividido o descompuesto
en partes.

Esta definicién requiere clarificar lo que significa «divisién metafisica». Para
ensayar una explicacion posible podemos acudir al Tractarus de Wittgenstein
(1921): «El objeto es simple» (2.02); «Los objetos forman la substancia del
mundo. Por eso no pueden ser compuestos» (2.021). En este caso, los simples
no son entendidos como un tipo de entidad fisicamente indivisible, sino como
un tipo de entidad abstracta que cumple un rol fundacional en la arquitectu-
ra metafisica del mundo. Los simples son el resultado del andlisis légico capaz
de descomponer el mundo y el lenguaje desde sus estructuras mds complejas
hasta sus elementos mds simples. Ambos comparten lo que Wittgenstein deno-
mina una «forma légica de figuracién» (¢f-, 1921: 2.2), de modo tal que las
proposiciones son un modelo o figura de los hechos. Mientras el mundo es la
totalidad de los hechos que se pueden descomponer en estados de cosas o
hechos atémicos cuyos componentes son objetos simples, el lenguaje es la
totalidad de proposiciones complejas que pueden ser completamente analiza-
das hasta proposiciones elementales cuyos componentes tltimos son nombres
0 signos primitivos.

Los simples, por consiguiente, son dtomos metafisicos como resultado de
un postulado & priori en virtud del andlisis y la descomposicién légica del
lenguaje y el mundo. Como sostiene Wittgenstein, «si el mundo no tuviera
sustancia alguna, el que una proposicién tuviera sentido dependeria de que
otra proposicién fuera verdadera» (1921: 2.0211). Dicho de otro modo, de
acuerdo con el autor vienés, la existencia de objetos simples fijados en el fondo
de la realidad garantiza, a su vez, el hecho de que el andlisis 16gico de una
proposicién no dependa infinitamente de otra proposicién menos compleja.
Asi, puesto que existen objetos simples, entonces existen también proposicio-
nes elementales o inanalizables cuyo sentido se desprende de su propia natu-
raleza légica dada la existencia del hecho atémico particular que le entrega su
valor de verdad (es decir, la posibilidad Iégica de que tales proposiciones pue-
dan ser verdaderas o falsas). En definitiva, la existencia de objetos simples o
substancias atémicas es, para Wittgenstein, la necesidad metafisica de evitar
una progresién infinita en el andlisis légico del lenguaje y la descomposicién



226 Enrahonar 67, 2021 Gonzalo Germdn Nuiez Erices

del mundo. En este subnivel atémico, el andlisis y la descomposicién alcanzan
un limite metafisicamente insuperable. En este sentido, la TIM puede ser
replanteada del siguiente modo:

Necesariamente, x es un simple si y solo si x es un elemento analiticamente
indivisible del mundo de modo tal que no puede ser légicamente descom-
puesto en otros elementos.

Los simples, desde esta perspectiva atomista, son entidades metafisicas par-
ticulares o tnicas que se caracterizan, como ninguna otra, por ser ontoldgica-
mente independientes: su existencia no estd justificada en la existencia de otro
tipo de entidad, sino en la profunda y dltima necesidad de cémo es el mundo.
En este sentido, Russell sostiene «la justificacién del atomismo légico, la pers-
pectiva que puedes alcanzar en teoria, si no es en la prictica, de objetos simples
tltimos con los cuales el mundo es construido, y esos simples poseen un tipo
de realidad que no es propia a nada mds» (1918: 142). Sin embargo, en tér-
minos epistemoldgicos, hay que destacar que el pluralismo ontolégico russe-
lliano, en contraposicién al holismo légico neohegeliano, es escéptico respec-
to del conocimiento que podemos tener de entidades metafisicamente simples
o dtomos l6gicos. Desde el punto de vista del lenguaje, la cldsica teorfa de la
referencia que sostiene Russell en «On Denoting» (1905) se basa en una dis-
tincién entre conocimiento por descripcidn (by description) y por referencia
(by acquaintance). Por una parte, los nombres propios ordinarios o gramatica-
les (por ejemplo, Aristételes o mesa) se refieren indirectamente a un objeto en
virtud de todas las descripciones posibles asociadas. Por otro lado, un nombre
propio légico (demostrativos o indexicales tales como eso, esto, aquello, etcéte-
ra) se refiere directamente a un objeto sin descripciones mediante. En este
sentido, el uso de un nombre propio légico no garantiza para Russell la posi-
bilidad de un conocimiento metafisico de algin tipo de objeto simple como
referencia. Mds bien todo nombre propio légico denota ya sea universales (por
ejemplo, relaciones, propiedades o proposiciones) o bien datos de los sentidos
(sense data) que son contenidos mentales. En definitiva, previamente a su
adopcién a un monismo neutro como una mejor respuesta filoséfica al pro-
blema mente-cerebro, Russell ya mostraba una versién escéptica acerca de las
posibilidades del conocimiento humano para capturar metafisicamente la exis-
tencia de objetos simples con independencia de la realidad mental.

Finalmente, tal como hemos caracterizado la TIM, los simples no son
objetos sin partes en el espacio fisico de acuerdo con la TIF, sino objetos até-
micos ontolégicamente indivisibles en el espacio 16gico. Sin embargo, entre
muchas de las razones por las cuales el atomismo légico es una teorfa metafi-
sica abandonada en el tiempo, estdn los propios descubrimientos de la fisica
cudntica. Estos han demostrado, entre otras cosas, que no existen entidades
ontolégicamente independientes cuya existencia sea absolutamente causa sui.
El fenémeno fisico de «entrelazamiento cudntico» (quantum entaglement), por
ejemplo, ocurre cuando un grupo de particulas subatémicas se encuentran en
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una proximidad espacial de tal modo que las propiedades del estado cudntico
de una de ellas no pueden ser descritas de manera independiente de las pro-
piedades del resto de las otras particulas. El entrelazamiento es un sistema
cudntico de cardcter holista en el cual no existen particulas individuales, sino
un todo de correlaciones causales y también estocdsticas. En este sentido, la
informacién medible de una particula (por ejemplo, su unidad de momentum)
no puede ser completada sin la informacién del resto de los constituyentes
bdsicos del sistema. Por lo tanto, cudnticamente, a diferencia de las exigencias
metafisicas de independencia ontoldgica de los objetos simples postulados por
el atomismo ldgico, existe un principio de symploké o interconexién radical
entre las cosas, ya descrito por Platén en E/ sofista, segtin el cual resulta insos-
tenible la idea de la existencia de objetos metafisicamente simples que depen-
dan, en algin tipo de dimensién ontolégica, exclusivamente de si mismos>.
La consistencia filoséfica de la teorfa de la simplicidad que podemos obtener
en la TIM no puede, en este aspecto, descansar tinicamente en el andlisis
légico, sino también, como nos plantea Quine, en los compromisos ontolé-
gicos adoptados a partir de los descubrimientos que la fisica cudntica nos
pueda entregar.

2.2. La tesis de la espacialidad

La simplicidad para un objeto implica caracteristicas espaciales en lugar de
condiciones sobre su indivisibilidad. Una opcién es establecer que los simples
no poseen extension, ya que fallarfan en existir en algunas de las dimensiones
espaciales. Esta es la tesis geométrica de la simplicidad:

(TG) La texiségeoméﬂim de la simplicidad: x es un simple si y solo si x es un
objeto-punto®.

Que un objeto sea simple significa que la regién de espacio que ocupa estd
completamente saturada por un punto. Sin embargo, si los objetos fisicos son
objetos que necesariamente existen extendidos en el espacio, una opcién como
la TG resultaria insatisfactoria, ya que un punto no tiene dimensionalidad
espacial al no poseer largo, ancho ni altura. Existir en alguna de estas dimen-
siones espaciales conlleva para un objeto poseer una estructura mereolégica (es

3. A pesar de este problema planteado en la teorfa de la simplicidad que podemos encontrar
en el atomismo 16gico, el hecho de que Wittgenstein en el Tractatus da cuenta de lo que
podriamos llamar un sistema de entrelazamiento en proposiciones como las siguientes:
«Poder ser parte integrante de un estado de cosas es esencial a la cosa»; «En la 16gica nada
es causa: si la cosa puede ocurrir en el estado de cosas, la posibilidad del estado de cosas
tiene que venir ya prejuzgada en la cosa» (1921: 2.011-2.012). Un objeto simple tractaria-
no, de acuerdo con esta descripcién, solo puede existir en la medida en que es parte de un
sistema de relaciones légicas con otros objetos. Esto es, la existencia de un objeto depende
de las correlaciones de las combinaciones posibles con otros objetos en la ocurrencia de
estados de cosas.

4. Markosian (1998) denomina esta tesis como the pointy view of simples.
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decir, una relacién todo-partes). Para cada objeto que se extiende en alguna de
las dimensiones espaciales, este puede ser dividido en partes que se extienden
en la misma dimensién espacial en la cual tal objeto existe, pero con un limi-
te de una dimensién espacial menor. Asi, objetos tridimensionales poseen
partes de tres dimensiones y superficies como limites; objetos bidimensionales
poseen partes de dos dimensiones y lineas como limites; y objetos unidimen-
sionales poseen partes de una dimensién y puntos como limites. Si un objeto
extenso es una entidad que posee limites a lo largo de alguna de las dimensio-
nes espaciales, un punto es una entidad que no posee un limite en cuanto que
no existen limites con una dimensionalidad espacial menor. Si estos no tienen
limites, entonces los puntos son objetos sin extensién espacial que no pueden
ser divididos en partes cero dimensionales. De esta manera, la geometria eucli-
diana es construida sobre estos elementos primitivos que no pueden ser defi-
nidos en virtud de otros objetos. Si la TG es correcta, entonces los simples son
objetos sin dimensionalidad espacial y, por ende, sin limites (o, por lo menos,
limites en virtud de alguna dimensién espacial).

Dado el razonamiento anterior, la TG mostraria un problema similar a la
TIM: en ambas tesis los simples resultan ser entidades no fisicas en cuanto que
existen en un plano metafisico o en un plano abstracto geométrico. Por con-
siguiente, tendrfamos razones para descartar la existencia fisica y espacial de
simples. A pesar de esto, Markosian sostiene lo siguiente: «Parece perfectamen-
te posible que pudiéramos tener evidencia que hay objetos punto, en la forma
de la mejor teorfa fisica que postula objetos sin extensién, pero con caracterfs-
ticas que los harfa parecer clasificados apropiadamente como fsicos» (1998:
217). En este sentido, los simples son objetos-puntos como resultado de una
idealizacién o proceso de abstraccién de las particulas fundamentales estudia-
das por la fisica cudntica, las cuales, a pesar de no tener una extensién espacial
u ocupar una regién exclusiva en el espacio a un tiempo determinado, no dejan
de ser algo material con poderes causales fisicos.

La principal objecién a la TG, planteada en este caso por Markosian, es que,
si esta fuese verdadera, entonces no es posible un mundo en el cual solamente
exista un objeto fisico. Imagina en tal mundo la existencia de un objeto mate-
rial O que es una esfera perfectamente sélida. Asf, O es un objeto espacialmen-
te continuo hecho de una sustancia material homogénea; O llena una regién
de espacio R donde no hay subregiones de R vacias y desconectadas entre si, es
decir, en R hay materia por todos lados sin dejar ningtn rincén sin llenar. En
este caso, si R es una porcién de espacio llenada continuamente o saturada con
materia, entonces la aceptacién de la TG implicaria que en R existen infinitos
objetos: o bien (i) hay infinitos objetos simples en R que componen O, o bien
(ii) hay infinitos objetos no simples en R que componen O.

En cuanto a (i), O estaria compuesto de lo que en la literatura se denomi-
na atomless gunk, es decir, cada parte que compone a O estd compuesta, a la
vez, de otras partes. Por ende, si cada parte que compone a O tiene una parte,
entonces en R existen infinitos objetos. En cuanto a (ii), si la TG es verdade-
ra, entonces una cantidad finita de puntos para componer O no serfa suficiente
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para que R sea una regién espacial llenada o saturada continuamente con
materia. Por lo tanto, O debe componerse de infinitos objetos simples, es decir,
objetos-punto, de modo tal que no queden espacios sin llenar en R. En con-
clusién, si la TG es verdadera, entonces, existirfan dos proposiciones incom-
patibles entre si: primero, «un objeto material con una extensién espacial
continua estd compuesto por un ndmero infinito de objetos»; segundo, «no es
posible la existencia en el mundo de un solo objeto fisico espacialmente exten-
so». Dado que es posible imaginar un mundo donde existe un tnico objeto
extenso, la TG no es aceptable: alli donde pensamos que hay un solo objeto, en
realidad existen infinitos objetos. Esto lleva a Markosian a postular otra res-
puesta a la pregunta sobre la simplicidad:

(MaxCon) La tesis de la continuidad maximalista de la simplicidad: necesaria-
mente, x es un simple si y solo si x es un objeto maximalistamente continuo.

(cf., 1998: 222)

Un objeto fisico O que llena materialmente una regién espacial R es maxi-
malistamente continuo en las siguientes condiciones: (i) R no es un subcon-
junto genuino de alguna regién espacial mds extensa que R; (ii) R estd entera-
mente llenada o saturada de la materia que compone x (es decir, R no tiene
subregiones sin materia). En definitiva, de acuerdo con MaxCon, un simple
es un objeto fisicamente extendido que llena con materia continuamente todos
los rincones de la regién de espacio que ocupa.

MaxCon no es una respuesta intuitiva a la pregunta sobre la simplicidad.
A diferencia de la TG, en la que los simples son objetos-punto sin ningtn tipo
de dimensién espacial, un simple, de acuerdo con MaxCon, es un objeto
espacialmente extenso que no es definido en términos de tamafo o forma, sino
exclusivamente en términos de su ocupacién maximalista de una regién espa-
cial. Si el requisito principal para que un objeto sea simple es saturar conti-
nuamente con materia una region espacial sin ser parte de otra regién espacial
mds extensa, entonces un simple puede tener cualquier tamafio o forma. Max-
Con permite que un simple o dtomo mereoldgico pueda ser tan pequefio como
una particula fisica o tan grande como un planeta.

La TG puede plantear una objecién a MaxCon: si un objeto es espacial-
mente extendido, entonces tiene por lo menos dos mitades; por lo tanto, ese
objeto no puede ser simple ya que un simple no tiene partes. Markosian (1998:
223) rechaza la primera premisa del argumento puesto que rechaza lo que van
Inwagen (2001) denomina the doctrine of arbitrary undetached parts (DAUP)

que, en su terminologia bdsica, sostiene lo siguiente:

DAUP: para cada objeto material O, un tiempo dado t, y regiones espaciales
Ry R*, si O ocupa R en t y R* es una subregién de R en t, entonces existe
una parte de O que ocupa R* en t.

Dada su posicién restrictivista brevemente mencionada en la introduccién,
van Inwagen rechaza la DAUP en virtud de la arbitrariedad de asignar una
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estructura mereoldgica a un objeto material inanimado que ocupa una deter-
minada regién espacial. Solamente objetos que incluyen una actividad vital
pueden estar genuinamente compuestos de partes sin incurrir en arbitrarieda-
des. Por lo tanto, si existen razones justificadas para rechazar la DAUP, enton-
ces pueden existir simples segtin MaxCon sin importar el tamafo o la forma
de la regidn espacial que ocupan.

En términos generales, se han explicado diferentes respuestas a la pregunta
sobre la simplicidad®. A pesar de sus diferencias, sf parecen acordar que la
simplicidad es un problema, entre otras cosas, acerca de limites. Por un lado,
como sabemos, tanto la TIF como la TIM definen la simplicidad en términos
de indivisibilidad. Segin la primera, un objeto simple posee un limite fisica-
mente impenetrable que no permite separarlo en partes; segiin la segunda, un
objeto simple es metafisicamente indivisible cuando existe un limite légico
para la descomposicién analitica del mundo. Por otro lado, la TG y MaxCon
definen la simplicidad en términos espaciales. Con la primera, los simples no
poseen extensién espacial, puesto que objetos-punto, al no tener limites en
ninguna de las dimensiones espaciales, no pueden ser divididos en partes. La
simplicidad implica la postulacién de objetos sin limites. Finalmente, MaxCon
acepta la existencia de objetos simples extensos de cualquier tamafo y forma,
puesto que ocupan maximalistamente el espacio. Esto es, encontrar un objeto
simple implica encontrar un limite rigido y preciso para una regién espacial
tridimensional continua que contenga y comprima toda la materia que com-
pone dicho objeto sin dejar espacio vacio alguno. En este sentido, ya sea por
su indivisibilidad o caracteristicas espaciales, un simple es un objeto cuyos
limites se caracterizan por la indestructibilidad, rigidez y precisién. Por consi-
guiente, para un simple, cualquiera que sea la teorfa filoséfica que explica su
naturaleza, no podria haber vaguedad en sus limites.

3. Limites vagos y nihilismo mereoldgico

Entre los objetos materiales que podemos contabilizar en el mundo cotidiano a
escala humana, algunos de ellos, podemos decir, poseen limites vagos. Por ejem-
plo, desiertos, nubes, constelaciones, bandadas, cardimenes, el humo de un
cigarro, la copa de un frondoso drbol o montafias son, entre otros, objetos vagos
en cuanto no hay un limite claro y preciso entre ellos y sus ambientes o entornos
espaciales. En particular, hay un lugar claro en el cual estamos en un desierto y
un lugar claro en el cual dejamos de estar. No obstante, no hay un limite claro
que podamos identificar dénde termina un lugar y donde comienza el otro
lugar. A diferencia de nuestra percepcién de una bola de billar con su super-
ficie perfectamente compacta, pulida y lisa, en el borde de un desierto pode-

5. Existe, sin embargo, otra respuesta a la pregunta por la simplicidad no considerada en este
articulo, pero tan importante como las que han sido ya revisadas. Esta sostiene que la
simplicidad es bruta (brute) o, en cierto modo, primitiva. Esta es la perspectiva defendida
por McDaniel: «No hay un criterio correcto, finitamente estable, o no circular para ser un

simple» (2007: 233).
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mos encontrar porciones de arena limitrofes que no son definitivamente par-
tes del desierto ni definitivamente no partes de los alrededores del desierto.
Por consiguiente, un objeto vago se puede definir como un objeto de limites
indefinidos, de modo que, para todo objeto fisico O, una coleccién de objetos
xs, una regién espacial R, un tiempo t y un limite vago f, entonces:

O es un objeto de limites borrosos si y solo si (i) O ocupa materialmente
Ry cada parte de O ocupa una subregién de R en t, (ii) B es una zona de
transicion que separa R del entorno espacial de R, y (iii) cada uno de los xs
se encuentra en § de modo tal que es indeterminado si son miembros de R o
miembros del entorno espacial de Reen t.

La vaguedad puede ser explicada desde tres dimensiones diferentes. En
primer lugar, la tesis lingiiistica sostiene que un predicado F es vago porque
hay un limite borroso en el cual es indeterminado si un objeto 2 es F o es no-F.
Asi, el término desierto no es capaz de precisar la aplicacién clara respecto de
los objetos que caen dentro de su dominio. En segundo lugar, la tesis episté-
mica sostiene que la vaguedad no es el resultado de las ambigiiedades concep-
tuales, sino de nuestra ignorancia. Esto es, un predicado vago tiene, de hecho,
un limite preciso que define la extensién de su valor semdntico (alto se distin-
gue con precisién de bajo), solo que desconocemos dénde estd trazado dicho
limite. Finalmente, la tesis ontoldgica u dntica sostiene que la vaguedad no es
una cuestién de limites semdnticos imprecisos o el desconocimiento de un
limite preciso, sino simple y llanamente una existencia bona fide de objetos
con limites vagos®.

Aunque la vaguedad dntica podria aplicar de manera mds evidente a obje-
tos como nubes o desiertos, desde un punto de vista microscdpico, las super-
ficies de todos los objetos fisicos ordinarios —incluso aquellos que aparentan
poseer un superficie suave y lisa (por ejemplo, una bola de billar, una pieza de
mdrmol pulido, etcétera)— son en realidad enjambres atémicos irregulares y,
como plantea Simons, «en el mejor de los casos, tenemos las superficies de los
dromos democritianos, pero estos estdn espacialmente separados sin formar un
todo conectado» (1991: 91). Desde esta perspectiva, todo objeto fisico ordi-
nario es un objeto vago’. Si no hay una restriccién clara y precisa en la com-
posicién material, el mundo serfa un lugar vago poblado por objetos limitro-
fes. Esto incluso si aceptamos el restrictivismo adoptado por van Inwagen y
Merricks en la medida en que «una vida limitrofe [borderline] es, por defini-
cién, un evento del cual no es definitivamente verdadero y definitivamente
falso que es una vida» (van Inwagen, 1990: 278). En este sentido, posiciones
eliminativistas y radicales respecto de la composicién material, tales como el

6. Filésofos tradicionalmente han rechazado la tesis ontolégica de la vaguedad en favor de las
otras dos tesis mencionadas Ver, por ejemplo, Lewis (1986: 212), Heller (2008: 51), Dum-
mett (1999: 111), Russell (1923: 62).

7. Referencia a un articulo propio que estudia la vaguedad de los limites bona fide de los
objetos materiales ordinarios que, por razones de esta versién anonimizada, es por ahora
suprimida.
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nihilismo mereoldgico, podrian escapar a la vaguedad ontoldgica que implica
hacer flexible, en cualquier grado, el limite que se establece cuando dos o m4s
cosas componen algo mds.

La tesis sobre una vaguedad ontoldgica ha recibido algunas criticas impor-
tantes sin necesariamente endorsar compromisos eliminativistas con objetos
materiales ordinarios. Entre las mds cldsicas, se encuentra la planteada por
Gareth Evans en un breve pero agudo articulo titulado «Can There Be Vague
Objects?» (1978). Inspirado en el famoso ataque de Kripke a la identidad
contingente en lo que respecta al problema mente-cerebro, Evans sostiene que
la vaguedad o indeterminacién 6ntica que involucra identidad del tipo a = b
es légicamente incoherente. En términos generales, el argumento plantea las
siguientes premisas:

(1) Va=b

(i) x[V(x=a)lb
(iii) -V(@=a)

(iv) —x[V(x=a)la
(v) -(@=b)

En el caso de (i), el operador V es utilizado para afirmar la proposicién
segun la cual es indeterminado que a y b sean idénticas entre si. Ahora bien,
puesto que la identidad es una relacién que se establece entre las propiedades
de las cosas, en el caso de (ii) se establece que b tiene la propiedad de ser
indeterminadamente idéntica con a, mientras que (iii) expresa la negacién de
la indeterminacién de a de ser idéntica con a en la medida en que toda enti-
dad tiene, necesariamente, la propiedad de ser idéntica a si misma. Sin embar-
go, dado que la premisa (iv) afirma que no es el caso que a tiene la propiedad
de ser indeterminadamente idéntica con a, entonces (v) concluye que, dada
la ley de Leibniz, segtn la cual dos entidades son idénticas si tienen las mis-
mas propiedades, no es cierto que a y b tienen una relacién de identidad,
puesto que fallarfan en poseer las mismas propiedades: mientras que a tiene
la propiedad de ser necesariamente idéntica con a, b tendria la propiedad de
ser indeterminadamente idéntica con b. Por consiguiente, la identidad de a
y b no es indeterminada, sino definitivamente falsa. El argumento de Evans
desestima la vaguedad ontoldgica, ya que las premisas que sostienen su justi-
ficacién son légicamente inconsistentes entre si, tal como se evidencia en (i)
y (ii).

Si bien el argumento de Evans es 16gicamente atractivo, no es interés de
este articulo analizar las justificaciones 16gicas para rechazar la vaguedad onto-
l6gica, sino las razones modales con las cuales podemos desestimar la ausencia
de vaguedad en las entidades simples que defiende el nihilismo mereolégico
como Unicos componentes bona fide de la realidad material. La argumentacién
de Evans, en su razonamiento légico impecable, lleva la discusién sobre vague-
dad ontoldgica a una reductio ad absurdum ya que apela a la verdad analitica
y, por consiguiente, tautoldgica de que, necesariamente, toda entidad es idén-
tica a sf misma. No obstante, algunas posiciones filoséficas han planteado que
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la I6gica deberia ser ontoldgicamente neutral (¢f, Cowles y White, 1991), es
decir, las verdades que son légicamente demostrables no deberfan tener una
implicancia inmediata (o, incluso, necesaria) en las verdades que podamos
establecer acerca de algtin tipo de ontologfa.

En este sentido, la justificacién racional de una tesis sobre vaguedad onto-
légica que considera descubrimientos de mecdnica cudntica desaffa también
los principios loglcos que sostienen el argumento de Evans. En cuanto a
objetos macroscépicos materiales, la ley de Leibniz, a la que apela Evans,
parece ser un principio légico seguro y razonable: si dos objetos instancian
exactamente las mismas propiedades, entonces son idénticos entre si. De este
modo, aplicando la navaja de Ockham para evitar multiplicar innecesaria-
mente las entidades en el mundo, si los términos a y b son idénticos entre sf,
entonces, necesariamente, refieren a una sola y misma entidad. Sin embargo,
cudnticamente, podemos observar dos particulas (fermiones o bosones) que,
aunque comparten exactamente las mismas propiedades intrinsecas (por ejem-
plo, carga eléctrica, spin, masa, etcétera) y también sus propiedades relacio-
nales, de modo tal que ninguna medicién posible podria determinar cudl es
cudl, no nos permiten aplicar la ley de Leibniz para reducir légicamente la
cantidad de objetos en el mundo®. Asf, la identidad de los indiscernibles
puede ser postulada, mds bien, como contingentemente verdadera en ciertos
casos donde aplica las leyes del pensamiento 18gico, pero no puede ser exten-
dida directamente a toda dimensién ontoldgica donde aplica, por ejemplo,
las leyes de la fisica cudntica. Por lo demds, podemos considerar aspectos de
indeterminacién cudntica, tal como veremos mds adelante, como formas
de vaguedad en la naturaleza que no dejan existir por el hecho de que la
légica pueda refutarlo con sus tautologfas.

Regresando al tema de interés de este articulo sobre composicién material,
la tesis nihilista puede ser pensada, de hecho, como una posibilidad tedrica de
rechazo a la vaguedad ontoldgica. Consideremos el argumento planteado por
Peter Unger (1980) respecto de lo que él denomina 7he Problem of Many. Este
se basa en una reformulacién de las paradojas sorites: si una piedra ocupa una
region de espacio R con una cantidad finita de 4tomos y removemos un dtomo
R, entonces R estard ocupada por una piedra con N-1 dtomos; si continua-
mente removemos uno a uno los 4&tomos de R y ninguna remocién destruye
la piedra, entonces llegard un momento en el que existird una piedra en R sin
ningtn dtomo, cuestién que, por supuesto, resulta ser absurda. Sin embargo,
en las cercanfas del borde de R (stopping place, en palabras de Unger), existen
muchos dtomos limitrofes que no son definitivamente ni parte de R ni no-
parte de R. Puesto que hay un imposibilidad ontolégica de precisar un limite
para R y serfa ildgico pensar que existe una piedra en un regién de espacio
donde no hay dtomos, entonces resulta conveniente desestimar la existencia
de objetos materiales compuestos de cualquier tipo (por ejemplo, piedras,

8. Revisar Lowe (1999) para mds detalles sobre vaguedad en la identidad y su contraste con
indeterminacién cudntica.
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sillas, vasos, personas, etcétera) y solo sostener la existencia de objetos simples
(dtomos mereoldgicos), es decir, objetos sin partes.

La tesis nihilista es radical y contraintuitiva en la medida en que solo reco-
noce a los simples como los objetos genuinos que constituyen el mundo. Estos,
en rigor, aunque si son capaces de distribuirse espacialmente en forma de pie-
dras o mesas, aquello no implica la existencia de una piedra o una mesa com-
puesta por ellos. El nihilismo evita, de esta manera, cualquier vaguedad onto-
l6gica. En una ontologfa de sentido comun, una coleccién de objetos compone
un objeto (por ejemplo, una mesa estd compuesta de todas sus partes). Sin
embargo, en otros casos, no estd definido claramente si dos o mds objetos com-
ponen un solo objeto. Por ejemplo, si doscientos mil drboles definitivamente
componen un bosque, mientras que cinco 4rboles definitivamente no lo hacen,
entonces, ;cudl es el nimero minimo de drboles para que exista un bosque?
Tanto el nihilista como el universalista no necesitan enfrentar ese tipo de para-
dojas sorites: para el primero, la composicién nunca ocurre y, por lo tanto, no
existen ni bosques ni drboles, solo objetos simples; para el segundo, no hay
limite en la composicién y, por ende, bastan dos drboles para que exista una
tercera entidad compuesta por aquellos. Asi, ambas respuestas radicales evitan
la vaguedad ontoldgica en la medida en que la composicién o bien ocurre nunca
o bien ocurre siempre, lo cual no deja espacio para objetos limitrofes’.

Considerando nuevamente al argumento de he problem of many, la vague-
dad surge tanto de la composicién como de la localizacidon. En primer lugar,
existen tantos dtomos limitrofes esparcidos en los alrededores espaciales de una
piedra perfectamente pulida que resulta indeterminado si algunos de ellos son
parte o no de la superficie de la piedra. Si consideramos algunos de ellos,
obtenemos una superficie y, si consideramos otros, obtenemos otra superficie.
sQué superficie es entonces el limite genuino de la piedra? Por un lado, pode-
mos escoger una sola superficie compuesta por ciertos 4tomos, cuestién que
parece ser arbitraria: ;por qué esa superficie compuesta de esos dtomos y no otra
superficie compuesta de orros dtomos ligeramente diferentes? Por otro lado,
podemos escoger millones de superficies como resultado de todas las combi-

9. El nihilismo mereolégico tiene que enfrentar no solamente problemas sobre vaguedad que
estoy tratando en este articulo, sino también posiciones emergentistas que son relevantes
de mencionar. Puede ser el caso que una coleccién de objetos que se encuentran distribui-
dos espacialmente de un modo tal que juntos no solamente componen un objeto adicional,
sino que también algin tipo de propiedades emergentes son instanciadas por este tltimo.
Estas propiedades, instanciadas por objetos complejos o sistemas, se caracterizan por ser
ontoldégicamente irreductibles (no completamente derivadas) a las propiedades de las partes
que constituyen tales objetos y, sin embargo, ontoldgicamente dependientes de las mismas.
Entre casos de entidades con propiedades emergentes, estdn sociedades respecto de los
individuos que las componen, bandadas respecto de los pdjaros que las componen, un
organismo respecto de las partes bioldgicas que lo componen, etcétera. Un defensor del
nihilismo mereoldgico deberfa explicar por qué la existencia de propiedades emergentes
fundamentales no serfa una buena razén para admitir también la existencia de entidades
compuestas. En este sentido, revisar Caves (2015), quien sostiene una interesante defensa
de la tesis nihilista en contra de objeciones emergentistas.
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naciones atémicas posibles, cuestién que sobrepoblaria el mundo con millones
de piedras alli donde supuestamente encontramos una sola piedra.

En segundo lugar, si un objeto estd localizado espacialmente donde sus
partes son encontradas a un tiempo dado, entonces resulta ser indeterminado
donde ese objeto estd exactamente localizado. Un objeto espacial es localizado
espacialmente alli donde encontramos su limite. Una mesa puede existir en
un lugar L; en t;, o bien existir sin una de sus patas en un lugar L, en t, y, sin
embargo, no podrla existir ni en L; ni en L, sin tener un limite a lo largo del
tiempo que existe. Hay una relacién de mutua dependencia ontoldgica entre
un objeto y su limite!’. Mientas que un limite no puede existir sin ser l{mite
de algo distinto de si mismo, pues, como sostiene Chisholm, «ellos [los limites]
no son entidades por derecho propio; ellos son parasitarios de otras cosas»
(1976: 51), un objeto material no puede ocupar un lugar del espacio ni tener
una duracién en el tiempo sin poseer un limite o, por lo menos, una zona
fronteriza que lo separa de sus alrededores espaciales. En su estudio sobre
continua 'y sus limites, Franz Brentano establece lo siguiente:

Cada limite es una conditio sine qua non del continuum en su totalidad. El
limite contribuye a la existencia del conzinuum (1981: 56) [...]. Ningtn con-
tinuum puede ser concebido aparte de los limites que le pertenecen, como
ningtin limite puede ser concebido aparte de un continuum, de hecho, aparte
de incontables continua a los cuales pertenece como limite. (1914: 201)

Un objeto material no puede existir en el espacio (y el tiempo) sin tener un
limite que determine la porcién de espacio que ocupa (o el periodo de tiempo
que dura). Simultineamente, un limite es una entidad que no puede existir por
derecho propio en el espacio (y el tiempo) y, para lograrlo, requiere de un obje-
to espacial (y temporal) al cual pertenecer. Por lo tanto, donde quiera que
encontremos un objeto en el espacio a un tiempo dado, alli encontraremos
también su limite, de modo que «la exactitud de la localizacién de un objeto
estd determinada por la localizacién del limite del objeto» (Casati y Varzi,
1999: 119). Si a lo largo de la superficie de una piedra —en la zona que sepa-
ra la regién espacial ocupada por la piedra y el ambiente espacial donde esta
se encuentra— existen, en un momento dado, millones de 4tomos limitrofes,
entonces la localizacién espacial exacta de la mesa se modificard sutilmente
dependiendo de los dtomos que consideremos como parte del limite de la
regién espacial ocupada por la piedra en ese momento.

Si la vaguedad no es ontoldgica como resultado de la tesis nihilista, enton-
ces es preferible desestimar la existencia de objetos compuestos, puesto que
multiplican innecesariamente el mundo con objetos y la localizacién espacial
de objetos materiales resulta indeterminada. Sin embargo, esto no sucede en
un mundo en el cual los {tems fundamentales son simples. Si estos son objetos
sin partes que nunca componen nada, entonces no puede haber partes limi-

10. En otro articulo (Ntfiez, 2019a) trabajo con mds profundidad la tesis de dependencia
ontoldgica de los limites en la filosoffa de Franz Brentano y Roderick Chisholm.
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trofes en sus alrededores espaciales. No hay, por lo tanto, vaguedad ni de la
composicién ni en la localizacién. Si x es un objeto simple que estd trivialmen-
te compuesto de s{ mismo, entonces (i) no hay otros simples limitrofes en la
zona donde se ubica x y (ii) la localizacién espacial de x es exactamente encon-
trada en virtud de que x no tiene partes limftrofes. Con los objetos simples,
no existe una zona de transicién entre el lugar que ocupan en el espacio y sus
alrededores, ya que poseen limites precisos (y tampoco pueden tener limites
internos dado el rechazo a la DAUP). Si la vaguedad proviene de estructuras
mereoldgicas, los simples no pueden ser vagos. Estos existen completamente
en un lugar en un momento particular y sabemos exactamente dénde se
encuentra el lugar.

4. Indeterminacién y probabilidad cudntica

La remocién de la composicién material no libera al mundo de la vaguedad.
Aunque el nihilismo puede sortear la vaguedad composicional respecto de las
circunstancias en las que dos 0 mds objetos componen otro objeto adicional,
no le resulta satisfactorio respecto de la localizacién de un objeto simple. Sin
embargo, la idea de que un simple tiene una localizacién indeterminada —y,
por lo tanto, limites vagos— no contradice la tesis nihilista de la composicién.
Simplemente niega que la vaguedad no tenga cabida en un mundo donde solo
existen simples. Esto implica que quien quiera adoptar una posicién nihilista
respecto de la composicién material porque le permite descartar compromisos
con una vaguedad ontoldgica tendrd que considerar que, si bien podrd desha-
cerse de la vaguedad en la composicién, no podrd hacerlo con relacién a los
limites modales en la localizacién de los objetos simples. En este aspecto, van
Inwagen (1990) sostiene que no hay necesidad de una definicién filoséfica de
la simplicidad. En lugar de propésitos ontoldgicos o metafisicos, el uso del
término simple es meramente en virtud del mundo en el cual sus componen-
tes bdsicos son definidos por observaciones de la fisica:

La nocién de un simple es una nocién funcional, no estructural ni ontoldgica.
El término simple fue introducido en nuestro discurso como un nombre que
juega cierto rol en la economfa del universo fisico. Si hay cosas que juegan este
rol, de ningtin modo es evidente cudl podria ser su naturaleza. Si la fisica actual
es correcta, entonces parece bastante claro que la categoria simple comprende
quarks, leptones y bosones. (van Inwagen, 1990: 158)

Lo que la fisica contempordnea ha descubierto acerca de las particulas
fundamentales desafia el paradigma de la mecdnica newtoniana, segin la cual
cada objeto ocupa un lugar a la vez y se desplaza cubriendo cada punto del
espacio a lo largo de su trayectoria. De acuerdo con la fisica cudntica, las par-
ticulas muestran un comportamiento dual onda-particula que imposibilita
conocer con precision la posicién espacial de una particula. Esta dualidad fue
confirmada por el experimento de la doble rendija llevado a cabo por Clinton
Davisson y Lester Germer en 1927. Bdsicamente, este consiste en un lanzador
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de particulas que envia un haz de electrones hacia una placa con dos ranuras
verticales y paralelas. Del otro lado, una pantalla indica la posicién precisa
donde cada electrén se estrella al terminar su viaje después de atravesar las
ranuras. Si los electrones se comportan como bolas desplazdndose en linea
recta, entonces el patrén sobre la pantalla deberfa replicar el patrén de las
ranuras de la placa. Sin embargo, las observaciones evidencian algo completa-
mente diferente. El patrén encontrado en la pantalla muestra que electrones
se estrellan con la pantalla en mds de dos patrones, entonces, ;cémo dar cuen-
ta de esta observacién? La dnica explicacién es que los electrones no viajan
como lo hacen normalmente objetos macroscépicos, sino como ondas sobre
el espacio que se sobreponen entre si formando asi un patrén de interferencia
sobre la pantalla.

En el desarrollo de la teorfa de la dualidad onda-corpusculo, algunos fisicos
han postulado diferentes tesis sobre la naturaleza del comportamiento de los
objetos cudnticos: exclusivamente ondulatoria (wave-only view), exclusivamen-
te corpuscular (particle-only view) o bien simultdneamente ondulatoria y cor-
puscular (both-particle-and-wave view). Sin embargo, actualmente, la posicién
mds considerada es que la dualidad onda-corpusculo hay que entenderla de
manera analégica, de modo que la naturaleza del comportamiento de las par-
ticulas subatémicas no es ni ondulatorio ni corpuscular (neither-wave-nor-
particle view), sino que puede exhibir, en diferentes circunstancias de medicién
y observacién, o bien comportamientos de particulas o bien comportamientos
de ondas. Incluso desde la zeoria de campos cudnticos, que combina elementos de
la mecdnica cudntica con la teorfa cldsica de campos fisicos electromagnéticos,
se plantea que las particulas subatémicas no podrian ser pensadas como enti-
dades propiamente tales. Las realidades fisicas fundamentales son en realidad
campos cudnticos de los cuales derivan las particulas como fluctuaciones o
perturbaciones electromagnéticas'!.

A diferencia de nuestra experiencia cotidiana con los objetos materiales, el
comportamiento espacial de los objetos cudnticos no puede ser descrito como

11. Descubrimientos como este han llevado a filésofos a pensar en toda entidad material
como objetos tetradimensionales. Esto es, ademds de existir en las tres dimensiones espa-
ciales y, por lo tanto, poseer altura, anchura y profundidad, todo objeto material es
también una entidad extendida en la dimensién temporal. As{, una mesa es un objeto
que ocupa una region del espacio-tiempo que no solamente posee partes fisicas (una pata
o trozo de cubierta), sino también partes temporales. Esto implica que ningtin objeto
material existe en su totalidad a un determinado tiempo presente, sino que solo se trata de
una parte temporal; la totalidad del objeto debe comprenderse como una suma mereolé-
gica de todas sus partes espaciotemporales. Por ejemplo, Mark Heller (2008) considera que
los verdaderos componentes ontolégicos del mundo son lo que él llama «pedazos de mate-
ria tetradimensional» (four-dimensional hunks of matter), los cuales no dependen de ningtin
tipo de preferencia, decisidn o capacidad cognitiva y perceptiva humana. Con este tipo de
ontologfas perdurantistas, podemos considerar una entidad fisica, una mesa por ejemplo,
literalmente como un evento o proceso espaciotemporal en lugar de un objeto ocupando
un lugar en el espacio en momentos diferentes. Espacialidad y duracién, por consiguiente,
son dimensiones ontolégicamente no solo compatibles, sino inseparables a la hora de cuan-
tificar la existencia material.
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una cosa ocupando un solo lugar en diferentes tiempos. Si las particulas
subatémicas son fluctuaciones en campos cudnticos, entonces Cox y Forshaw
(2011) nos plantean el siguiente desafio: «Construye una teorfa de particulas
tipo punto de modo tal que esas particulas estdn también extendidas. Esto
no es tan imposible como parece: podemos hacerlo si permitimos a cualquier
particula singular estar en muchos lugares a la vez» (Cox y Forshaw, 2011: 28).
De esta manera, en cuanto que perturbaciones de ondas, las particulas no se
desplazan ocupando diferentes puntos continuos del espacio en momentos
diferentes, sino cubriéndolos todos al mismo tiempo. O bien, mds precisa-
mente, una particula se encuentra simultdneamente en todos aquellos lugares
del espacio donde son medibles las diferentes fluctuaciones de onda que pue-
dan ocurrir.

Los fisicos denominan funcién de onda a la representacién matemdtica de
la probabilidad de encontrar una particula en el espacio. A diferencia de obje-
tos-particula que se encuentran en algtin lugar en un instante determinado,
objetos-onda estdn desparramados sobre el espacio mostrando diferentes per-
turbaciones. La funcién de onda no nos informa del lugar exacto donde elec-
trones son encontrados en el espacio en un tiempo dado, sino de la probabili-
dad de su localizacién: la posibilidad de encontrar un electrén es mds alta
donde la amplitud de onda es mayor, mientras que es mds baja donde la
amplitud es menor. Un electrén estd extendido a lo largo de una onda y no
solo en un lugar por vez, por lo que «cuando decimos que el electrén estd en
algiin lugar dentro de la onda realmente queremos decir que estd simultdnea-
mente en todos los lugares en la onda» (Cox y Forshaw, 2011: 31-32). El
desplazamiento de un electrén no sigue movimientos rectilineos de un lugar
a otro, sino que barre el espacio a través de todas las trayectorias posibles
simultdneamente.

Una consecuencia de la dualidad onda-particula es el denominado princi-
pio de incertidumbre. Este establece la imposibilidad de conocer al mismo
tiempo la posicién y el momentum de una particula: como mds informacién
tenemos sobre la localizacién de una particula en algin lugar en un tiempo
inicial, menos informacién tenemos para medir y predecir la velocidad con
la que se desplaza. El mejor intento que pueden hacer los fisicos es predecir la
probabilidad que tiene una particula cudntica de estar en un lugar, por lo que
resulta indeterminada su ocupacién precisa en el espacio. Sin embargo, mien-
tras que las probabilidades de la localizacién son limitadas, alguna informacién
acerca de la velocidad es inevitablemente perdida (y viceversa). Esta incerti-
dumbre no es debida ni al conocimiento ni a la imprecisién del lenguaje
matemdtico, sino a la naturaleza misma. En palabras de Cox y Forshaw:

No es el caso que podemos solamente predecir la probabilidad de una particula
de estar en un lugar u otro porque seamos ignorantes. No podemos, ni siquiera
en principio, predecir la posicién que una particula tendrd. Lo que podemos
predecir, con absoluta precisidn, es la probabilidad de que una particula sea
encontrada en un lugar particular si lo buscamos. El progreso tedrico y expe-
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rimental indica que la naturaleza realmente utiliza nimeros aleatorios, y la
pérdida de certeza en predecir las posiciones de las particulas es una propiedad
intrinseca del mundo fisico. (2011: 45)

5. Limites y la vaguedad modal de la simplicidad

gQué consecuencias tedricas podrian traer los descubrimientos de la fisica
cudntica acerca de la simplicidad metafisica? En prlmer lugar, la idea de obje-
tos simples como entidades que ocupan una porcién limitada de espacio en
un tiempo dado es desafiada por una ontologfa de particulas subatémicas. A
diferencia de un objeto fisico ordinario, una fluctuacién de onda es un tipo
de entidad o evento material en el cual la idea de limite es difusa o ambigua.
Un electrén, dado su comportamiento ondulatorio, estd extendido en el espa-
cio sin localizarse solamente en un lugar a la vez. En este sentido, la nocién de
limites estd dada tanto por la amplitud mdxima (es decir, punto alcanzado en
la cresta de una onda) como por la longitud de onda (es decir, la distancia entre
las crestas de dos ondas continuas). En este caso, no existirfa vaguedad en la
medida en que podemos hacer cdlculos matemdticos precisos para los valores
de ambos /mites. Sin embargo, aunque pueda tener sentido esta representacién
sobre cémo entender los limites de un objeto onda-particula, resulta adn muy
distante y ajena a nuestra comprensién ordinaria de los limites de objetos
materiales.

Los simples no muestran vaguedad ni de composicién ni de localizacién
debido a sus limites precisos por la carencia de una estructura mereoldgica. Sin
embargo, esta imagen de la simplicidad es diluida en la medida en que parti-
culas cudnticas tienen un rol fundamental en su comprensién. Junto con
Heller (2008), considero que los objetos materiales poseen limites espaciales,
temporales y modales: los /ugares donde estdn localizados, los tiempos que
duran y los mundos donde existen. Hablar de limites modales no es tan claro
como hablar de limites espaciales o temporales. No obstante, entiendo por la
expresién limites modales el hecho de que un objeto puede estar extendido a
lo largo de mundos posibles tanto como en el espacio y el tiempo. La expresién
se refiere a si acaso un objeto posee algunas de sus propiedades esencialmente,
es decir, en cada uno de los mundos posibles donde existe:

Preguntar acerca del limite modal de una cosa es realmente preguntar acerca de
sus propiedades esenciales. Esto es andlogo al hecho de que preguntar acerca
de los limites temporales es, en efecto, preguntar acerca de sus condiciones de
persistencia. (Heller, 2008: 72)

La vaguedad aplica a los limites espaciales, temporales y modales de los
objetos ordinarios fisicos. ;Tiene un objeto material su localizacién espacial,
partes, extension temporal y propiedades en cada mundo en el que existe? ;Cudl
es la configuracién atémica esencial que un objeto debe tener para persistir
temporalmente? ;Cudles son las propiedades esenciales que permiten a un obje-
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to existir en todos los mundos posibles en los que existe? En fisica cudntica, no
hay ni un lugar exacto donde una particula es localizada ni un tiempo preciso
cuando encontrarla y, por consiguiente, lo mejor que podemos hacer es prede-
cir sus probabilidades. En este aspecto, el tipo de vaguedad de la simplicidad
no surge de un limite a la composicién, sino de la indeterminacién de sus
limites modales, es decir, el limite trazado para determinar cudl es el mundo
actual entre todos los mundos posibles en los que un objeto existe.

Puesto que una particula cudntica tiene una probabilidad similar de ser
encontrada aqui o alld a lo largo de una onda (es decir, se mueve a través de
todas las trayectorias posibles simultdineamente), podemos pensar esta proba-
bilidad en términos de los mundos posibles donde una particula puede ser
localizada en un instante. No obstante, ;cémo podemos trazar un limite
modal preciso para determinar qué mundo deberia ser ¢/ mundo donde una
particula estd ahora localizada? Si la naturaleza misma no es precisa respecto
de dénde un simple puede ser encontrado en un instante dado y, mds bien,
solo nos entrega posibilidades de localizacién, entonces no hay un limite
modal preciso para determinar si este mundo o ese mundo instancia su posi-
cién actual.

Imagina una pequefia bola de goma (llamada Ball). De acuerdo con los
postulados de la fisica cudntica, Ball es un simple que rebota velozmente de
un lugar a otro dentro de una caja. Segin el principio de incertidumbre, si
recopilamos mds informacién sobre el lugar donde Ball estd localizada en un
instante, menos informacién obtenemos de lo tan rdpido que se mueve de
ese lugar a otro. Puesto que Ball se comporta como una onda, no se encuen-
tra simplemente localizada en un lugar a la vez, sino en todos los lugares de
la caja. De este modo, tenemos un rango de probabilidades de todas las tra-
yectorias posibles de Ball. En términos modales, existen muchos mundos posi-
bles (con probabilidades similares) donde Ball se encuentra en el interior de
la caja a un tiempo dado. La localizacién de Ball es, por consiguiente, inde-
terminada en la medida en que la naturaleza no nos entrega informacién
precisa para preferir objetivamente qué mundo es el mundo actual de su
posicién. No podemos escoger solamente un mundo, ya que Ball se encuen-
tra extendida a lo largo de todos ellos. Lo que sabemos con certeza es que la
trayectoria de Ball no puede ser medida al tomar todos los puntos que Ball
ocupa en momentos diferentes. En rigor, su trayectoria es la suma de los
mundos donde Ball tiene mayores posibilidades de ser encontrada. No pode-
mos indicar un solo punto de la localizacién de Ball al interior de la caja
porque Ball estd literalmente en todas partes a la vez. Esto, sin embargo, es
bastante vago. Si tus llaves estdn perdidas en tu casa y preguntas «;alguien
sabe dénde estdn mis llaves?», y otra persona responde «sf, lo sé, estdn proba-
blemente en todos los rincones de la casa», entonces tendrias derecho a sen-
tirte decepcionado por lo impreciso de la respuesta.

La vaguedad de la simplicidad no puede ser encontrada en la composicién
porque un simple estd trivialmente solo compuesto de si mismo en todos los
mundos donde existe. Por consiguiente, un simple es un objeto vago debido
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a la pluralidad de las posibles regiones espaciales que puede ocupar: las proba-
bilidades para un simple de ocupar esta regién espacial y esa regién espacial
son similares. La vaguedad, por lo tanto, surge de los limites modales de la
simplicidad. Si pensamos un simple como las particulas fundamentales de la
fisica, entonces podemos pensarlo como un objeto modalmente extendido a
traveés de mundos posibles en lo que respecta a sus probabilidades de localizacion.
Si resulta ser indeterminado si una regién espacial es ocupada por materia,
entonces no podemos trazar un limite modal que no sea arbitrario para esta-
blecer claramente el mundo en el cual una regién espacial determinada es, de
hecho, ocupada por un objeto simple.

Este tipo de vaguedad de la simplicidad es explicada también a partir de la
definicién de un objeto simple dada por Peter Simons: «Una entidad sin par-
tes genuinas cuyo locus tiene partes genuinas» (2014: 63). Esta tesis de la
simplicidad estd basada en rechazar lo que el propio autor denomina zhe geo-
metric correspondence principle (GCP), segtin el cual cualquier objeto extenso
tiene partes genuinas que se corresponden con las partes o subregiones de la
regién espacial que ocupa. Hay una equivalencia geométrica entre la estruc-
tura mereoldgica del espacio y la estructura mereolégica de los objetos mate-
riales. Una definicién del GCP es la siguiente:

Un objeto material x 0cupayypsuricamente 1@ region espacial R en un tiempo t =y
cada parte de x ocupa exactamente cada parade Ren t.

Un objeto simple parece seguir ficilmente el GCP: puesto que es un dtomo
mereoldgico (es decir, no muestra una estructura todo-partes), la regién de
espacio que le corresponde geométricamente ocupar no tiene subregiones.
Segtin Simons, el Jocus es la regién de espacio que un objeto extenso ocupa.
Sin embargo, para una particula cudntica, las probabilidades de encontrar su
locus estdn distribuidas en cada subregidn de espacio donde se desplaza. Asi,
un objeto simple o particula cudntica p no tiene partes fisicas que se corres-
pondan en un tiempo t en la regién espacial R; mds bien p es un dtomo
mereoldgico que ocupa modalmente R en t. Entonces, podemos plantear la
siguiente definicién:

Un objeto simple ocupa,yapmense la region espacial R en un tiempo t =g existe
un mundo posible para cada subregién de R que es completamente ocupada
porxent.

Segtin lo anterior, x no ocupa cada una de las subregiones de R en tiem-
pos diferentes; mds bien x existe extendido sobre R al ocupar cada una de
sus subregiones simultdneamente en la medida en que todas ellas existen
modalmente en un mismo tiempo. Asi, dado un objeto simple x, las subre-
giones Rs de una regién espacial R, los mundos posibles Ms y un tiempo t,
entonces:

X OCUPR,aimente R €11 t 81y solo si (i) x se extiende espacialmente sobre R al
ocupar cada uno de los Rs en ¢, (ii) cada uno de los Rs es completamente
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ocupado por x en t, y (iii) cada uno de los Rs que x ocupa en t corresponden
a cada uno de los Ms.

Entonces, podemos definir un simple como un objeto sin estructura
mereolégica modalmente extendido sobre las diferentes subregiones de la
regién espacial que ocupa. La violacién del GCP en la simplicidad nos mues-
tra que un objeto simple no tiene una relacién geométrica con el espacio, sino
una relacién modal con el mismo. Esto dltimo deja la puerta abierta para la
vaguedad ontolégica en la simplicidad en la medida en que no existe un limi-
te preciso para escoger un mundo posible en desmedro de otros mundos que
precisen la localizacién espacial de un simple.

Este tipo de vaguedad modal de la simplicidad es también considerada por
Katherine Hawley (2004). Ella acepta que, si resulta ser indeterminado que
en algunas ocasiones un punto este ocupado con materia, entonces la simpli-
cidad admite la vaguedad modal. Por lo tanto, en el caso de la TG antes revi-
sada, la vaguedad surge para cada punto espacial en la medida en que es
indeterminado si es exactamente ocupado por un objeto-punto material. Por
otro lado, si consideramos MaxCon como la tesis correcta de la simplicidad,
entonces la vaguedad modal surge «si un objeto posible dado es el objeto
actual, o, a partir de la vaguedad en cuanto a si el objeto posible relevante es
dividido» (Hawley, 2004: 399). Si es indeterminado que un punto en el espa-
cio se encuentre ocupado (saturado de materia), entonces serfa vago si un
objeto estd dividido, es decir, si es continuo o discontinuo:

Imagina a un objeto en forma de un sdndwich de queso en el cual las rebanadas
de pan corresponden a regiones determinadamente rellenas de materia, y el
queso corresponde a una region indeterminadamente rellena de materia. La
regién en forma de sindwich es continua, pero la regién en forma de pan es
discontinua. Ahora, imagina un objeto que exactamente ocupa la regién en
forma de sdndwich si esa regién puede ser llenada de materia, y exactamente
ocupa la suma discontinua de las dos regiones en forma de rebanadas de pan.
Si es vago si la regién en forma de queso contiene materia, entonces es vago si
el objeto en cuestién es dividido. (Hawley, 2004: 399)

Si un objeto ocupa una regién de espacio al llenar cada punto espacial
que compone dicha regién y es indeterminado, dadas las caracteristicas
modales de los objetos simples, si algunos de esos puntos contienen actual-
mente materia, entonces es vago si un objeto ocupa continuamente el espa-
cio o bien presenta interrupciones que lo podrian hacer divisible. De acuer-
do con MaxCon, un objeto simple tiene una determinada y homogénea
distribucién de la materia sin baches o regiones de espacio sin ocupar: un
objeto maximalistamente continuo que ocupa exactamente una regién de
espacio que no es parte de una regién de espacio mds extensa. Hawley argu-
menta que si, por una parte, x es la regién de espacio mds extensa que deter-
minadamente contiene materia de un objeto O, mientras que, por otro lado,
y es la regién de espacio mds extensa que indeterminadamente contiene mate-
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ria de O, entonces surge una vaguedad de la identidad. Es indeterminado
que un objeto llene x con materia, pero indeterminado si un objeto llene y
con materia. Si es asf, resulta indeterminado tanto si O es idéntico a x (es
decir, a un objeto simple que ocupa maximalistamente una regién continua
de espacio) como si O es idéntico a la suma o fusién mereoldgica entre x e
y (es decir, un objeto compuesto). Asf, si consideramos la incertidumbre de
la localizacién como una caracteristica de la dualidad onda-particula en la
fisica cudntica, las respuestas a la pregunta por la simplicidad atn poseen
componentes de vaguedad.

Aunque la tesis nihilista elude el problema de la vaguedad composicional
en cuanto que no existen objetos limitrofes, un mundo constituido dnicamen-
te por objetos simples no erradica la vaguedad ontolégica. Esta no proviene
de limites espaciales ni temporales, sino de la vaguedad del limite modal res-
pecto del mundo que actualiza la localizacién exacta de un objeto simple. Tal
como Hawley sostiene, «respuestas a la pregunta por la simplicidad son supues-
tamente verdades metafisicas necesarias, verdadero en mundos improbables
tal modo como consideramos ser el mundo actual» (2004: 402). Sin embargo,
el universo en cuanto tal es un lugar vago en el cual lo mejor que podemos
hacer es predecir los mundos posibles donde los objetos simples de la materia
pueden ser encontrados con mds probabilidad. Siguiendo la tesis nihilista, los
limites espaciales y temporales de los objetos simples pueden ser muy precisos,
sin embargo, modalmente muy vagos e indeterminados.
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Resumen

Participar del mén se detiene en algunos de los temas clave sobre los que la filésofa Han-
nah Arendt escribié entre 1941 y 1945 en la revista estadounidense Aufbau: la gratitud,
las figuras judfas de la paria y la advenediza, la autoemancipacién y la cuestién judia y
4rabe en Palestina. Participar del mén no solo tiene el valor de rescatar el desconocido
perfil sionista de Hannah Arendt sino que es la primera traduccién {ntegra de los articulos
publicados en Aufbau y de las actas del Joven Grupo Judio que Arendt puso a funcionar
en 1942.

Palabras clave: amor mundi; paria; cuestién judia; Palestina; autoemancipacion

Abstract. The Kindly Helper and the Federation. Notes on Participar del mén, by Hannah
Avrendt

Participar del mén focuses on certain key topics the philosopher Hannah Arendt wrote
on between 1941 and 1945 in the US review Aufbau: the benefactor, the Jewish figures
of pariah and parvenu, self-emancipation and the Jewish and Arab Question in Palestine.
This book does not merely offer an unknown insight into Arendt as Zionist, but is the first
complete translation of her Aufbau columns in any language. It also contains the minutes
of the Young Jewish Group, set up by the philosopher in 1942.

Keywords: amor mundi; pariah; Jewish question; Palestine; self-emancipation

Hannah Arendt es bien conocida por pensar la vida politica como el espacio
para el nacimiento de lo nuevo, por sus andlisis de los regimenes totalitarios,
por la tesis de la banalidad del mal, asi como por sus reflexiones sobre la rept-
blica y la tradicién oculta (Birulés, 2019: 17). La especialista en Hannah
Arendt, Fina Birulés, indica la presencia de problemas de traduccién de su
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obra al castellano fruto del descuido de la contrastacién entre los originales
inglés y alemdn y de los vaivenes editoriales. En el otro extremo contrasta el
trabajo editor de su companero Jerome Kohn, de la New School for Social
Research (2019: 28). El libro Participar del mén: escrits 1941-1945 es una
recopilacién debidamente prologada de los articulos que la filésofa judia y
alemana publicé en la revista estadounidense Aufbau en sus afios de exilio en
los Estados Unidos de América. El volumen incluye el interesante material que
conforman las actas del grupo de debate politico que Arendt fundé junto a
Josef Maier a fin de reinventar tericamente la politica judia.

Participar del mén no tiene simplemente el mérito de traernos un perfil
desconocido de Hannah Arendt, su participacién en la politica sionista y en
la resistencia judia durante la Segunda Guerra Mundial, sino que ofrece por
primera vez todos los articulos traducidos que Arendt publicé en Aufbau
durante los afios 1941 a 1945. Esta edicién ha sido posible gracias al trabajo
de edicién de Stefania Fantauzzi y a la labor traductora de Anna Soler Horta
y Edgar Strachle. Stefania Fantauzzi es una destacada estudiosa del pensamien-
to de Hannah Arendt. Ha investigado en profundidad el papel de la politica,
de la violencia y de la ley en el pensamiento de la filésofa judia y alemana. Y
ha publicado acerca de la relacién entre la politica y la guerra en el volumen
Sobre la guerra y la violencia en el discurso femenino (1914-1989), coordinado
por Rosa Rius Gatell (Fantauzzi, 2006: 115-131). Anna Soler Horta investiga
la recepcién de la literatura alemana en Catalufia y es una experimentada
traductora del alemdn a la lengua catalana. Edgar Strachle se doctoré con una
tesis en la que aporta una sugerente lectura del pensamiento de Hannah
Arendt desde la nocién de autoridad y centra su investigacién en la reconsi-
deracién histdrica de los conceptos politicos. Entre sus publicaciones recientes
cabe destacar Claude Lefort: la inquietud de la politica (2017), dentro de la
coleccién de Pensamiento Politico Postfundacional de la editorial Gedisa'.

El titulo Participar del mén alude al concepto arendtiano de amor mundi.
Este concepto es desarrollado en su tesis doctoral Sobre el concepto de amor en
Agustin (Der Liebesbegriff bei Agustin: Versuch einer philosophischen Interpreta-
tion) de 1929. En esta la filésofa parte de la nocién de amor hacia el préjimo
de Agustin de Hipona para elaborar el concepto propio de amor hacia el
mundo. El amor hacia el préjimo tiene su base en la condicién compartida
por todos los seres humanos del pecado original. En la medida en que cada ser

1. Oliver Marchart establece que el pensamiento politico posfundacional es aquel que defien-
de una debilitacién ontoldgica del fundamento de lo politico. Esta tesis se articula, ante
todo, sobre una distincién entre lo politico y la politica. Marchart profundiza en esta
diferencia de lo politico respecto de otras esferas para preguntarse cudl es la diferencia
politica y su modo fundamental de ser, en Claude Lefort, Jean-Luc Nancy, Ernesto Laclau
y Alain Badiou. A diferencia de la gestion de las cosas de la politica, el 4mbito de lo politi-
co se rige por la légica del evento y del agonismo (Marchart, 2007: 5-6). Claude Lefort es
uno de sus mayores representantes (Strachle, 2017: 58). De igual modo pueden situarse
aqui las reflexiones sobre los fundamentos contingentes del sujeto del feminismo de Judith
Butler (Marchart, 2007: 7; Butler, 1992: 4).



El benefactor y la federacién. Notas sobre Participar del mén Enrahonar 67, 2021 251

humano participa del pecado original se puede hablar de igualdad y de frater-
nidad humanas. Asi, el amor hacia el préjimo consiste en la préctica de amor
hacia las demds personas en cuanto que participan de la misma condicién de
caida y se deben fraternidad. La igualdad y la fraternidad no se vinculan en la
nocién cristiana de una manera permanente con el mundo mds bien son posi-
bles precisamente porque este tendrd su final. El amor hacia el préjimo de
Agustin de Hipona no establece un lazo duradero con el mundo, sino que
presupone su desaparicién. Es por este motivo por el que se vuelve impracti-
cable a ojos de Hannah Arendt (Fantauzzi, 2020: 25).

La propia autora va mds alld y sefiala que uno de los problemas por los cua-
les una comunidad fuertemente ligada por lazos éticos de bondad, de fraternidad
y de amor no puede tener un cardcter politico es precisamente la desaparicién
del mundo. Y en este caso el paradigma es el propio pueblo judio (Fantauzzi,
2020: 25). Contrariamente a esta situacion, la tinica opcién que tienen los indi-
viduos para estar unidos es la existencia de un mundo en comin. Un espacio
compartido en el que pueden aparecer unas personas a las otras y que precede a
su nacimiento y persiste a su muerte. El mundo es una herencia que es legada

y que responde al deseo de permanencia y de estabilidad. En este mundo el
amor hacia el préjimo no consiste en amar a uno o a otra, puesto que van 'y
vienen, sino en amar al propio mundo compartido. Se trata de un amor por
aquello que une en la condicién de pluralidad que pertenece al dmbito de la
accién humana. Es un amor por el «entre», que se convierte en amor hacia el
mundo y en preocupacién por el mundo (Fantauzzi, 2020: 25). Esta preocu-
pacién por el mundo consiste en no apartarse de €, en una llamada a hacerse
presente en él y, en tltima instancia, a la responsabilidad?. Es aquello que en
La vida de la mente (1978) recibe el nombre de «impulso a la autoexhibicién»
(Guaraldo, 2020: 127). Tal tendencia es una respuesta a la preservacién de la
condicién humana, al entre que posibilita la pluralidad y el acontecer huma-
nos, asi como una respuesta ante las generaciones futuras por aquello que se
transmite (Fantauzzi, 2020: 26). Los textos que se recopilan en este volumen
aportan una espléndida muestra del esfuerzo de Hannah Arendt por hacerse
presente en el mundo y por hacerse cargo de él.

El texto estd dividido en tres secciones. La primera es una introduccién
escrita por Stefania Fantauzzi titulada «La llibertat no és cap regal». La intro-

2. En Democrazia sorgiva: note sul pensiero politico di Hannah Arendk 1a filésofa italiana Adria-
na Cavarero encuentra este anhelo en las personas que se retinen en las plazas en las movi-
lizaciones de 2011, compartiendo un mismo espacio de apariencia, pluralidad y vulnera-
bilidad (Cavarero, 2019: 81). A esta condicién de exposicién puesta de manifiesto en las
movilizaciones de la plaza Tahrir, del parque Gezi, del movimiento Occupy en EE. UU. y
el 15M en Espafia alude por razones similares Judith Butler en Notes Toward a Performati-
ve Theory of Assembly (Butler, 2018: 182). Esta nocién de vulnerabilidad es elaborada por
Judith Butler en Precarious Life. The Powers of Mourning and Violence (Butler, 2006: 26-27)
y mds tarde desarrollada bajo el nombre de precariedad en Frames of War. When Is Life
Grievable? (Butler, 2009: XXV). Con algunas variaciones, Adriana Cavarero demuestra
tener aportaciones sobre la condicién de vulnerabilidad en Horrorismo (Cavarero, 2009:
25) e Inclinazioni (Cavarero, 2013: 22).
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duccién hace referencia a varios elementos: una biografia de Hannah Arendt
que da cuenta de su participacién en el sionismo y en algunas revistas duran-
te su exilio, la cuestién judia y el antisemitismo, su participacién en Aufbau,
la accién politica, el poder y las violencias que Stefania Fantauzzi denomina
prepolitica e impolitica. A esta primera seccin le siguen los articulos publica-
dos por Arendt en la revista judfa estadounidense Aufbau. Los articulos estén
presentados en estricto orden cronoldgico de aparicién y pueden ser repartidos
en tres grupos que responden a la relacién de la filésofa con la revista y el
sionismo. En los primeros, Hannah Arendt comienza a publicar y es invitada
a escribir por el director, Manfred George. Como resultado de la buena impre-
sién este le propone encargarse de una seccién con el titulo This Means You,
proveniente de un lema nordista de la guerra de secesién estadounidense (Fan-
tauzzi, 2020: 9). M4s tarde, a consecuencia del abandono de las organizaciones
judias de la aspiracién a crear un ejército judio que combatiera a Hitler
comienza un perfodo de silencio tras la publicacién del articulo «La crisis del
sionismo». A juicio de Arendt la reciente uniformidad dentro del sionismo
eliming el espacio para la accién politica (Fantauzzi, 2020: 13). No serd sor-
presa, por tanto, que en el momento en que llegan noticias de la resistencia
judia en Europa y se constituye una brigada judia dentro del ejército britdnico
la fil6sofa retoma la colaboracién con Aufbau, hasta el 20 de abril de 1945. En
tultimo lugar se encuentra una seccién que retine las actas del Joven Grupo
Judio (Die Jungjiidische Gruppe) precedidas de una introduccién a cargo de
Edgar Strachle, «El Jove Grup Jueu convida a participar», en la que se presen-
ta el grupo, su decurso posterior y la critica al sionismo de Hannah Arendt.

Los temas que Hannah Arendt trata en estos articulos y actas son muy
numerosos y tienen un importante recorrido posterior en su obra. Entre las
pdginas de Aufbau, Hannah Arendt discutié abiertamente sobre la politica
nacional judia, la actualidad de la lucha contra Hitler, la necesidad de formar
un ejército judio, la cuestién judia, la autoemancipacién y el problema judeo-
drabe en Palestina. No deja tampoco de lado la crisis del sionismo, los origenes
del antisemitismo moderno, las condiciones de apdtrida y de paria, la critica
al trinomio pueblo-Estado-territorio y la tradicién.

La segunda seccién del texto, en la que se retinen los articulos publicados en
Aufbau, se abre con un tema que merece la pena resefiar. En «La gratitud de la
casa de juda? Carta oberta a Jules Romains» Hannah Arendt solicita auténticos
aliados para el pueblo judio, lo que marca una distincién que es de interés. En
relacién con la aprobacién de una resolucién contra el antisemitismo Arendt
critica la posicién de Jules Romain, quien acusa a los judios de ingratos por
plantear quejas a la asociacién de Poetas, Ensayistas y Novelistas PEN, que ter-
miné por aprobar dicha resolucién (Arendt, 2020: 39). Para la filésofa judia
Jules Romains es un ejemplo claro de una figura benefactora del pueblo judio,
bien distinto a una figura aliada o compafiera de armas. A diferencia de la figu-
ra aliada, la figura del benefactor realiza favores, protege a las personas oprimidas
y espera gratitud por ello. Se mueve mds bien por compasién o por motivos
corruptos, tales como salvar su buen nombre o el de una asociacién, pero no por
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un compromiso genuino con su causa. ;Cudnto mds tenfa que esperar y sopor-
tar el pueblo judio para tener figuras a las que mereciera la pena denominar
aliadas? ;Es que solo podfan optar entre enemigos malintencionados y amigos
condescendientes? (Arendt, 2020: 39). Lo mismo puede preguntarse sobre otros
conflictos: ;cudnto tienen que esperar las mujeres y las personas trans para encon-
trar relaciones de alianza en sentido fuerte?® La clave para Hannah Arendt estd
en entender que en la causa ajena estd en juego «la libertad y el honor» de todas
las personas. Desterrar el rol de benefactor y no esperar agradecimiento de nues-
tra parte es cuestién de justicia. Lo contrario serfa arrogancia.

A este respecto puede servir la diferencia que Hannah Arendt establece entre
las figuras de la judia paria y de la parvenu. Se trata de una distincidén que si
tiene mds recorrido posterior, como recogen Fina Birulés (2019: 69) y Stefania
Fantauzzi (2003: 127). La figura de la parvenu o la judia advenediza es una
figura burguesa que aparece tras la asimilacién de la burguesia judia en el si-
glo x1x (Arendt, 2020: 46). Esta figura, plutdcrata, que extrafa el valor del resto
de la poblacién judia, se asemeja a la del judio de la corte. Por el contrario, la
figura de la paria describe la situacién del pueblo judio, como elemento inasi-
milable para una sociedad. La paria es descrita en términos de falta de plura-
lidad y en términos de su exclusién del mundo y de la luz (Birulés, 2019: 69).
Arendt entiende que la tarea de quien es «paria consciente» consiste en la eman-
cipacién, por una parte, y en la lucha contra la parvenu, por otra. Este es uno
de los temas que sale a relucir en el articulo «Paciéncia activa», en el que enco-
mienda al pueblo judio a ser autoconsciente y a desprenderse de la arrogancia
que implica ser la «sal de la tierra» y el pueblo escogido (Arendt, 2020: 48).

En el articulo siguiente, «Cezerum Censeo», Hannah Arendt anticipa alguna
de las tesis posteriores sobre el antisemitismo y plantea el problema de la auto-
emancipacién, que, en el caso particular de Palestina como suelo nacional judio,
solo puede ser representada por la clase trabajadora judia que se ha ganado su
derecho sobre el suelo a base de su propio trabajo (Arendt, 2020: 52). Tentati-
vamente Arendt establece que el antisemitismo no se puede identificar con una
quimera que solo existirfa en las mentes de los antisemitas. Tampoco se trata
de una superestructura de un proceso econémico necesario que condujese a los
judios a la pérdida de su posicién econémica a mediados del siglo xx y, ni
mucho menos, de una necesidad natural e irracional de la fuerza irremediable
con que dos pueblos distintos expresan su mutua aversién. Mds bien el antise-
mitismo es, como escribird mds adelante en Los origenes del totalitarismo (1976),
una de las ideologias que ha traido el siglo decimondnico. Esta adquiere su
expresion en la época pretotalitaria, como una reaccién a la emancipacién for-
mal de los judios en el siglo decimondnico que condujo a los problemas de la
asimilacién y de la parvenu. No obstante, tal ideologfa muté en el seno del

3. DPor lo que respecta a la historia de la filosoffa, Fina Birulés pone sobre la mesa el problema
de la transmisién del pensamiento y la filosoffa de las mujeres (Birulés, 2003: 10). En el
mismo volumen de la revista Clepsydra se encuentra un estudio con perspectiva de género
acerca de las mujeres que pertenecen al profesorado universitario (Jiménez Jaén, 2003).
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totalitarismo del siglo xx. En la ideologia totalitaria nazi el pueblo judio es el
elemento por destruir para continuar con la transformacién del mundo. Esta
mutacién estd ligada a la pérdida de la funcién visible de los judios y al cardc-
ter intolerable de la riqueza sin funcién aparente (Arendt, 2020: 75-76).

El problema de la autoemancipacidn, por su parte, queda concretado en la
defensa de una guarnicién nacional del pueblo judfo y es definido de la siguien-
te manera: autoemancipacién es la «igualdad de derechos para un pueblo que
con sus manos y con su trabajo ha hecho esta tierra [Palestina] mds rica y més
bella» (Arendt, 2020: 51). Este problema tiene una relacién directa con el
problema de la beneficencia, que en este articulo aparece caracterizado por
términos de tolerancia. Para la filésofa es importante que el pueblo judio alcan-
ce el estatus que se merece como cualquier pueblo a través del derecho y no de
la tolerancia ajena, es decir, en virtud de si mismo y no por concesién y favor
ajenos. El estatus como pueblo y el derecho nacional al suelo de Palestina no se
puede fundar en la compasidn, la beneficencia o la tolerancia de ingleses y
drabes. Mds bien ha de ser el resultado, si quiere ser de derecho, de lo que el
pueblo judio se ha ganado con su trabajo dfa a dia (Arendt, 2020: 52).

Este dltimo problema aparece en varios articulos. Uno de los mds ttiles
para abordarlo es «La retorica del diable», perteneciente ya a la seccién This
Means You, traducida al cataldn como Aixo us incumbeix. Este articulo dis-
cute la distincién entre pueblo y gobierno que se encuentra en el discurso que
Hitler pronuncia para el Reichstag el 26 de abril de 1942 en plena guerra
mundial. En €l se establece que los dos dnicos pueblos en combate en la
contienda son el alemdn y el judio, puesto que los demds gobiernos del
mundo mds alld del alemdn estdn sustraidos a la voluntad del pueblo judio.
Entre ambos pueblos hay una desigualdad natural y fundamental. El pueblo
alemdn estd moralmente calificado como el sobrenaturalmente bueno y el
judio aquel sobrenaturalmente malo. Tal, segiin Hannah Arendt, es la forma
extremadamente simplista que la desigualdad tomé en aquel momento (2020:
68). La tdnica manera de oponerse a ella es la defensa de la igualdad origina-
ria e inalienable de todos aquellos con rostro humano: «solamente una justi-
cia que genera relaciones justas puede competir con una injusticia que gene-
ra relaciones injustas» (Arendt, 2020: 69). Por tanto, los pueblos que
combatfan contra Hitler debfan al mismo tiempo hacer justicia a las aspira-
ciones nacionales del pueblo judio y al reconocimiento igualitario de este en
cuanto aliado de valor. De este modo la cuestién del benefactor reaparece en
la relacién del pueblo judio con sus aliados durante la Segunda Guerra Mun-
dial. ;Habria que permitirle formar un ejército propio al pueblo judio? ;O
serfa caer en el error de afirmar el marco que planted el propio nazismo? Si
efectivamente se es un aliado, ;no habria entonces que apoyarles en la forma-
cién de un ejército propio aunque pueda suponer un riesgo? ;Tendriamos
alguna palabra sobre si han de defenderse como judios? De nuevo el argu-
mento de la beneficencia se opone al de la alianza. Para Hannah Arendt la
respuesta es clara. Si la injusticia se combate con una justicia que genere
relaciones mds justas, entonces los aliados deben dar al pueblo judio las mis-
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mas armas con las que deberfa poder defenderse cualquier pueblo a fin de
defenderse en calidad de lo que son.

Ahora bien, ;qué sucede cuando el derecho del pueblo judio puede poner
en riesgo el mismo derecho a habitar un territorio de otro pueblo, como el
drabe? Este problema se presenta en la reivindicaciéon de un suelo nacional y
judio en Palestina. El mundo 4rabe, y en especial el movimiento nacional 4rabe
y panarabista, se mostraron muy reacios a las reivindicaciones sionistas de un
hogar judio en Palestina (Arendt, 2020: 109). Como consecuencia la filésofa
recoge los dos programas que se propusieron en el seno de las organizaciones
sionistas sobre la forma constitucional de Palestina. La primera propuesta
consiste en la creacién de un estado perteneciente a la Commonwealth britd-
nica en Palestina que, previsiblemente, fuera reconocido en el futuro como
estado auténomo judio. La segunda radica en la articulacién de un estado
binacional en Palestina integrado en una federacion drabe y asociado a algtin
tipo de unién angloamericana de paises. En opinién de Hannah Arendt esta
opcién dejarfa a los judios en una posicién de minorfa dentro de un imperio
de mayorfa 4rabe. En estos términos lo plante6 el profesor universitario Judah
Magnes (1877-1948). Las dos propuestas tienen como presupuesto la confian-
za en que los conflictos nacionales se pueden solucionar creando estados nacio-
nales soberanos y garantizando posteriormente los derechos de las minorfas.
A juicio de Arendt esta opcidn estd claramente desacreditada después del perio-
do de entreguerras. La poblacién, ain mayoritaria, de un estado o de un
imperio no se puede identificar tan ficilmente con el propio estado y no caben
ya esperanzas para pensar que el problema nacional se puede resolver en tér-
minos de politica nacional, sea de un pequefio estado judio o de un imperio
drabe (Arendt, 2020: 110).

Es en relacién con estas dos opciones que Hannah Arendt elabora su
propuesta. Un pequefio estado judio estarfa comprometido por sus estados
vecinos y un estado binacional 4rabe-judio dentro de una federacién drabe
abocaria al pueblo judio a una posicién de constante minoria. Dada la situa-
cién, la tnica solucién que contempla Arendt es la creacién de un estado
judio en Palestina integrado, como el resto de las naciones y de los estados,
en una federacién. No se trataria de un estado binacional integrado, sino de
un estado nacional judio dentro de una federacién. (Arendt, 2020: 111). Una
federacidn, en el sentido que Arendt plantea, consiste en una combinacién
de un conjunto de nacionalidades claramente diferenciables que reunidas
conforman un Estado. Tres son los modelos que Hannah Arendt recoge: los
Estados Unidos de América, la por entonces posible Commonwealth britd-
nica y la Unién Soviética (Arendt, 2020: 112). En tales estructuras los con-
flictos nacionales entre nacionalidades desaparecen porque ya no se da la
tensidn entre minorfa y mayorfa, ya que hay varias voces dentro de un mismo
estado. Estas formaciones permiten, ademds, la reorganizacién de las nacio-
nalidades y regir los conflictos entre estas.

La fil6sofa solo encuentra dos posibilidades con probabilidad de solucionar
el problema de Palestina. La primera es la integracién de Palestina como suelo
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nacional judio dentro de una Commonwealth britdnica junto al resto de pue-
blos drabes. De esta manera, judios y drabes estarfan representados en una unién
de paises que buscarfa garantizar los intereses de todas las partes integrantes y
que les reconoceria como pueblos por igual. La otra opcién es alguna forma de
federacién mediterrdnea cuyo alcance fuera las metrépolis de Francia, Espana
e Italia y sus territorios en el norte de Africa, as{ como el Préximo Oriente.
Reconocer por igual a todos los pueblos que participaran en esta y a Palestina
como territorio judio serfa una solucién «justa y equitativa» a la cuestién colo-
nial y palestina (Arendt, 2020: 113). En definitiva, nos encontramos ante un
volumen rico en interés histérico, filoséfico y politico, que anticipa no pocos
de los hilos que Hannah Arendt retomard en sus escritos posteriores. No se debe
pasar por alto el trabajo del emblemdtico sello editorial Lleonard Muntaner,
que ha acogido y apoyado desde el inicio el proyecto. Esta editora se ha centra-
do desde sus inicios en publicaciones sobre historia, antropologfa, ciencias
sociales y filosoffa, pero en las tltimas décadas ha ampliado sus pdginas al
dmbito estatal y las obras de las grandes pensadoras. Con la publicacién de este
libro cuenta con la primera traduccién integra a una lengua, la catalana, de los
articulos publicados en Aufbau por Hannah Arendt y de las actas del Jove Grup
Jueu que Arendt fundara junto a Josef Maier.
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La filosofia és una ciéncia tedrica. Aquesta és la contundent i provocativa
afirmacié que fa Timothy Williamson en un llibre recent destinat a un public
ampli, no especialitzat (2018). Com I’hem d’entendre? En primer lloc, és
evident que la filosofia no és una cie¢ncia natural com la biologia, la fisica, la
quimica o 'astronomia. No s'ocupa de fer experiments o observacions del
mon fisic. Perd també hi ha ciéncies socials, no només ciencies naturals. 1,
finalment, la matematica també és una ciencia, tot i que no sigui una ci¢ncia
empirica, és a dir, no investiga directament sobre la realitat fisica o social. Per
tant, la ciencia abastaria les ciencies formals (la matematica i la logica), les
ciencies naturals i les ciencies socials, si entenem que totes representen una
recerca de coneixement sobre la realitat, sistematica, organitzada socialment
i que construeix teories basades en 'evideéncia, malgrat que cadascuna pugui
tenir les seves especificitats i els seus metodes particulars, i encara que el grau
de maduresa de cada ciencia sigui diferent, precisament perque les ciencies
sén productes historics, contingents, que s’han de veure més aviat com a
tradicions d’investigacié. Es en aquest esquema on hi hauria lloc per enca-
bir-hi també la filosofia.

Si la matematica és una ciencia, encara que sigui una ciéncia teodrica, una
activitat que es fa en una butaca, de paper i llapis (o d’ordinador), la filoso-
fia, que és clarament una activitat de butaca, pot ser també una ciéncia.
Afirmar que la filosofia és una ciencia és afirmar que s'ocupa d’investigar sobre
la realitat, d’obtenir coneixement, i que ho fa construint teories, confron-
tant-les amb I'evidéncia, d'una manera sistematica, disciplinada i socialment
organitzada, com les altres ciencies.

Els conceptes matematics sorgeixen de I'experi¢ncia humana general, de
les operacions de comptar, de 'experiencia amb lespai fisic. .. I a la vegada sén
part constitutiva de les teories cientifiques empiriques més madures. Dins del
continu de la recerca de coneixement, la matematica s’especialitza en unes
qiiestions molt generals basades en la forma, en I'abstraccié... La filosofia
s'ocupa de temes encara més generals i abstractes que tradicionalment s’han
agrupat en tres branques principals: la teoria del coneixement, la metafisica i
la filosofia practica (moral i politica).

Aquesta manera de concebre la filosofia implica una serie de conseqiiencies
i xoca amb altres concepcions, almenys aparentment. D’una banda, amb les
que emfasitzen el caracter metateoric i critic de la filosofia i, de I'altra, amb les que
Pacosten a la recerca de la saviesa. Tot seguit examinarem aquests contrastos.

1. La filosofia com a reflexié de segon ordre

Una posicié molt estesa és la que considera que la filosofia no és un saber
substantiu, siné una reflexié —una analisi i una critica— sobre els fonaments,
els metodes, els pressuposits, els resultats, les conseqiiencies. .. de les diferents
ciencies i de les practiques teécniques, artistiques, morals o politiques. Una
activitat tedrica de segon ordre. La filosofia seria sobretot filosofia de X: filoso-
fia de la ciencia (filosofia de la fisica, de la quimica, de la biologia...), filosofia



La filosofia com a ciéncia tedrica: la proposta de Timothy Williamson Enrahonar 67,2021 261

de la matematica o de la logica. I més enlla de les ciencies naturals, filosofia de
la moral, del dret, de la politica, de les arts... Una investigacié que no busca
un saber superior allunyat del saber ordinari, ni del cientific, ni del practic,
siné que representa un grau en I'abstraccid, una reflexié en els limits. A casa
nostra aixo és el que algunes generacions vam veure en I'opuscle de Manuel
Sacristdn sobre el lloc que ocupa la filosofia en els estudis superiors (1968): no
hi ha filosofia siné filosofar. Fins i tot, deia Sacristdn, academicament la filo-
sofia hauria d’anar al final, després d’una activitat cientifica o practica. Des-
confianga, doncs, en el filosof tradicional davant del cientific, lartista o el
politic reflexius.

Aquesta posicié propugna una continuitat entre la ciencia i la filosofia en
dos sentits. D’una banda, es valora la ciencia com el millor coneixement de la
realitat disponible en cada moment historic, i, per tant, qualsevol elaboracié
filosofica hauria de partir dels resultats cientifics. I, d’una altra, s'adopten uns
habits intel-lectuals acostats als de la ciencia (afany per la claredat, per les
formulacions explicites, per utilitzar metodes analitics i eines formals...). Tot
i aix0, la recerca cientifica i la reflexié filosofica es mantenen separades. Aixi,
una mateixa persona pot ser a la vegada especialista en biologia teorica i filosof
de la biologia, perd en principi es pot distingir entre el que és un resultat
cientific positiu, establert segons els canons vigents en la disciplina, i el que és
reflexié metateorica sobre el sentit, la metodologia o la contextualitzacié soci-
al 1 historica d’aquest resultat.

La proposta que fa Williamson —iniciada d’una manera més tecnica en el
seu llibre sobre la filosofia de la filosofia (2007)— no s'aparta d’aquesta tradi-
ci6 en termes generals, perd podriem dir que fa un pas més enlla. Admetent
que la filosofia socupa d’aquesta reflexié metacientifica, considera que els seus
resultats constitueixen un saber substantiu. Aqui apareix de nou la comparacié
amb la matematica. La matematica manté una continuitat amb el conjunt de
les ciencies, tant pel que fa a les motivacions com a les aplicacions, perd no hi
ha dubte que obté veritats substantives sobre els objectes matematics (sigui el
que sigui I'estatut metafisic que tinguin aquests objectes). D’una manera sem-
blant, la filosofia és una recerca per aconseguir coneixement sobre certs aspec-
tes de la realitat: aquells que classicament s'inclouen en la metafisica, 'episte-
mologia i la filosofia moral i politica (la pregunta sobre com hem de viure).
Per exemple, en el cas de la metafisica volem dir giiestions molt generals i
abstractes com ara la possibilitat, la necessitat, la contingencia... Aqui el punt
de discrepancia amb altres concepcions és que per a algunes persones la filoso-
fia estaria més interessada en la pregunta que no pas en la resposta. Es adir, la
filosofia seria una serie recurrent de preguntes que es van reformulant al llarg
de la historia, sense que hi hagi un sentit clar de progrés. Des d’aquest punt de
vista, quan un problema es resol d’'una manera més o menys concloent deixa
de ser una qiiesti6 filosofica i la solucié que se’n deriva passa a ser un saber
cientific. Aixd correspon a la imatge tradicional de les diverses ciéncies com a
branques que van sorgint en diferents perfodes del tronc comdu de la filosofia
(de la recerca general del coneixement).
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2. La filosofia com a guia de vida

En l'altre extrem ens trobem amb la filosofia entesa com una guia de la vida,
com una saviesa. Evidentment aquesta és una concepcié que té una tradicié
molt llarga Martha Nussbaum, en els seus llibres sobre la fortuna (1986) 1
sobre la terapia del desig (1994), exposa com aquesta concepcid és present en
el pensament grec. Insistint que el que té de distintiu la filosofia és la impor-
tancia que dona a I'examen racional, a la deliberacié racional, com a ajuda al
bon viure, en contrast amb altres terapies o tecniques de transformacié perso-
nal que es dirigeixen més directament a les emocions o als canvis a través del
condicionament.

Perd també hi sén propers filosofs actuals de diverses orientacions. Per
exemple, Robert Nozick —que entre nosaltres gairebé només se cita en relacié
amb les seves tesis llibertarianes— ha escrit sobre la saviesa i sobre la filosofia
com a manera de viure (1989).

Un professional (un cientific, un metge, un artesa...) savi és una persona
que té un coneixement global i profund del seu ofici, una persona que sap
discernir entre el que és important i el que no ho és. Una persona savia en
sentit etic és la que sap el que és important per portar una bona vida.

Es un fet que es pot ser feli¢ (viure una bona vida) sense ser savi. No sola-
ment per la fortuna. Es a dir, perque les circumstancies externes ens porten a
una vida feli¢. També pot ser que sapiguem viure bé sense ser-ne conscients.
Que els mecanismes psicologics que ens porten a prendre les decisions correc-
tes en relacié amb el fet de portar una bona vida no siguin accessibles a la
consciencia. I encara pot ser que en siguem parcialment conscients perd que
no siguem capagos de formular explicitament i en forma de saber comunicable
quins son els criteris que guien la nostra vida (bona).

Per a Nozick, la filosofia pot ser una via cap al bon viure. No diu que sigui
'nica: n’hi pot haver d’altres. La via de la filosofia és la que es basa en la
saviesa i a la vegada considera la mateixa saviesa —una existéncia examinada
i autodirigida— com un component intrinsec de la bona vida.

En canvi, Williamson no presenta la filosofia com una saviesa o com una
guia per a la vida, siné com una disciplina academica. En principi, un filosof
professional pot viure de la manera que li sembli. En aix0 no és diferent d’un
matematic o d’un bidleg o d’'un metge. La dedicacié a la filosofia no implica
un compromis amb una forma determinada de vida. Ara bé: els plans de vida,
personals o col-lectius, les ideologies, les concepcions del mdn, les reflexions
sobre el valor, el sentit de 'existéncia... tenen un component de reflexivitat i
de recerca de les arrels, de profunditat, que certament I'acosten a la filosofia
entesa com a disciplina de recerca. En tot cas, podem dir que no és d’aixo del
que ens vol parlar aquest llibre.



La filosofia com a ciéncia tedrica: la proposta de Timothy Williamson Enrahonar 67, 2021 263

3. Conclusions

En primer lloc, ens podem plantejar la qiiestié dels noms. Sembla clar que pot
ser til reservar el nom ciéncia per a les recerques que ordinariament anome-
nem aix{. Encara que considerem que la filosofia, les ciencies naturals, les
ciéncies socials, la historia, les ciencies formals. .. siguin el mateix, és a dir, que
totes siguin ciencia (en el sentit generic de recerca sistematica i organitzada del
coneixement), podem seguir mantenint els noms tradicionals. Si el que vol
afirmar Williamson és que la filosofia s’assembla a les ciencies per la recerca
sistematica i rigorosa que les caracteritza i per la utilitzacié d’alguns metodes
que també fan servir la matematica i la ciencia empirica, aixd ja esta contingut
en el concepte de disciplina. Aleshores podriem dir simplement que la filosofia
és una disciplina intel-lectual i continuar reservant la paraula ciéncia per referir-
nos a les ciencies empiriques i formals, i potser, segons el context, fins i tot
només per a les ci¢ncies de la natura (biologia, fisica, quimica, geologia...).

Tampoc penso que tingui sentit establir jerarquies dins de les ciéncies
d’acord amb el significat de quina és més basica, o de relacions de reduccié (la
quimica es pot reduir a fisica o la biologia es pot reduir a bioquimica...). Més
aviat caldria pensar en un pluralisme d’aproximacions a diferents aspectes de
la realitat. Aproximacions que aspiren a ser mituament no contradictories i
complementaries, encara que no sempre ho siguin en cada moment historic.
Atesa la complexitat de la realitat en comparacié amb les nostres capacitats
cognitives, no té sentit esperar que una dnica ciencia ho expliqui tot.

Ara bé¢, el principal objectiu del llibre que comento és estimular els filosofs a
fer un tipus de recerca «millor», mostrant que els metodes de la filosofia, els
metodes que es consideren de butaca, que s6n els tradicionals de la filosofia, no
s6n o poden no ser tan diferents dels metodes de la resta de les ciencies. Més
concretament, dels de la matematica i de la ciéncia natural i social teoriques. Per
aix0 insisteix en la importancia dels experiments mentals, de la infereéncia a la
millor explicacid, de la construccié de models teorics (és a dir, del treball amb
construccions idealitzades més que no pas en la recerca de lleis universals). I
recalca la contrap051c1o entre una concepc10 popperiana de la recerca cientifica,
en que les teories sén refutades per 'experiencia, i una altra en que els models
cientifics sén la millor explicacié a 'evidencia disponible i en que la nova evi-
déncia que refutaria el model s'utilitza per construir-ne un de millor.

La utilitzacié d’experiments mentals i I'analisi de les intuicions no és exclu-
siu de la filosofia. Dintre de les ciéncies de la natura aquests metodes també
hi tenen un paper important. Es evident que dins de la divisié del treball
cientific hi ha persones concentrades en I'experimentacié i que sén especial-
ment habils en aquesta tasca, mentre que d’altres ho fan en la feina de cons-
truir models i teories. En aquest sentit, la filosofia és a prop de les especialitats
teoriques de la ciencia. Per aix0 és natural que els experiments mentals, i en
general I'ds de la capacitat imaginativa, hi tinguin un paper important.

De vegades hi ha la idea que la filosofia té per missié la clarificacié concep-
tual. Es considera una actitud filosdfica la que davant la pregunta «Aixod és Xo»
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(aix0 és veritat, o just, 0 moralment correcte...) contesta amb una altra pre-
gunta: «Que entens per X?» (qué entens per veritat, o just, o moralment cor-
recte...). Lactitud caracteristica de la filosofia seria explorar el significat de les
paraules que utilitzem en les nostres discussions, aclarir la relacié entre concep-

. Williamson considera que la discussié sobre els conceptes que utiliczem
per estructurar les nostres teories no és exclusiva de la filosofia, siné que es dona
en totes les ciencies. La discussi6 sobre que s'entén per molécula, per particula
elemental o per especie biologica no és una discussié externa a la ciencia, siné
que forma part del desenvolupament de la quimica, la fisica i la biologia, respec-
tivament. Tant en filosofia com en les ciencies empiriques la reelaboracié dels
conceptes és una feina substantiva que té per objectiu estructurar i ampliar el
coneixement.

En general, podem dir que Williamson no nega els trets que tradicional-
ment es consideren propis de la disciplina filosofica, o de la recerca filosdfica.
Simplement tracta de ressituar-los de tal manera que es vegi que no fan que la
filosofia deixi de ser una ciéncia, una investigacié que busca la veritat a través
de les evidéncies. D’on venen aquestes evidencies? Generalment no és el mateix
filosof qui les recull o les obté. Les evideéncies provenen de la resta de les cien-
cies, del coneixement comd i de I’ experlenaa humana en general, social, moral,
politica... Es en aquest sentit que el coneixement de la filosofia forma un
continu amb el de la resta de les ciéncies i dels sabers practics.

El punt en que Williamson s’aparta d’algunes de les variants de la concep-
cié de la filosofia com a reflexié metateorica és en la reivindicaci6 de I'existen-
cia d’un saber filosofic substantiu. Es a dir, de teories filosofiques correctes en
el mateix sentit que una teoria cientifica natural pot ser-ho. De teories que sén
una aproximaci revisable, historicament situada, fal-lible, temptativa... —i
totes les altres precaucions que hi vulgueu afegir— a la veritat. Per a ell la
filosofia progressa. Per a d’altres, en canvi, només hi ha progrés quan deixa de
ser filosofia.

El que queda fora d’aquesta visi6 és la consideracié de la filosofia com a art
de viure, perd que en quedi fora no vol dir que les dues aproximacions siguin
incompatibles Williamson esta parlant de la disciplina professional, academi-
ca, pero no s'exclou que per a molta gent, siguin filosofs professionals o no, la
pregunta sobre la bona vida humana sigui central. Un enfocament naturalista,
prec1sament, ens porta a pensar que la rad és tinica. Es la mateixa raé la que
ens fa fer ciencia i la que ens guia en la vida. Per tant, també podem anomenar
filosofia aquesta recerca de la saviesa practica en la mesura en que es basa en la
reflexié i en 'argumentaci racional més que no pas en altres aproximacions
religioses, mistiques o estetiques. El filosof aspira a fer que aquesta saviesa sigui
explicita, que esdevingui un coneixement comunicable, que es pugui ensenyar
i aprendre.
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Que Fichte és un pensador complex és
quelcom sabut per algd que ha cursat es-
tudis de filosofia, segurament perque el
temps que es pot dedicar a la filosofia
transcendental i a I'idealisme alemany en
el grau —o en l'antiga llicenciatura— el
copa Immanuel Kant, d’una banda, i Fri-
edrich Hegel, de 'altra. Fichte és una vall
ombrejada al bell mig de dues grans mun-
tanyes, i com a tal tot universitari finalit-
za els seus estudis sabent que és lartifex
del Jo absolut contraposat al no-jo, i
poder d’algun pensament més. El merit
del llibre que es ressenya aqui és, precisa-
ment, que permet descobrir la complexi-
tat del filosof, no pas la dificultat, desco-
brir la fecunditat de la doctrina de la
ciéncia, la seva filosofia, per explicar,
entre altres qiiestions, la guerra veritable,
el regne de la rad o la constitucié i la ge-
nesi de 'Estat i la seva evolucié futura.
Lestudi preliminar que precedeix
Lecciones de filosofia aplicada, realitzat per
Salvi Turrd, és, segurament, la clau que
permet entrar a la vall fichteana amb
prou llum per descobrir, i per entendre,
la complexitat esmentada al pargraf an-
terior. Entre altres aspectes, perque con-
textualitza el pensament de Fichte i el seu
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lloc a la filosofia transcendental i I'idealis-
me, aix{ com el nexe que el lliga a Imma-
nuel Kant, que no va dur fins al final el
que es derivava de la seva filosofia trans-
cendental. Fichte ho fa i descobreix «les
estructures constitutives de la unitat dar-
rera de la consciéncia».

De Fichte sorpren, ja a les primeres
linies, el seu estil directe en afirmar que no
parla d’una cosa que és a I'abast de tot-
hom, perd tampoc d’una cosa a 'abast,
exclusivament, d’'un grup reduit d’esco-
llits. No és a I’abast de tothom a conse-
qiiencia de la disponibilitat d’aquest «tot-
homb» a no veure el que és evident, ja que
a la introduccié Fichte s’encarrega de re-
cordar-nos que I'tinic i auteéntic mén és
Pespiritual, i que «aixod no prové d’un rao-
nament, siné d’'una consciéncia imme-
diata». Només s'és conscient de les imat-
ges, ens diu, i és des d’aquestes que es
deriven les coses, el mén material i, per
aixo, la filosofia «és una consciéncia imme-
diata». Que ens diu la filosofia? Que algu-
na cosa és, perd no un sistema de coses
materials, siné un sistema d’imatges ez e/
qual el sistema de coses materials é imaginat.

En el fet de «veure» aquesta evidéncia
és on se situa la diferéncia entre ’home
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natural i el fildsof, que sallibera de la con-
fusié i que capta la imatge i el seu ésser.
Lhome natural i la doctrina del mén afir-
men que «hi ha un mén material», mentre
que el filosof i la doctrina de la ciencia
diuen que «hi ha una consciéncia»
d’aquest mén material. El coneixement,
per Fichte, és imatge de I'ésser, de Déu,
imatge de la llibertat eternament creadora.

El primer apartat que aborden les
seves llicons es titula «Sobre el concepto
de guerra verdadera», on distingeix la
comprensié natural de I'Estat i de la guer-
ra, erronia, i la comprensié veritable.
Lhome natural veu la vida com el bé més
preat, els béns i les possessions per mante-
nir-la, en segon lloc, i, per dltim, I'Estat,
la finalitat del qual és protegir aquests
béns i aquestes possessions. Aquesta com-
prensié natural divideix la humanitat
entre propietaris i no propietaris, la guerra
té lloc entre families sobiranes per fer-se
amb la propietat de 'Estat i la desenvolu-
pen els mercenaris pagats per aquestes fa-
milies. La guerra, diu Fichte, dura el
menys possible, ja que, si fos llarga, es
posarien en perill els béns i les possessions,
la importancia dels quals ja ens ha recor-
dat. Aixi, no hi ha fidelitat al govern ni a
la nacié: la vida és el primer; els béns, el
segon, i 'Estat, la institucid que garan-
teix els béns i, per tant, la vida.

Per contra, la comprensié veritable
atén el que es manifesta i que ha de mani-
festar-se en qualsevol vida: la tasca moral,
que és la imatge de Déu i, per tant, eterna,
inabastable. La vida és, per tant, un mitja
per assolir la tasca moral, i com que
aquesta darrera és eterna, la vida també.
La llibertat és 'inica condicié perque la
vida sigui I'esmentat mitja.

La vida temporal, afirma, és un com-
bat per la llibertat, que pot ser interna
—de cadasci— o externa, on apareixen els
guanys de la comunitat, de la convivencia
amb altres persones mitjangant 'acord i el
reconeixement en una relaci juridica.

LEstat és, doncs, «la llibertat de tots
mitjangant la llibertat de tots, una relacié

en la qual tots sén lliures». El poble és la
multitud d’homes units per una historia
comuna que «es desenvolupa cap a la ins-
titucié d’un regne, en autonomia i lliber-
tat. La guerra esdevé quan algy vol inter-
rompre aquest desenvolupament. La vida,
segons Fichte, només té valor si és lliure,
i com que la derrota treu aquesta llibertat,
només es pot viure si es derrota qui inter-
romp 'esmentat desenvolupament.

En aquest sentit, diu Fichte, 'home
il-lustrat no és particip d’un Estat com el
descrit a la comprensié natural, i només
s'endinsaria en una guerra per mantenir
el desenvolupament cap al regne de la
llibertat. Cal educar i formar, ens diu el
fildsof, '’home natural per convertir-lo
en home il-lustrat, i el regne del dret és
la condicié perque la llei el determini
mitjangant la llibertat. Fichte observa
que la Revolucié Francesa va ser I'inici
del cami d’un poble cap al regne de la
llibertat, perd Napoled no va compren-
dre la importancia d’educar i formar
I’home i la nacié.

El segon apartat, «Sobre el estableci-
miento del reino de la razén», s’inicia
amb l'afirmacié que només Déu és, i fora
d’ell solament la seva manifestacid, que és
la llibertat en la seva forma absoluta, en la
consciéncia, «en tant que llibertat dels
jos». Es a dir, tinic real sén els jos i els
productes de la seva llibertat. Aquesta lli-
bertat té assignada una llei, la llei moral.
Aquesta llei, diu Fichte, i el seu contingut
«s6n, doncs, els tnics objectes reals».

En un mén de jos només s’obeeix la
lliure intel-leccid; ningd pot ser coaccio-
nat per un altre. El regne de la llibertat no
és un regne de coaccid. No obstant aixo,
Fichte aclareix que la coaccid és «la con-
dicié de la produccié de la intel-leccid i de
lacceptacié de la disciplina, el mitja gra-
cies al qual la intel-leccié de la comunitat
es vincula amb l'individu i pel qual I'in-
dividu es transforma d’un ésser natural a
un ésser espiritual». UEstat coactiu és
Pescola per al regne de la rad. «Senyor de
la coaccié», diu Fichte, un educador de la
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humanitat instaurat per Déu. Aquest se-
nyor és sobira suprem, que és «I’enteni-
ment huma suprem del seu temps i del
seu poble» i, per tant, no pot designar-se
a si mateix, siné que el designara l'esta-
ment dels professors, dels educadors, i
podra ser un sol individu o més d’un.

El tercer apartat, «Deduccién del ob-
jeto de la historia humana», mostra el
comen¢ament de la histdria com una
manifestacié de Déu, el seu desplega-
ment etern i el de totes les seves condi-
cions, una de les quals és I'inici del géne-
re huma. Ja que Déu estd més enlla del
temps, no pot desapareixer, i en aixd rau
el sorgiment d’una especie moral per na-
tura, no per llibertat.

Aqui Fichte segueix un recorregut per
Pexistencia natural dels dos sexes, el mas-
culf i el femenl, per afirmar que el mén de
la llibertat es produeix a si mateix, que
I’ésser huma és el seu autor i creador, es-
piritualment, amb la instruccié i la for-
macid, i fisicament. Aquesta segona pro-
duccié és fruit de la primera. Aix{, '’home
i la dona lliurement engendren; la natura
aporta el material dels dos sexes, pero la
forga que els unifica és la llibertat. També
realitza una defensa de la castedat, excep-
te per engendrar, la qual cosa implica
deslliurar-se d’altres finalitats de la prac-
tica sexual, com ara el plaer.

La historia s'inicia, segons el filosof,
amb la unié de la fe i de 'enteniment, i
perque s'avanci, 'enteniment ha de gua-
nyar terreny a la fe fins que I'aniquila per
complet i I'obliga a retirar-se a la interio-
ritat, inicament i exclusiva. Per tant, el
moén antic mostra UEstat com el poder de
la fe; el comengament del mén nou és la
decadéncia d’aquest tipus d’Estat pel
principi de lenteniment.

Durant el mén antic s'originen els
Estats com a conseqiiéncia de la invasié
de pobles «<més o menys salvatges» a po-
bles autdctons de regnes cultivats. El in-
vasors es converteixen en governants, i els
autoctons, en governats. Quan aquests
darrers busquen les raons del seu sotme-

timent, la resposta és «Per dret divi. Es la
voluntat de Déu». Fe natural en referen-
cia al governant i fe en 'autoritat en refe-
réencia al governat. Els Estats del mén
antic sén teocracies. La diferéncia entre
governants i governats és determinada pel
dret divi absolut. Tenen drets i obliga-
cions diferents i els esclaus no gaudeixen
de cap dret, perod I'ts privat de enteni-
ment comenga a qiiestionar I'statu quo.
Aquest tipus d’Estat és com una mena de
territori cercat dins del qual s'esta segur.

El mén nou arriba amb el cristianis-
me, ja que predica 'Evangeli de la lliber-
tat i de la igualtat. El cristianisme és una
ensenyanga, s'imposa la tasca de formar
I'enteniment dels homes i, per tant, és el
principi d’un Estat real en el mén, de la
humanitat com a societat, on els homes
no tinguin uns altres homes com a se-
nyors. Déu és el legislador moral de la
llibertat.

La unitat conceptual essencial del cris-
tianisme és el regne del cel, on el cel és
«alld suprasensible, que mai es manifesta,
el present intel-ligible, la llibertat». El con-
trari del cel és el que es manifesta, el terre-
nal, el mén existent. Déu va convertir
Jests en el seu instrument per invitar,
mitjancant el seu exemple, totes les per-
sones perque elles mateixes, amb llibertat
i lliurement, esdevinguessin també instru-
ments de Déu: cada home, pel fet de ser
home, és capag d’assolir el regne del cel.

Fichte aborda el darrer tram de les
seves llicons interpretant la Santissima
Trinitat, on el Pare és 'absolut en la ma-
nifestacié; el Fill, ’elevacié factica
d’aquest absolut a imatge del mén supra-
sensible, i 'Esperit, el reconeixement i el
descobriment d’aquest mén per la llum
natural de I'enteniment. Abans de Crist,
ens diu, I'Esperit s’havia objectivat en
Socrates. El regne del dret exigit per la
rad i el regne del cel a la terra promesa
pel cristianisme sén la mateixa cosa.

Per Gltim, la tasca immediata és Part
de la formacié humana, la finalitat de la
qual i el punt de partida —coneixer-se



270 Enrahonar. An International Journal of Theoretical and Practical Reason 67, 2021

Ressenyes

com a esperit—, com també el mitja de
la qual —conetixer-se a si mateix— sén
donats per la doctrina de la ciencia.
Conclouré aquesta ressenya, en certa
manera, igual com ’he comengada. Val la
pena endinsar-se en la lectura d’aquest
llibre i, per descomprtat, en P'excel-lent i
complet estudi preliminar del professor

Salvi Turré amb el qual s'inicia. Hi ha
pensadors molt més senzills de llegir, perd
una vegada familiaritzat amb el desplega-
ment conceptual de Fichte, que ens acla-
reix Turrd, es pot recérrer la complexitat
del fildsof i, per que no?, plantejar-se con-
tinuar (reobrir) en solitari algun dels mdl-
tiples camins que ell obre i tanca.

Jordi Gonzilez Parra
Universitat Autdbnoma de Barcelona
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PeLLUCHON, Corine (2018)

Manifest animalista: La causa animal com a cami per a un now humanisme

Barcelona: Rosa dels Vents, 141 p.
ISBN 978-84-16930-41-8

Aquest llibre de Corine Pelluchon, profes-
sora de filosofia de la Universitat del Franc
Comtat, comenga amb una citacié
d’Abraham Lincoln sobre I'abolicié de
I'esclavitud. El president nord-america
demanava als seus conciutadans que esti-
guessin a l'altura de les circumstancies,
aix0 és, que actuessin de manera original.
Aquesta citaci6 ja dona pistes sobre la ma-
nera com Pelluchon abordara '¢tica ani-
mal: com una qiiestié politica. Abans de
comengar, perd, cal destacar que 'obra
consta de tres parts: la primera, «La causa
animal avui», aborda un marc teoric i la
necessitat d’incloure la qiiestié animal
dins el discurs politic; mentre que la sego-
na, «La polititzacié de la giiestié animal»,
emmarca la qiiesti6 directament dins d’'un
discurs politic, i la tercera, «Propostes con-
cretes», consisteix a passar a 'accid.

Primera part: la causa animal avui

1. El que hi ha en joc en el maltractament
dels animals

El maltractament dels animals no només

els encadena a ells, siné també a nosal-

tres, els humans, en una praxi que ens ha
fet oblidar que és la pietat. Conills, po-
llastres, anecs, truges, guineus, visons,
ratolins, mones, gossos, gats, cetacis, ele-
fants, feres, bestioles de companyia,
orangutans, peixos i toros sén algunes de
les nostres victimes més directes, ja sigui
pel mer divertimento que ens ofereix I'es-
pectacle vexador, perque els abandonem,
perque els explotem de manera intensiva
o bé, com a danys col-laterals, perque en
destruim 'habitat. Quan fem aixd «ofe-
guem la veu de la pietat, i aix{ ens ampu-
ten una part de nosaltres mateixos» (Pe-
lluchon, 2018: 15).

Pelluchon creu que la pietat és neces-
saria, perque engloba un concepte dife-
rent de la moral i la justicia. La moral és
ser responsable i la justicia es basa en uns
principis. A totes dues nocions els cal
rebre el suport de la forga de la pietat,
perque sense ella la situacié roman im-
mobil: els animals pateixen per culpa de
la nostra indiferéncia. Es precisament pel
fet —tal com deia Jeremy Bentham—
que els animals sén sentents (experimen-
ten plaer i alegria) que tenen agentivitat


https://creativecommons.org/licenses/by/4.0/

Ressenyes

Enrahonar. An International Journal of Theoretical and Practical Reason 67, 2021 271

(agency), la facultat d’expressar preferén-
cies 1 necessitats.

Per l'autora hi ha dos problemes: pri-
mer, el patiment animal per se i, segon,
com nosaltres, pel fet de no prendre par-
tit en la consideracié de 'animal com a
subjecte, el perpetrem. Ens allunyem del
seu patiment i d’aquesta manera roma-
nem insensibilitzats: no veiem els altres
com a semblants nostres.

2. Estem en guerra contra nosaltres mateixos
Acceptar lalteritat és una guerra doble,
contra els animals, és clar, perd també con-
tra nosaltres mateixos i entre nosaltres
mateixos. Derrida, a Lanimal que donc je
suis, parla d’«una guerra de la pietat» co-
muna a tothom, tant si ens trobem en el
bandol del respecte com en el de la indi-
feréncia, que és el que perpetua un model
de violéncia extrema com si es tractés de
violéncia ordinaria.

Aquesta violeéncia ha quedat institu-
cionalitzada al cor d’Occident en forma
de llei. La industrialitzacié ha fet perdre
Thoritzé tradicional i ja només ens queda

’ansia de dominar i 'avaricia. Per a Pe-
lluchon aixd denota la nostra propia bui-
dor. Un senyal que no prova siné també
la violéncia entre humans, sobretot vers
els més febles: criatures, persones discapa-
citades i presos. Per aix0 ens insta a acabar
amb el problema d’arrel, aix0 és, accep-
tar-nos com a éssers finits i vulnerables,
perque ['«experi¢ncia dolorosa» actua com
«una revelacié que colpeix» i que ens fa
despertar (Pelluchon, 2018: 23).

3. Comprometre’s amb generositar

Hi ha una ferida que es produeix quan
algt amb sensibilitat s'identifica amb el
patiment dels animals, quan algd es mos-
tra despullat davant d’aquest fet. Aixd vol
dir que és capag de veure'n el patiment
en un sistema que s'esfor¢a a amagar-lo
de manera molt eficient. D’altra banda,
també cal vigilar que una sobreexposicié
al dolor animal no acabi insensibilit-
zant-nos.

Quan ens alliberem o ens alliberen de
la ignorancia del patiment dels animals,
d’aquest mén que n’ha convertit 'explo-
tacié en quelcom natural, necessari i in-
dolor (Pelluchon, 2018: 26), entrem en
un malson. De totes maneres, avisa Pe-
lluchon, no hem de menysprear la resta
de persones que encara no han obert els
ulls (Pelluchon, 2018: 27), perque encara
es troben «encadenades a uns prejudicis
especistes que justifiquen I'explotacié dels
animals» (Pelluchon, 2018: 28).

Lautora presenta una imatge podero-
sa, la idea del mite de la caverna aplicat a
I¢tica animal, segons aquest concepte,
contrariament al relat de La Repitblica de
Platé, la veritat de qui s’allibera de la
cova és una veritat dolorosa. Precisament
pel mal que produeix és una causa que
vol «promoure un mén millor, menys
violent i més just» (Pelluchon, 2018: 30).

4. Especisme i antiespecisme

La idea que ha mantingut 'especisme és
que la vida humana és més important
que la dels animals, quan en realitat cada
individu considera que la seva existéncia
val un tresor. Aquest raonament esta
basat en la fal-lacia de pensar que un ani-
mal no té cap merit per si mateix i que
només ens interessa perque ens és til.
Aquesta darrera concepcié Pelluchon la
denomina antropocentrisme.

També fa notar que ni el cartesianis-
me de 'animal maquina ni el Geénesi, en
que les besties no van ser creades des del
punt de vista dels humans, no han sigut
els pilars de 'antropocentrisme, de I'ex-
plicacié del valor merament instrumental
dels animals, siné la revolucié industrial,
que considerava que els recursos eren il-
limitats. Avui ja no equiparem els ani-
mals als recursos naturals. De totes ma-
neres, malgrat que gairebé tothom
accepta que cal protegir la Terra, entre
nosaltres encara no ha arrelat prou la idea
dels drets dels altres individus sentents.

Semblaria que després dels descobri-
ments d’etdlegs com ara Von Uexkiill,
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Portmann o Lorenz res no donaria suport
al fet que haguem de mantenir-nos ferms
en el model d’explotacié que perpetua
Iespecisme. Els animals no només respo-
nen a estimuls, siné que també s6n éssers
complexos i amb una existéncia rica. Se-
gons 'autora, si esperem un descobri-
ment cientific per canviar el nostre tracte
amb les bestioles ja ens podem esperar
asseguts. Letica animal no es basa només
a esgrimir arguments, perque si fos aix{ ja
haurfem resolt tots els problemes, siné
que va més enlld: «a principal dificultat
rau a passar de la teoria a la practica» (Pe-

lluchon, 2018: 34).

5. La causa animal i el sentit de la historia
Durant la década de 1970, quan va tenir
lloc la primera onada animalista, els ani-
mals van ser convertits en subjectes mo-
rals mitjancant el concepte d’ésser sen-
tent. A la década de 1990, amb la segona
fornada d’¢tica animalista, Jacques Der-
rida i Elisabeth de Fontenay mostraven
com una concepcié humanista podia
discriminar els animals, tal com va passar
amb el racisme i el sexisme. En aquesta
tercera i darrera onada actual, en que
sinscriu Pelluchon, es pretén polititzar la
qiiestié animal i emfasitzar en el fet que
«el seu alliberament també sera el nostre»
(Pelluchon, 2018: 36), perque les rela-
cions que hi mantenim tamb¢ parlen de
nosaltres mateixos.

Pelluchon compara la idea que tots
els homes sén lliures i iguals amb el sor-
giment del Leviathan, els filosofs de la
Il-lustracid i la Revolucié Francesa. Labo-
licié de I'esclavitud va seguir les consignes
d’aquests pensadors, de manera que si
actualment hem aconseguit cert progrés
moral té a veure molt poc amb enunciats
cientifics. Es més aviat gracies a la filoso-
fia i la politica.

6. Els obstacles contra el progrés

En el cas de I'abolicié de I'esclavitud hu-
mana es van haver d’afrontar dos obsta-
cles: destruir I'arrelat racisme que deter-

minava la superioritat o la inferioritat de
les races, i desmitificar que acabar amb
Iesclavitud comportaria problemes eco-
nomics, atés que no reportava guanys per
a tothom. Segons Pelluchon (2018: 43):
«Lincoln concebia el canvi total de siste-
ma que comportava abolir esclavitud
com un pas cap a un altre model social i
economic».

La fildsofa considera que 'oposicié a
Iexplotacid animal no tnicament s’ha de
dur a terme en el context del capitalisme
mundial, siné també perqué «no benefi-
cia tothom, ni tan sols la major part d’in-
dividus». ;Qui treu profit de les tauroma-
quies, de les granges industrials, dels
delfinaris, de la pesca, de la desforestacié
de terrenys boscosos per conrear-hi soja
per al bestiar, de les disseccions en insti-
tuts i universitats? La resposta: alguns
monopolis. Aix{ és com la lluita antiespe-
cista esdevé també una lluita contra els
poders econdmics.

7. Lera dels éssers vius

Lera dels éssers vius és el temps del res-
pecte per la seva llibertat, perque hem
acceptat la nostra vulnerabilitat (Pellu-
chon, 2018: 54), el nostre descontrol. En
definitiva, ens hem adonat de la buidor i
la violéncia que ens procura un sistema
com el capitalista, en que tot es mira de
cobrir amb béns. Aquesta era significa la
refundacié d’una ¢tica i d’una politica
que inclogui els animals i que no sola-
ment es basi en deures i prohibicions.

Segona part: la polititzacid
de la qiiestié animal

1. La justicia envers els animals

«Habitar la Terra sempre comporta coha-
bitar amb els altres éssers vius» (Pellu-
chon, 2018: 59). La darrera frase vol que
considerem els interessos dels animals no
humans. Es per aquest motiu que hem de
considerar-los en les nostres politiques
publiques, perque tota politica, encara
que sigui humana i que els animals esti-
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guin mancats de les nostres institucions,
hauria de ser una zoopolitica.

2. Els animals sén subjectes politics i no
ciutadans

Per Pelluchon que els animals siguin sen-
tents no significa que hagin de ser conciu-
tadans. Creu que s’ha abusat dels casos
marginals en &tica animal, que es tracta de
fer notar que la raé i el llenguatge articu-
lat no s6n tan fonamentals per al concep-
te de ciutadania, ans les persones amb
discapacitats cerebrals sén també conside-
rades ciutadanes. Aixd ha obert la porta
perque autors com Donaldson i Kymlicka
considerin els animals com a conciuta-
dans. Lautora, perd, es mostra critica amb
aquesta possibilitat, perqué creu que els
humans ens sentim part d’'una comunitat
més gran que la dels animals i que som
capagos de projectar-nos en el temps i en
Pespai. De totes maneres, que sols els hu-
mans siguem ciutadans no vol dir que
només nosaltres ens haguem de considerar
com a subjectes morals, legals i politics.
Els animals també ho han de ser!

3. Drets dels animals i responsabilitats dels
humans

Pelluchon lloa la idea de justicia relacio-
nal de la proposta Zoopolis, de Kymlicka
i Donaldson, que vol tractar els animals
domeéstics com a ciutadans, els animals sal-
vatges com a estrangers i el animals llindar
—els que no s6n ni domestics ni salvat-
ges— com a migrants no ciutadans. Tot
1 que Pautora considera que I'obra dels
canadencs és utopista, atés que no ens
trobem encara en un moment en qué no
hi ha una amplia majoria antiespecista,
no rebutja que haguem de polititzar la
causa animalista.

4. Els tres nivells de la luita politica

Per reformar una societat cal actuar a tres
nivells: normatiu, representatiu i d’actu-
acié politica. El nivell normatiu aporta
les bases etiques i filosdfiques de cada
societat com a procés deliberatiu que

haurd d’actualitzar la nostra col-lectivitat
i establir aquests principis en la Consti-
tucié perque adquireixin forga de llei. Per
al representatiu, aix0 és el que perfeccio-
na la democricia representativa, Pellu-
chon proposa crear una figura que repre-
senti els interessos animals, que revisi que
el marc normatiu no els vulneri i que es
trobi entre els diputats i els senadors. I
sobre I'actuacié politica, cal que tothom
sigui just vers els animals i potser també
fora bona la creacié d’un partit que de-
fensés la seva causa.

5. Lanimalisme

Els animalistes sén persones que procu-
ren pels interessos dels animals. Sén an-
tiespecistes i, normalment, vegans. Con-
sideren que la seva accié s'inscriu en la
lluita en contra de les injusticies i que en
algun moment venceran. De totes mane-
res, segons Pelluchon, perqueé ens trobem
en una democracia, ens cal entaular un
debat amb els propietaris de les granges
industrials i no veure’ls com 'enemic.

6. Les dues temporalitats de la lluita

politica

Pelluchon es mostra contraria al welfaris-

me, perque no qiiestiona I'explotacié ani-

mal. Lautora considera que hi ha una
doble temporalitat en la lluita dels inte-
ressos dels animals:

a) A llarg termini, que vol promoure la
fi de l'explotacid.

b) A curt termini, abans no s’arribi a la
fi de explotacié, que sha de produir
per un consens ampli. Per aixd Pe-
lluchon tracta de casos concrets en la
darrera part de l'obra.

Tercera part: propostes concretes

1. Les reivindicacions que podrien formar
part d’un consens ampli

Les propostes que esmenta Pelluchon,

que tot i anar contra els interessos d’al-

guns humans serien acceptades amplia-

ment, s6n les segiients:
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a) Lafidela captivitat.

b) La prohibicié de la cursa de braus i
dels espectacles de lluites entre ani-
mals.

¢) Lasupressié de caceres.

d) La prohibicié dels negocis basats en
la pelleteria i en la produccié de foie-
gras.

2. La cria i el sacrifici: voluntarisme i re-
conversid

Desarticular I'explotacié animal passa
també per reconvertir els negocis de l'ali-
mentacié i del textil. Aquest moment,
perd, ha de partir d’un consens, d’un
moviment cultural de rerefons i també
ha d’estar dotat d’ajuts econdmics per tal
que el comerg relacionat amb Iespecis-
me pugui reorganitzar-se. D’aquesta ma-
nera s'evita el «xoc violent» amb els cri-
adors intensius (Pelluchon, 2018: 111).
La proposta de Pelluchon passa de la cria
intensiva a la cria extensiva, és a dir, vol
aconseguir que els consumidors enten-
guin el preu de la carn i que en limitin
el consum. A partir d’aquf s’obren les
portes a una dieta vegetariana i més tard
vegana. Lautora també es preocupa per
la gent que treballa en escorxadors, per-
que creu que els caldria més formacié
sobre el patiment dels animals i que hau-
rien de tenir I'opcié de canviar d’ofici, ja
que la seva feina provoca un desgast fisic
molt gran. El progrés passa per conside-
rar tothom!

3. Innovacié a la cuina, a la moda i a la
indistria

El canvi que proposa Pelluchon demana

innovacid, sobretot en les arees gastrono-

mica, téxtil i farmactutica. Demana que

ens reinventem, que repensem el mén.

4. La intensificacid de la proteccid dels
animals

Sempre és millor adoptar un animal que
no pas comprar-lo, sentencia Pelluchon,
que també creu que els qui no han tractat
bé els animals mereixerien no poder-ne
ser els guardians. També demana que po-
licies i jutges estiguin al corrent dels mal-
tractaments que se¢ls infligeixen.

5. Educacid, formacié i cultura

La politica és 'element clau del canvi. Es
requereixen artistes i intel-lectuals que
suneixin al substrat normatiu, perque és
a través d’aquesta normativitat que es pot
incidir en la politica i en les institucions.
Ens cal cultura i educacié: coneixer i re-
contixer els animals, que s'imparteixin
classes sobre ells i que es parli sobre la
compassié des d’edats ben tendres i fins
a la universitat.

6. Ha nascut un moviment

Pelluchon fa una darrera crida al més pur
estil de manifest comunista i clou 'assaig
amb una preciosa frase: «Quan fem jus-
ticia als animals, salvem la nostra anima
i assegurem el nostre futur» (Pelluchon,
2018: 126).

Alex Agusti Polis
Universitat Pompeu Fabra
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UNGUREANU, Camil and Monti, Paolo (2018)
Contemporary Political Philosophy and Religion: between Public Reason and Plu-

ralism
New York: Routledge, 349 p.
ISBN 9780415552196

This book is an ambitious and valuable
overview of the current debates in con-
temporary political philosophy and reli-
gion. Written in an accessible and jar-
gon-free style, the book deals with
topical questions in political philosophy
(what is the role of religion in a democ-
racy? What is secularism? What is reli-
gious freedom, and what are its limits?
Are religious exemptions legitimate?),
different schools of thought (liberalism,
Critical Theory, feminism, republican-
ism, postmodernism, etc.), and legal
cases from various jurisprudential tradi-
tions. This panoramic book is all the
more necessary given the explosion of
literature on political philosophy and
religion over the past two-three decades,
as well as the increasing relevance of re-
ligious conflicts (legal, political) from
the US, Italy, and France to India and
Indonesia.

Ungureanu’s and Monti’s work
builds a carefully crafted argument for a
pluralist approach to secularity that
avoids the extremes of dogmatic and ex-
clusive liberalism or republicanism (in
particular in an influential French ver-
sion of it) and the exaltation of political
theology of the event advanced in the
works of Slavoj Zizek and Alain Badiou.
In terms of format and substance, the
book is an exercise in what I call dialogical
political philosophy. First, the work is re-
markable in that it deals systematically
with philosophers from two traditions
(Continental and analytical) that gener-
ally do not communicate and are even
hostile to each other (for an outstanding
recent exception, see Cecile Laborde’s
Liberalism’s Religion, Harvard University
Press, 2017). Classic books such as Will

Kymlicka’s Contemporary Political Philos-
ophy: An Introduction (2002, 2" ed., Ox-
ford University Press) gloss over the phi-
losophers associated with the Continental
field with the exception of a few passing
references to Charles Taylor and Jiirgen
Habermas. In contrast, Ungureanu’s and
Monti’s work engages dialogically and in
detail with philosophers that appear to be
incommensurable — from John Rawls,
Robert Audi, Susan Moller Okin, Martha
Nussbaum, and Philip Pettit to Gianni
Vattimo and Richard Rorty. In fact, Un-
gureanu and Monti dismiss the Conti-
nental/analytical dichotomy with persua-
sive arguments: first, as Bernard Williams
argued, building a dichotomy out of
these categorically different terms (ana-
lytical/Continental) is “as though one
classified cars into front-wheel drive and
Japanese”. Second, Continental philoso-
phy has an “eclectic and amorphous ref-
erent” that brings together authors as
diverse as Hannah Arendt and Slavoj
Zizek in an artificial way. Third, and
most importantly, it is not productive for
political philosophers to turn crucial
“philosophical and methodological de-
bates and questions into fault lines be-
tween enemy intellectual camps”. As
Ungureanu and Monti point out, “polit-
ical philosophy gains little from rejecting
complexity and congealing core ques-
tions into ideological stands: what is the
nature of practical rationality — is it based
on one or a few abstract principles, or is
it historically and socially rooted? Do
religious paradigms historically contrib-
ute to the content of practical rationality?
What is the specificity of political philos-
ophy with respect to scientific research,

and should political philosophy draw on
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hard socio-economic science or the hu-
manities?” (p. 10). The corollary of Un-
gureanu’s and Monti’s dialogical opening
of political philosophy is that the ques-
tions are dealt with in an interdiscipli-
nary manner, building interpretations
that combine normative reasoning and
empirical analyses coming from disci-
plines such as sociology and political
science.

This dialogical approach is further
enhanced by the authors’ sensitivity to
different political and religious contexts.
In this sense, the emerging field of com-
parative political theory shapes the agen-
da of their work, generating original
discussions (e.g. by relating Rawls to the
Bolivian constitutional framework or to
the political-ethical implications of Bud-
dhism for the international scene, see
Ch. 1 and, respectively, Ch. 9). However,
the interest in comparison and context in
political philosophy can lead to different
consequences. Ungureanu and Monti
differentiate four ideal-typical uses of
comparison in recent theorizing and
argue for the last one: (i) the communi-
tarian perspective is concerned with par-
ticular communal arrangements that are
legitimate and valuable although they
are different from the Western and liber-
al practice, but it tends to convert the
context into a homogenous and incom-
municable whole; (ii) a specific liberal
perspective is interested in comparison
but mainly in order to corroborate an
ideal Western model of secularism, which
entails a form of parochialism; (iii) a
post-colonial perspective is meant to un-
mask processes of domination behind
conceptual travelling, as well as the limits
of translatability from one context to an-
other, but often ends up over-emphasiz-
ing the differences and compactness of
cultural-religious areas (iii); finally, the
authors opt for a pluralist strategy that
investigates how different political cul-
tures can shape multiple paths to secular-
ity and democratization.

By starting with a criticism of the
rigidness of the mainstream public rea-
son approach (Rawls, Audi, Habermas,
see Ch. 1, 2, and 3), Ungureanu and
Monti aim to inject normative analysis
with more attention to the plurality of
contexts, as well as to the different and
normatively legitimate ways of organiz-
ing the relationship between democracy
and religion. From this perspective, the
authors reject any one-dimensional or
parochial understandings of religion, by
arguing persuasively that religions in-
volve different dimensions that are in
tension (e.g. the same religion can codify
relations of domination and even vio-
lence, but it can also provide emancipa-
tory moral narratives that nourish the
public discourse). Local and historical
deliberative practices hold a value of their
own and support multiple forms of pub-
lic reasoning that cut across liberal and
non-liberal models, as well as across dif-
ferent cultural contexts. Understanding
multiple democracies without measuring
them against an (Western) ideal bench-
mark requires considering how the “spir-
it of democracy” resonates with different
versions of modernity around the globe
(Alessandro Ferrara). These “resonances”
emerge from the analysis of political cat-
egories and practices that originate from
a non-European history or from the en-
counter between Western and non-West-
ern political cultures that determine in
time an original understanding of similar
institutions. After debating the tensions
between versions of feminism and mul-
ticulturalism/interculturalism, the book
aptly ends with a chapter on global jus-
tice, international relations, and religion.
The authors apply their pluralistic ap-
proach to point out the limits of the
Rawlsian’ Law of Peoples but also to re-
ject Schmittian political theology and its
echoes in the clash-of-civilizations thesis
supported by scholars as diverse as Sam-
uel Huntington and Zizek. In contrast,
the authors argue that the global diffu-
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sion of universalizing moral ideals and
democratic forms of government inspires
“translations” of political ideas around
world, questioning established authori-
ties and publicly engaging religious vo-
cabularies and local traditions in new
and transformative ways.

Any book of such synthetic ambi-
tions is bound to have downsides. When
it comes to the authors considered, for
better or worse, part of the continental
camp, Ungureanu and Monti could have
included other philosophers than, just,
Vattimo. Giorgio Agamben, Michel Fou-
cault, Slavoj Zizek, and Jacques Derrida
appear to be more influential and repre-
sentative in contemporary debates.
Moreover, some themes are missing and
others are undertreated. For instance, the
question of political theology is dealt
with in the last chapter only in relation
to Schmitt, while today it plays a key role
in debates concerning the relation be-
tween politics and religion. Likewise, the

issue of terrorism is treated only cursori-
ly despite its importance nowadays. In
addition, issues such as freedom of
speech are discussed only briefly in spite
of their growing importance in contem-
porary debates. More work needs to be
done from the perspective of compara-
tive political theory; Africa, for instance,
is poorly represented in this work.

However, the book is pointed in the
right direction in terms of the necessity
for a dialogical approach to political phi-
losophy and religion that takes into ac-
count the plurality of contexts and the
conflictive dimensions of religion itself
(e.g. source of valuable meaning; institu-
tionalization of relations of domination).
On account of its broad and balanced
arguments, this book is an extremely val-
uable instrument for political philoso-
phers, religion scholars, legal theorists
and also for MA students and PhD stu-
dents working with religion and demo-
cratic politics.

Lucia Alexandra Popartan
Universitat de Girona
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GARCES, Marina (2020)
Escola d'aprenents

Barcelona: Galaxia Gutenberg, 192 p.

ISBN 9788418218422

Marina Garcés és una pensadora de pro-
ximitat i de guerrilla. De proximitat per-
que planteja qiiestions elementals, con-
cretes i quotidianes amb un llenguatge
planer; de guerrilla perqué formula pre-
guntes que obren escletxes inesperades
que provoquen nous possibles. El seu
pensament és pregon i sinuds, farcit de
referents i de plecs. Es, alhora, assequi-
ble: els seus textos es poden considerar
dins la caixa d’«eines basiques a I'abast

de tothom» necessaria per fer-nos carrec
del present i per imaginar futurs (p. 152).
A banda de la claredat, pot ser que la
seva virtut principal sigui la capacitat de
preguntar a boca de cané i d’obrir pers-
pectives imprevistes. Gosa formular
qiiestions que ens toquen i que empe-
nyen una mica més enlla I'horitzé del
que és imaginable.

A Escola d’aprenents ens convida a
preguntar-nos per I'educacié. No és el
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primer cop que se n'ocupa; de fet, és una
constant al seu pensament. Aprendre,
compartir, imaginar, pensar... sén predi-
cats freqiients en un discurs en que el
subjecte és, quasi sempre, col-lectiu i plu-
ral. Aquesta vegada, pero, el fet educatiu
és al bell mig de 'argument. Del llibre, en
diu Garcés que «s’inscriu en la tradicié de
la filosofia de I'educacié, perd en capgira
el punt de vista i els efectes» (p. 29), tal
com ho mostra, d’entrada, que la seva es-
cola sigui d’aprenents i no d’estudiants.
Lobra és una invitacié a pensar 'educacié
com una practica d’acollida i també, tal
vegada sobretot, com una trobada subver-
siva. La seva aposta és per una educacié
emancipadora, aquella que permet —no
que dona permis, siné que possibilita—
pensar per un mateix i amb els altres.

Sobre la vigencia del debat, Garcés
afirma que vivim una crisi educativa que
és, alhora, crisi civilitzatoria. «Ara estem
en un d’aquests moments» (p. 15), asse-
gura. Costa veure perque ara és un
d’aquests moments, o quins sén aquests
«darrers anys» de qué parla quan, des que
tinc memoria, U'educacid ha estat sempre
un camp de batalla. Ho posen de relleu
les poléemiques i les acusacions de manca
de consens que invariablement acompa-
nyen cada projecte de llei d’educacié o el
fet que una obra que ella mateixa cita,
«The Crisis on Education», de Hannah
Arendyt, sigui de 1958. Aixd no obstant,
i al marge de si el canvi brusc que com-
porta una crisi pot durar més de sis deca-
des, és pertinent i urgent pensar 'educa-
cié. Perque, tal com ella planteja, les
pedagogies no sén sols metodologies, sén
també visions del mén.

El text Sestructura en un prefaci, nou
capitols i un epileg que és també un ma-
nifest, il-lustrat per Bendita Gloria.
«Com volem ser educats?» és la pregunta
que ressona al llarg de tot el llibre i el
titol del primer capitol. Amb aquesta
qiiestid, Garcés trasllada 'agencia de qui
educa a qui és educat. Encara més: el
protagonista no és l'estudiant, immers en

un coneixement tedric, de caire contem-
platiu i socialment privilegiat. Els actors
principals de l'obra sén els aprenents,
habitants dels tallers i els obradors, im-
pregnats de mén i situats en un entramat
de relacions concretes.

La figura de I'aprenent ens podria
confondre, com si haguéssim d’entendre
'educacié en termes poittics; més encara
quan la defineix alhora com un ofici i un
art (p. 22). Garcés posa sobre la taula la
distincié entre activitats humanes d’Arendt
i, malgrat que I'educacié en certa manera
savé amb la produccié, ens deixa clar que
la transcendeix. Leducacié es vincula
també amb la contemplacié, perd fona-
mentalment amb l'accid perque estd unida
a experiencia de llibertat. Garcés basteix
una educacié que s'escapa de la distincié
arendtiana i que tampoc no respon a la
separacié entre politica i educacié que de-
fensava Arendt. Al contrari, la seva educa-
cié és eminentment politica. Laprenent,
com a protagonista del fet educatiu, es
pensa a si mateix i pensa la seva relacié
amb els altres i amb el mén en un intent
de comprensié situat que «no és un luxe
contemplatiuy, sind que respon a «la ne-
cessitat mateixa de viure i de sobreviure»
(p- 26).

La natalitat arendtiana ressona també
en 'educacié com a practica hospitalaria
que reclama Garcés. Lexistencia «és el
fet que hem arribat al mén, a un mén
estret i concret» (p. 22). Necessitem que
s'aculli la nostra existencia, perd com
que el que ens fa humans «és que no
sabem viure» (p. 26), se’'ns ha d’ensenyar
aestar en el mén. Hem d’aprendre a man-
tenir-nos vius i a viure amb els altres, per
aixd I'educacié és acollida. També s'evoca
la natalitat d’Arendt quan Garcés men-
ciona la «radical novetat de cada individu»
(p. 33) o el fet que per existir no només
cal néixer, siné que també cal comparei-
xer, ser «amb i entre els altres» (p. 43). Cal
donar la cara per poder tenir rostre.

A Tescola, com sempre que ens mos-
trem tot confiant que l'altra persona ens
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posi rostre, pot irrompre la vergonya.
Perqué m’exposo, em dol si no soc acolli-
da. La vergonya és el dolor intim que
vincula Iésser i I'aparenga, el jo i els al-
tres; és 'emocié del vincle. Es cabdal que
el vincle ens pot ser negat: no passaria res
si no el necessitéssim, perd ens cal i la
vergonya assenyala la nostra vulnerabili-
tat. Alhora, afirma Garcés, la vergonya
pot suposar un punt i final, un «fins
aqui». D’una experiéncia vergonyant se'n
poden treure aprenentatges individuals i
col-lectius sobre els limits que no es
poden ni es volen traspassar, construir
experiéncies emancipadores. Al cap iala
fi, la vergonya també s’educa. Obrir els
ulls, ens diu, «és poder sostenir-nos la
mirada» (p. 46).

Si Garcés pensa la vulnerabilitat hu-
mana sense doldre’s és perque confia en
Pacollida. Ser vulnerable és la ferida, I'aco-
llida és la cura. Garcés pot sostenir una
vulnerabilitat compartida perque esta es-
perangada d’una hospitalitat reciproca
capag de crear espais de trobada. Si l'exis-
teéncia s'acull a 'educacié, s'obren multi-
ples possibilitats pels aprenents. Aix{ en-
tesa, 'educacié «modifica el mapa dels
possibles» (p. 49); acull I'existencia i ima-
gina possibilitats. Aix{ entesa, podem dir
també que I'educacié és refugi, aixopluc.

La realitat del sistema educatiu actu-
al, perd, se situa lluny de hospitalitat.
Garcés parla de capitalisme i d’extracti-
visme cognitius. El capitalisme cognitiu
semmarca en una «guerra de cervells»
que té per objectius explotar I'atencid,
entesa com a recurs limitat, i augmentar
la intel-ligencia, reduida a eina resolutiva
i adaptativa. En aquest context, s'apren
sols per dominar la incertesa de manera
eficient i creativa. Lextractivisme cogni-
tiu explota el potencial dels individus i
exclou els que no en tenen prou o no
prou valuds. El sistema educatiu adjudica
opcions i ho fa d’antuvi. «Qui pot arribar
a ser quéd» (p. 49). La pregunta és despi-
etada, per a tothom. Garcés menciona les
persones que no han pogut arribar a ser

res, residuals des de l'inici, i les que veuen
els seus potencials explotats, permanent-
ment amenacades per la residualitat. Ar-
ribar a ser un que inapropiat, inesperat,
imprevist, no permes, per a Garcés és una
conquesta d’autonomia; crec que per a
aquestes persones la pregunta pot ser en-
cara més lacerant.

«Lensenyament és un convit». Aix{
s'inicia el quart capitol, escrit amb Abel
Castelld, el seu professor de piano. Con-
vidar vol dir passar del «fes-ho com jo» al
«fes-ho amb mi» (p. 65). Es la urgencia
de compartir el que sabem i cérrer a en-
senyar-ho als altres. Contagiar 'emocié
de la troballa, travessar I'experiencia de
laprenentatge, acompanyar en l'estranye-
sa i en el descobriment. Enfront de l'ex-
tractivisme cognitiu, que es conforma
amb els potencials de partida de cadasct,
I'educacié com a convit vol contribuir a
descobrir-nos noves capacitats i talents,
acomboiar-nos a anar més enlla del pre-
vist. Leducacié ens ha de permetre,
també, gaudir de 'experiencia de la bon-
dat de les relacions i del que s'hi fa i, aix{,
experimentar el poder de 'autonomia,
que necessita la llibertat propia i la de
Paltre.

Ampliar possibles i brindar bondat.
Educar, diu Garcés, «és voler-li bé a
I'alumne [...], per alliberar-lo de les seves
defenses i de la por de viure» (p. 76). La
pregunta de fons és tot un classic: «Fins
on cal forcar I'altre perque arribi a ser
lliure?» (p. 69). La seva resposta, emanci-
padora i benvolent —totes dues paraules
emprades en el millor sentit—, no acaba
de respondre la pregunta. Garcés parla
d’emancipacié per referir-se a la capacitat
de pensar per un mateix en relacié amb
els altres. Lluny de significar domini
sobre I'avenir, enllaga amb I'elaboracié de
la consciencia, és a dir, amb el fet de ser
conscient del mén des de la propia exis-
tencia. Gareés diu de la consciencia que
és «aquell lloc on més vegades tornem»
(p. 83). Si existir és ser fora d’'un mateix,
la consciéncia és la perspectiva que resul-



280 Enrahonar. An International Journal of Theoretical and Practical Reason 67, 2021

Ressenyes

ta del plec entre el dins i el fora, des d’on
podem relatar i comprendre. El jo és
poder retornar a aquest indret. Per tant,
acollir I'existencia és possibilitar que I’al-
tre vagi i vingui, que aprofundeixi en el
plec. Acollir, conclou Garcés, és tant «dei-
xar arribar com deixar marxar» (p. 84).
Podem dir, doncs, que mestre és qui esta
disponible per sostenir la m, la mirada
o la paraula quan ens calgui mentre anem
i venim.

Al sise capitol pren la proclama sapere
aude 1 la capgira: «Atreveix-te a no saber.
Garcés hi explica com en el pensament
il-lustrat 'accés al coneixement esdevé el
privilegi d’alguns que gaudeixen de la lli-
bertat i que configuren els sabers legiti-
mats. Hi ha contrapartida, és clar: el re-
queriment d’obediéncia als ignorants.
Davant la posicié excloent del sapere
aude, la pedagogia moderna convida a
«aprendre a aprendre», que Garcés consi-
dera el pilar del sistema educatiu actual.
Inicialment emancipadora, en tant empe-
nyia els limits del coneixement legitimat,
la invitacid es dilueix i esdevé acritica.
Reduida a virtut adaprtativa, es mesura en
criteris d’exit i de competencia. Davant
d’aixd, Garcés ens exhorta a «atrevir-nos
a no saber». La ignorancia ha passat
d’enemic que cal véncer a recurs explota-
ble, i ara és tan valuosa com el coneixe-
ment mateix; de fet, es produeix i sudilit-
za deliberadament. Garcés ens proposa
«saber no saber, i aixd vol dir «acollir la
desproporcié» entre alld que sabem i tot
alld que no sabem, fins i tot el que ni tan
sols imaginem no saber. Saber no saber és
sostenir saber que s’ignora.

Vull aturar-me en aixd d’atrevir-nos
a no saber, perque no és el mateix que
saber no saber. Capgirar la invitacié kan-
tiana té sentit sols dins d’una logica més
o menys il-lustrada. Pres en cru, «atre-
vir-se a no saber», com «no voler saber»,
pot dur a una rentincia conformista. Que
vol dir «atrevir-nos a no saber», «no voler
saber»? Que amb el que sé en tinc prou?
Més encara: sols qui té la possibilitat de

saber té lopcié de no atrevir-s’hi o de ne-
gar-s hi. «Atrevir-se a no saber i «<no voler
saber» s6n opcions privilegiades. Sé que
la invitacié de Garcés és lluny de voler
induir a la passivitat autocomplaent, perd
tots dos lemes s6n equivocs. El perill d’in-
vertir categories i capgirar consignes és
mantenir-se dins el marc conceptual i de
sentit en que aquestes es van crear. Més
enlla del seu valor provocatiu i incitant,
«no volem saber» és aix0d, una consigna.
Posades a triar-ne una, resulta molt més
convincent i clara la frase amb que co-
menga ['epileg: «No volem saber els vos-
tres sabers porucs» (p. 165). O aquest
«saber no saber» que és més aviat una
manera d’estar en el (no) saber com un
humil i valent recordatori.

Reprenent el fil, per Garcés el fet
d’oblidar la desproporcié entre el que
sabem i el que no sabem obre la porta a
la servitud. A diferéncia de 'obediéncia,
que defineix com un fet, la servitud és
una condicid, una disposicié al sotmeti-
ment. Arran de la servitud voluntaria de
La Boétie, formula la pregunta que con-
sidera «més fosca» entorn de 'educacié:
«que fa possible 'adhesié a les formes
d’opressié de cada temps?» (p. 109). La
resposta és aquest oblit, perqueé entre tot
allo que no sabem o que hem oblidat hi
ha també «la possibilitat d’una llibertat
feta dels vincles entre iguals» (p. 109).

Sobre la suposada perdua d’autoritat
com a problema educatiu actual, Garcés
sosté que lautoritat es manté, ara en
forma de procediments. D’altra banda,
pregunta: volem recuperar l'autoritat?
Garcés considera que autoritat no és sols
aquella que es reconeix, com deia Arendt,
o la que pot amenagar amb la for¢a, com
apuntava Habermas, siné la que pot de-
finir les situacions. Qui obeeix l'autori-
tat estd validant l'ordre de coses i ad-
herint-se a les seves logiques fins al punt
que pot desresponsabilitzar-se de les
propies accions. En I'obediencia servil el
que s'oblida és «la possibilitat de ser i pen-
sar per un mateix amb altres» (p. 114). Val
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la pena remarcar el vincle profund que
uneix l'obediéncia a autoritat amb la
renudncia a la propia responsabilitat i el
fet que el que cau en loblit és, precisa-
ment, el que Garcés vol contribuir a
rescatar.

Al marge de I'autoritat i tot imaginant
un possible oblidat, Garcés ens proposa
lalianga dels aprenents. Es desmarca de
Ieducacié entesa en termes poiétics que
deiem al principi, capag de concebre 'edu-

principi, capag

cacié com la fabricacié d’éssers humans
nous, propia de déus o demiiirgs. Lalianca
dels aprenents no és un metode, siné un
«contratemps, una paradoxa» (p. 128) que
altera I'experiencia educativa. En concret,
I'alianga dels aprenents és una trobada
—es crea un ajuntament que es dota de
sentit— basada en l'estima muitua —hi ha
encontre, estranyesa i afecte—, que fun-
ciona per composicié —acull i articula—,
genera un medi —de I'estranyesa a les re-
feréncies comunes— i fa iguals els desi-
guals —des de la complicitat.

Al principi del llibre Garcés es pre-
guntava «Com volem ser educats?». A
Idltim capitol hi afegeix la subordinada
«quan del present no es deriva cap futur
imaginable que no sigui la catastrofe?»

(p. 140). Garcés no nega que el futur
sigui fosc, perd posa 'émfasi en un pre-
sent que no sabem interpretar, que han
fet opac deliberadament. Per aixo, defen-
sa, els sabers del futur no han de ser
aquells que s'adaptin als requeriments del
mercat o de la tecnologia, siné que han
de ser elementals, capagos d’entendre el
present i fer-se’n carrec, de crear experi-
encia a través de la memoria i d’imaginar
futurs. Es el contrari de I'analfabetisme
il-lustrat, que, tot i tenir coneixements,
no gaudeix d’imaginacié per generar pos-
sibles. Imaginar és clau en el pensament
de Garcés i ens ho recorda al final, com
un caramel que hem de deixar que se’ns
desfaci a la boca. La imaginacié com una
eina poderosa que fa present el que ja ha
passat tant com el que podria arribar a
passar. Una virtut que és estetica, etica i
politica, que acull 'estranyesa i que vin-
cula els possibles.

Es tanca aix{ un llibre I'objectiu del
qual és coherent amb el mitja. Lescola
d’aprenents de Marina Garcés vol ser una
invitaci6 a pensar, una eina per compren-
dre el present i una escletxa oberta per on
es pugui imaginar el futur. Escola d'apre-
nents és tot aixo.

Aida Palacios Morales
Universitat de Barcelona
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VAzQuEez GaRrcia, Francisco (2021)

Cémo /Jﬂc‘f?‘ cosas con Foumu/t: Instrucciones 6{6 uso

Madrid: Dado Ediciones, 238 p.
ISBN 9788412123258

Francisco Vdzquez Garcfa es uno de los
filésofos espafioles que mejor conocen la
propuesta de Michel Foucault y que
mejor han investigado a partir del hori-
zonte que dejé abierto. El libro que nos
ocupa no es uno mds sobre Foucaulg,
sino que es una gufa, tan clara como pre-

cisa, sobre cémo utilizar su método ar-
queogenealdgico. Afortunadamente,
Viézquez Garcia lo expresa sin excesos
retéricos, sino con su habitual estilo claro
y preciso. Es una invitacién que nos hace
de la mejor manera posible, compartien-
do su experiencia y centrado en su estu-
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dio recientemente publicado, titulado
Pater infamis: Genealogia del cura pederas-
ta en Espania (1880-1912).

Lo primero que reivindica el ensayo
es lo que llama «una lectura de autor», es
decir, una lectura pragmdtica, hibrida e
«impura» de los textos de Foucault, la
cual se contrapone a hacer una lectura
hermenéutica de ellos, segin la propues-
ta heideggeriana, y que acaba, como sa-
bemos, en la concepcién académica de la
filosoffa entendida como comentario de
textos. Lo que propone este trabajo no es
entender lo que el filésofo francés quiere
decir en sus escritos ni descubrir su logos
interno. La pregunta es «;cémo puedo
utilizarlo?», en una linea que estarfa mds
de acuerdo con lo que sugieren Wittgens-
tein o el socidlogo Pierre Bourdieu. Esto
nos remite a la famosa «caja de herra-
mientas» que nos propuso Foucault
como manera de leerle a partir de la ocu-
rrencia que surgié en su conversaciéon
con Gilles Deleuze. Pero esto no significa
que podamos hacer cualquier cosa, ya que,
siguiendo la metdfora, hay que saber uti-
lizar bien una herramienta para hacerla
trabajar adecuadamente. Hay que evitar
el abuso descontextualizado o darle el
sentido inverso a su orientacidn critica y
convertirlo en una ideologfa para reforzar
el poder, por ejemplo. Para orientarnos
en el empefio, Francisco Vdzquez Garcia
nos propone tres aspectos a la hora de
abordar el método arqueogenealdgico y
los dos polos en que se mueve: por un
lado, el andlisis de las formaciones dis-
cursivas y, por otro, el de sus transforma-
ciones y sus aplicaciones como tecnolo-
gfas de poder, ya sea sobre uno mismo o
sobre los otros. También es importante
una matizacién respecto a la posicién del
que problematiza. Si bien es cierto que
no hay pretensiones de «imparcialidad» o
de «neutralidad», ya que existe necesaria-
mente una posicion critica de cuestionar
lo que se nos aparece como evidente, por
su familiaridad, también se debe hacer
una suspensién del juicio valorativo. Al

ser un trabajo de investigacién, necesita
lo que el socidlogo Jean-Claude Passeron
llamé «la administracién de la pruebanr.
Esto significa que la linea interpretativa
debe ser compatible con los trabajos de
los historiadores.

El primer aspecto es el del andlisis de
las problematizaciones o historia del pre-
sente. Hay que evitar caer en las trampas
habituales que se dan en este registro. La
primera es la del finalismo, como si el
pasado fuera una preparacién del presen-
te. En lugar de esta banalizacién, se trata
de potenciar una actitud de interrogacién
sobre la singularidad del presente, que no
hemos de ver como una repeticién de un
fenémeno universal. Esto nos lleva a lo
que Foucault llama «hacer una eventua-
lizacién», que consiste en relacionar di-
versas contingencias en lugar de buscar
cadenas causales. Eliminar las causas sub-
yacentes y «transhistéricas», buscando
siempre explicar un acontecimiento en
base a la confluencia de series heterogé-
neas que coinciden de manera azarosa.

El segundo aspecto es el andlisis de
los discursos o arqueologfa. La primera
condicién es tratar el discurso no de ma-
nera lingiiistica, sino como una préctica.
Tanto el sujeto como el objeto son pro-
ductos de la prictica discursiva. No se
trata de interpretar, sino de describir los
hechos discursivos. No todo es discurso,
por supuesto, pero todo se expresa a tra-
vés del discurso: sujetos, objetos, normas,
efectos de verdad. Para ello hay que dis-
cernir la relacién entre lo visible y lo de-
cible. Sin cuerpos visibles no hay discur-
so, pero sin discurso no hay cuerpos
visibles. Los discursos estdn formados por
enunciados, que siguen unas reglas de
formacién (patrones) que delimitan los
objetos del discurso. Es un estilo de habla
o de razonamiento que reconoce temas
clave vinculados a palabras o a imdgenes,
que nos ayudan a ver relaciones entre
enunciados o entre enunciados y aconte-
cimientos no discursivos. Se plantea aqui
otra cuestion, que es la posicién del suje-
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to respecto a los enunciados, que estable-
ce lo que Foucault llama «una prictica
divisoria entre formas marcadas y no
marcadas». Otra operacién arqueoldgica
importante es la descripcién de las «su-
perficies de emergencia», que quiere decir
los lugares donde los sujetos del discurso
son designados. Las instituciones donde
aparecen los discursos, los contradiscur-
sos que se le confrontan, los que son
acreditados y los que son desacreditados
en la circulacién del discurso. Estdn fi-
nalmente las «rejillas» de especificacidn.
Hay enunciados sobre mundos sociales
diversos y algunos entran en tensién
entre sf o pueden llegar a ser contradic-
torios. Todo ello da lugar a unos meca-
nismos discursivos que producen pautas
de veridiccién y de prescripcidn.

El tercer y dltimo aspecto es el de la
genealogfa o andlisis de las relaciones de
poder. Partimos de la base de que es una
estrategia inseparable de la anterior y de
que acttian ambas de forma simultdnea y
combinada. La genealogfa tiene una di-
mensién claramente temporal, pero no es
historia. O, mejor dicho, es lo que Nietzs-
che llamaba «una historia critica» que
elimina la ilusién de una «realidad» sub-
yacente a la formacién histdrica, de una
identidad que se complace en el presente
y de una verdad «ahistérica». Las compa-
raciones se basan en una discontinuidad
como instrumento analitico que implica
dos estrategias. La primera es prescindir
de una conceptualizacién previa, sefialan-
do en cambio cémo se va construyendo
histéricamente. La segunda es sustituir la
causalidad lineal por los andlisis de tipo
rizomdtico, entendiendo sujeto y objeto
como configuraciones que aparecen de
manera emergente por encuentros aleato-
rios. El punto fundamental de la genealo-

gfa es, de todas maneras, las relaciones de
poder, que para Foucault son siempre in-
tencionales, que no quiere decir que res-
pondan a voluntades subjetivas, sino a
objetivos estratégicos. Poder que, como
sabemos, para Foucault atraviesa los cuer-
pos, tiene una dindmica propia, no es una
superestructura de un dmbito mds bdsico
y es productivo mds que represivo. El
poder es una prictica que funciona a tra-
vés de tecnologfas que se inscriben en un
dispositivo, al que no hay que entender
como despliegue de una planificacién,
sino como resultado de dindmicas que se
cruzan, siempre ddndole un cardcter inma-
nente y contingente. Hay también una
mencidn interesante a las tecnologfas del yo.

Francisco Vdzquez Garcfa también
nos previene de algunas lecturas precipi-
tadas y simplificadas de Foucault, como
la de considerar que se pasa del poder
soberano al disciplinario y de este a la
sociedad de control. Son tres formas de
dominio que coexisten, aunque hay que
ver las lineas de fuerza y la que predomi-
na en cada sociedad.

Todo lo dicho puede parecer abstrac-
to, y lo es. Como he indicado al principio,
hay que leer el libro para ver cémo se con-
creta, y aqui encontramos también su
valor, aparte de la magnifica y diddctica
sintesis que realiza Francisco Vdzquez
Garcfa. Los ejemplos no son exclusivos del
estudio del propio autor sobre el cura pe-
derasta, sino que se apoya también en los
de Nikolas Rose. Aunque no hay una es-
cuela foucaultiana, en el sentido ortodoxo
(el mismo Foucault creé las condiciones
para que no sucediera), s{ hay muchas in-
vestigaciones que siguen el horizonte
abierto por él y que utilizan su caja de he-
rramientas. Tanto Vdzquez Garcfa como
Rose son un buen ejemplo de ello.

Luis Roca Jusmer
Universitat Autbnoma de Barcelona

https://doi.org/10.5565/rev/enrahonar.1344
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El mundo desde dentro: El pensamiento de José Ferrater Mora
Sevilla: Renacimiento. Iluminaciones, 520 p.

ISBN 9788418387418

1. El hilo conductor de la obray su
estructura

El libro de Nieto Blanco se titula E/
mundo desde dentro (a partir de ahora lo
citaremos como MDD). Este texto reco-
ge, desde la perspectiva del autor, la clave
esencial de la produccién filoséfica de
José Ferrater Mora (Barcelona, 1912 —
Barcelona, 1991). Para expresarla, Ferra-
ter Mora crea un neologismo:

[...] nacido de la conjuncién del prefijo
«in» con el adjetivo «transcendente» sepa-
rados por un guion, resultando asi la
palabra in-transcendente. Con ello el pen-
sador cataldn quiere afirmar que el
mundo crece hacia adentro, hacia si, o
que es el propio mundo el que crece.

(MDD: 226)

El neologismo muestra esa clave de la
filosoffa de Ferrater Mora:

Sea lo que fuere ese mundo, su razén se
encuentra en él, dentro de él. No precisa
de ninguna entidad [...] allende-el
mundo —mds alld o mds acd de él, mds
arriba o mds abajo del mismo— para ser
lo que es, pues si hubiera tal cosa, en cua-
lesquiera de sus posibles versiones [...] a
su vez, que acabarfa formando parte del
mundo. El mundo «se explica», es decir,
se despliega en su realidad, al tiempo que
esta «se expone» o se desenvuelve, ofre-
ciéndose a la comprensién de alguien.
Todo ello sin salir del propio mundo.

(MDD: 224)

El libro tiene un prélogo de Victoria
Camps, tres partes y un epilogo que re-
coge un texto de Javier Muguerza. La
primera parte da algunas claves acerca
de la vida del autor y de la génesis de su
produccién centrdndose en su Dicciona-
rio de filosofia y en su estudio del len-
guaje (MDD: 30); la segunda parte
analiza lo mds propio de la propuesta

filoséfica del pensador cataldn, y la ter-
cera se centra en otros aspectos de su
obra, como su narrativa y su vertiente
ético-politica. El libro termina con una
amplia bibliografia. Nos centraremos en
las dos tltimas partes, que es lo esencial
del estudio.

2. Claves fundamentales de cada una
de las partes de la obra

2.1. Primera parte: hitos biogrdficos y
génesis de su obra

De la primera parte del libro cabe destacar
algunos elementos que nos permiten com-
prender la trayectoria vital y filoséfica de
nuestro pensador cataldn. Ferrater Mora
estudia filosoffa en la que, por aquel en-
tonces, comienza a llamarse Universidad
de Barcelona como alumno libre. Toma el
camino del exilio en el invierno de 1939
con 26 afios como consecuencia de la
Guerra Civil —o incivil— espafiola (1936-
1939). A partir de ese momento ya nunca
volverfa a establecerse en Espafia, aunque
desde 1952 viajarfa aqui con cierta regu-
laridad. Por dltimo, es importante sefialar
su establecimiento en EE. UU. en 1949,
donde obtuvo un puesto de docente en el
Bryn Mawr College, una universidad ex-
clusiva femenina de la Costa Este ameri-
cana. Es en esta estancia permanente en
Estados Unidos donde se produce la obra
filoséfica de Ferrater Mora. En primer
lugar, el Diccionario de filosofia: «el mejor
diccionario de filosoffa elaborado por una
sola persona en cualquier idioma conoci-
do» (MDD: 105). Es «un diccionario de
autor» (MDD: 109).

Su primera impresién aparecié en
México en 1941. La segunda, en 1944, y
fue realizada por la misma editorial mexi-
cana que la primera: Editorial Adante. La
sexta fue la primera publicada en Espafa
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en 1979 y aparecié en cuatro voldmenes.
Es importante sefalar, por dltimo, que
en el afio 2020 la Cdtedra Ferrater Mora
puso en circulacién la versién digital de
esta famosa obra.

Este abrumador trabajo ha conlleva-
do el riesgo de oscurecer su propio pen-
samiento.

2.2. Segunda parte: mérodo y filosofia
propia

En esta segunda parte se comienza anali-

zando el método propio de Ferrater

Mora, llamado «integracionista», que no

hay que confundir con el eclecticismo

(MDD: 183-199).

Empieza el profesor Nieto Blanco
destacando tres formulaciones del inte-
gracionismo. La primera como actitud o
postura que rechaza, por decirlo con un
titulo de Walter Benjamin, las calles de
direccién tinica (MDD: 184). La segun-
da como sistema, en otras palabras, como
esfuerzo por ver juntas en su diferencia
naturaleza y cultura, mundo de las cien-
cias y mundo de las humanidades, como
sefiala magnificamente Victoria Camps
en el prélogo a este estudio (MDD: 14-
15). La tercera formulacién es la mds rigu-
rosa como método. Aqui se trata de inte-
grar conceptos. Citemos un texto de
Nieto Blanco:

Si examinamos un par de conceptos con
significacién contraria nos encontramos
que, en el limite, en su aceptacién mds
absoluta, no existe ninguna realidad refe-
rida o denotada por ellos. En rigor, nada
hay que pueda llamarse, absolutamente,
materia o espiritu, objeto o conciencia,
pura esencia o pura existencia, puramente
externo o interno, ser o sentido, u otros,
pero guiados por un criterio pragmdtico,
«ficcionalista», hacemos «como si» lo
hubiera, «fingimos» que hay tales realida-
des —a la manera de Hans Vaihinger en
su Filosofia del como si (Als Ob)—, una vez
que nuestro andlisis semdntico nos ha
mostrado que no las hay. Lo absoluto solo
estd en el concepto y no en las realidades
efectivas. (MDD: 188)

Esta formulacién rigurosa del inte-
gracionismo mostrard su fecundidad en
su filosoffa mds original representada por
tres obras fundamentales a las que nues-
tro estudioso dedica unas densas pdginas
de esta segunda parte.

Estas tres obras decisivas son: £/ ser y
la muerte (1.2 edicién en 1962); Elser y el
sentido (1.2 edicién en 1967, modificada
y revisada posteriormente, conservando
su estructura, como Fundamentos de filo-
softa [1985)]), y De la materia a la razén
(1.2 edicién en 1979).

El profesor Nieto Blanco analiza de-
tenidamente cada uno de estos trabajos.
La clave estd en buscar una ontologfa a la
altura del siglo xx evitando recorrer los
caminos ya periclitados de la escoldstica
y la neoescoldstica. Esto no le lleva a ocu-
parse de entidades particulares (tarea de
los diversos discursos cientificos), sino a
articular en qué consiste ser tal entidad
0, en otros términos, de mostrar lo que
hay en el mundo en tanto que lo hay.
Esto es lo que estd desarrollado sobre
todo en De la materia a la razén (1979)
y en su reelaboracién de £/ ser y el sentidbo,
es decir, en Fundamentos de filosofia.

«Lo que hay», este mundo, no es algo
separado o al margen de las cosas que
existen. No se trata de hacer del ser un
ente superior, un super-ente separado y
que funda los entes concretos (es la criti-
ca de Heidegger a la ontoteologfa).

El andlisis ontolégico del mundo, de
lo que hay o est4 ahi, se articula para Fe-
rrater Mora en tres niveles que el profesor
Nieto Blanco llama «marcos categoria-
les»: disposicional, situacional y ontolé-
gico. A estos marcos dedica nuestro estu-
dioso unas densas pdginas mostrando
que ser y sentido son categorias limite y
no niveles de realidad separados (MDD:
217), lo que consiste en el marco dispo-
sicional, indicando que lo que hay en el
mundo se articula en grupos ontoldgicos
(marco situacional), donde los dltimos
niveles emergen del primero, el fisico,
pero con propiedades nuevas. Por ello se
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puede hablar en Ferrater Mora de un ma-
terialismo emergentista (MDD: 220,
241).

2.3. Tercera parte: El estudio de Ferrater
Mora como escritor comprometido con
la politica y la sociedad

Empezando por su faceta narrativa, qui-

zds la menos frecuentada hoy en dia,

diremos que estd compuesta por tres li-

bros de relatos y cinco novelas. Nieto

Blanco se centra en un estudio porme-

norizado de la trilogfa del ciclo de Coro-

na formada por Hecho en Corona (1986),

El juego de la verdad (1988) y La seriorita

Goldie (1991).

En la primera novela de la trilogfa,
Ferrater Mora plantea una utopifa, la uto-
pia (el no-lugar) de una isla, Corona, si-
tuada en el Addntico Norte frente a la
costa occidental de los EE. UU. Como
Estado independiente data de 1776 y en
ella se habla espafiol. Fue colonizada no
por soldados y frailes fandticos, sino por
comerciantes y «peritos» espafioles, mu-
chos de los cuales eran conversos, y el
resto, erasmistas. Su forma politica es la de
una republica democrdtica avanzada, que,
sin rechazar la bisqueda del interés propio
determinante de la economia de mercado,
ha logrado cotas elevadas de igualdad. La
segunda novela del ciclo, E/ juego de la ver-
dad, no tiene la forma de una utopia con
toques cervantinos, como sefiala Carlos
Nieto —recordemos la Insula Barata-
ria—, sino la de una reflexién narrativa
referida a un comportamiento criminal,
real o supuesto, de uno de los personajes
mds influyentes de la ciudad mds indus-
trial de Corona, Joroba, que conduce a
un proceso judicial. Este proceso se utili-
za como ficcién literaria para someter a
critica la dialéctica hegeliana y la preten-
sién de que «la verdad es el todo» y este
puede ser alcanzado (MDD: 300). En la
utopfa empieza a mostrarse el mal y la di-
ficultad para establecer la verdad de la
responsabilidad de este. En la tercera no-
vela de la trilogfa, La sefiorita Goldie, el

mal que se introduce en Corona es la
venganza, servida en plato frio. La joven
Goldie, narradora principal de la novela,
comienza su desquite tras descubrir que
sus padres adoptivos planearon la muerte
de su padre bioldgico.

Lo que muestra la trilogia es que
toda idealizacién no es tal, sino que estd
atravesada por la pasion, las ambiciones,
la corrupcidn, la mentira o la venganza.
Es una forma de prolongar su filosofia
por otras vias.

Para terminar esta tercera parte nos
centraremos ahora en su pensamiento
sociopolitico y en su ética. Comenzando
por lo sociopolitico, hay que sefialar el
papel decisivo que ha ocupado Catalufia
y su integracién en Espafa y en Europa
en toda la obra de Ferrater Mora (MDD:
327). Esta meditacidén se analiza por
parte de Nieto Blanco a través de los si-
guientes escritos: Las formas de la vida
catalana (1944); Cuestiones espariolas
(1945), y Tres mundos: Catalusia, Espaia,
Europa (1963), donde se empieza mos-
trando el contraste entre los dos tiltimos
niveles (Espafia y Europa). Continta ex-
plicitando la forma de entender Catalufia
que tiene Ferrater Mora a través de un
andlisis de Las formas de la vida catalana,
donde se subraya que son cuatro: la con-
tinuidad, el famoso seny, la mesura y la
ironfa. Para terminar, realiza una pro-
puesta federalista, gracias a la cual, mds
alld del separatismo y del centralismo,
Catalufia puede integrarse en Espafia
dentro de un proyecto europeo.

Terminemos la resefia de este libro
necesario con las aportaciones en el
campo de la ética de Ferrater Mora a jui-
cio de Nieto Blanco. Estas aportaciones
estdn en dos de sus ultimas obras: De /a
materia a la razén (1979) y Etica aplicada
(1981), la cual tiene la peculiaridad de
estar escrita a cuatro manos, ya que se
reparte su redaccién con su segunda
mujer, Priscilla Cohn, también filésofa.

Lo primero que hay que sefialar, y
que hace sumamente sugerente la ética
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de este autor, es su no dualismo, que le
lleva a negar la separacién entre un su-
puesto mundo del ser y otro del deber
ser. La accién moral (sea cual sea su espe-
cificidad) estd dentro del mundo (MDD:
348). En segundo lugar, su ética tampoco
es deontoldgica, ya que no hay deberes
absolutos separados de lo real. Por ulti-
mo, y en tercer lugar, no existe en Ferrater
Mora un primado de la razén prdctica.
Mds bien, como subraya Nieto Blanco, un
cierto primado de la razén tedrica que le
aproxima a cierto intelectualismo de re-
sonancias socrdticas.

3. Valoracién de la obra con algunas
sugerencias

Empecemos sefialando la necesidad de
que exista un trabajo de estas caracterfs-
ticas. Es, hasta cierto punto, sangrante el
olvido en que ha caido la labor de Ferra-
ter Mora, excepto por el Diccionario de
filosofia. Como dice Victoria Camps en
su magnifico prélogo: «La gazmonerfa

cultural de nuestro pais se mostrd siem-
pre reacia a publicar la obra de uno de los
filésofos mds notables de la filosofia es-
pafiola contempordnea» (MDD: 13).

Su necesidad viene dada porque la
produccién y el pensamiento de Ferrater
Mora entroncan con debates y corrientes
actuales que solamente enumeramos: su
ontologfa radicalmente inmanente marca-
da por un materialismo emergentista que
salva los escollos del monismo y de una
pluralidad exacerbada; el pensamiento po-
litico en torno a Catalufia y su integracion
en una Espafia federal en el marco euro-
peo; su posicion ética no deontolégica y,
por lo tanto, carente de absolutos, y su
narrativa que plantea el problema de la
relacion entre filosoffa y literatura. Termi-
nemos con el deseo de que la Universidad
Auténoma de Barcelona se haga cargo de
lanzar un proyecto de edicién de las obras
completas de Ferrater Mora o, en su de-
fecto, que relance la nueva publicacién de
algunos de sus textos esenciales.

Angel Gonzdlez
Fundacién Xavier Zubiri

heeps://doi.org/10.5565/rev/enrahonar. 1374

MARTINEZ, Marfa (2019)

Identidades en proceso: Una propuesta a partir del andlisis de las movilizaciones

[feministas contempordneas

Madrid: Centro de Investigaciones Socioldgicas, 324 p.

ISBN 978-84-7476-819-0

¢Cémo pensar la conformacién de las
identidades colectivas en un contexto
donde la nocién moderna de identidad
parece haber quedado obsoleta? En Iden-
tidades en proceso, la doctora en Sociolo-
gia por la Universidad del Pafs Vasco,
Marfa Martinez, analiza los procesos de
formacién de las identidades colectivas a
través del estudio del movimiento femi-
nista reivindicativo espafiol. Partiendo

de la hipétesis de que el foco de la mo-
vilizacién se ha desplazado de la reivin-
dicacién de la opresién del sujeto-mujer
a la deconstruccién de las normas de
género que lo conforman, Martinez da
cuenta de la inoperatividad de la concep-
cién esencialista de la identidad sobre la
que se sustentan las teorfas cldsicas de los
movimientos sociales. Frente a dicha in-
capacidad para explicar la complejidad y
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la heterogeneidad del colectivo feminis-
ta, la autora defiende una propuesta
tedrico-préctica que entiende «las iden-
tidades en proceso» (p. 14). Las identida-
des, lejos de poder traducirse en una
definicién hermética que da nombre a
un colectivo, se conciben, por un lado,
en permanente construccién y, por
tanto, como realidades inacabadas que se
resisten a la cosificacién; y, por otro
lado, en necesaria relacién con un otro,
abriendo su formulacién a la dimensién
relacional y afectiva.

A modo de consideracién previa,
Martinez expone una advertencia de ca-
rdcter metodolégico que acentta la radi-
calidad de su propuesta: la imposibilidad
de considerar el movimiento feminista
como un objeto de investigacién dado,
externo y definido. En linea con la con-
cepcién de Georg Simmels de la sociolo-
gfa como mirada o enfoque y la apuesta
de Alberto Melucci por la imbricacién
entre teorfa y metodologia, Martinez
hace valer su posicién de enunciacién
situada y asume la (co)produccién del
objeto de estudio. Para ello, la autora
realiza un andlisis cualitativo consistente
en reconstruir la trayectoria de cuarenta
y ocho activistas feministas a partir de su
experiencia en el movimiento, enten-
diendo su vivencia singular como un
proceso abierto de construccidn identi-
taria. Este emplazamiento fronterizo
dentro/fuera establecido entre la investi-
gadora y su objeto es uno de los elemen-
tos mds novedosos y fructiferos de su
propuesta, ya que permite la obtencién
de un conocimiento, en sintonfa con la
epistemologfa feminista de Donna Ha-
raway, situado y parcial, cuya validez da
cuenta de una objetividad ozra que se
opone al cardcter universalizante del mé-
todo cientifico.

Desde este compromiso tedrico-
prdctico, Martinez inaugura el primer
capitulo del texto con una revisién criti-
ca de las teorfas hegemdnicas de los mo-
vimientos sociales. La literatura cldsica

—Ila teorfa de la movilizacién de recur-
sos, la teorfa del proceso politico y la
teorfa de los marcos— se ha basado en
modelos tedricos que pretenden, a partir
de nociones fijas y de cardcter totaliza-
dor, explicar la realidad variable de los
colectivos. Estas perspectivas, segiin la
autora, se sostienen sobre supuestos ex-
cesivamente reduccionistas que se mues-
tran obsoletos para el andlisis del movi-
miento feminista reivindicativo. El
énfasis tedrico en un Unico elemento que
da consistencia al grupo y que aporta
incentivos para la movilizacién, la reduc-
cién de las demandas de /o politico a los
cbdigos de /a politica institucional o la
asuncién de la hiperracionalidad de los
sujetos, cuya movilizacién se activa acor-
de a una légica impersonal de cdlculo de
coste/beneficio, son algunas de las pre-
misas incompatibles con la heterogenei-
dad y la complejidad de las movilizacio-
nes feministas. De hecho, desde el
mismo movimiento se subraya la proble-
midtica de estas consideraciones axiomd-
ticas. Tal como expone Martinez, al asu-
mir la existencia de un sujeto neutro y
desencarnado que sirve como tipo ideal,
se invisibilizan las marcas de género,
sexo, raza y clase que atraviesan a los
cuerpos y, asimismo, se reduce la expe-
riencia de la movilizacién colectiva a una
interaccién de cardcter mercantil, deses-
timando la «red de relaciones» y la «in-
versién emocional» (p. 16) que sostienen
a un movimiento social.

Estas formulaciones tedricas, a su
vez, confirman que no se ha conseguido
—ni siquiera desde las teorfas construc-
cionistas, articuladas contra la idea de
esencias @ priori— formular una pro-
puesta que escape a la lectura moderna
de la identidad. Martinez expone que la
identidad se ha entendido como «una
definicién basada en cinco presupues-
tos»: la existencia de un mito fundador
que da lugar a su nacimiento, la presen-
cia de limites y fronteras nitidas que de-
limitan su afuera, la preponderancia de
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una unidad traducida en homogeneidad
interna, el presupuesto de una continui-
dad y coherencia semper idem y la exis-
tencia de un centro que aporta la defi-
nicién correcta de la identidad del
colectivo (p. 40). Esta concepcidn, que
dibuja metaféricamente la identidad
como una isla, también fracasa en refle-
jar la pluralidad con la que se confor-
man las identidades de las moviliza-
ciones feministas. Para ilustrarlo, en el
segundo y tercer capitulos del libro,
Martinez ofrece una justificacién doble:
por un lado, apelando a las distintas
fases por las que ha pasado histdrica-
mente el movimiento feminista espafol,
y, por otro lado, poniendo de relieve su
modo singular de organizacidn, las dife-
rencias ideoldgicas internas y la multi-
plicidad de repertorios de accién como
pruebas de su heterogeneidad.

De este modo, Martinez realiza una
genealogfa de las movilizaciones feminis-
tas espafolas entre los afios 1975 y
2000, sefialando cuatro fases diferencia-
das que ponen de manifiesto la inexis-
tencia de un sujeto colectivo identitario
homogéneo. En la primera fase (1975-
1979), la autora cuestiona el momento
de transicién democrdtica como mito
fundador del movimiento, apelando a la
existencia, en terminologfa de Melucci,
de «redes sumergidas» protofeministas
(p. 73) —como los circulos de intelec-
tuales y las asociaciones de mujeres, sien-
do el Movimiento Democrdtico de la
Mujer ejemplo de ello— que posibilita-
ron la posterior eclosién del movimiento.
Asimismo, esta primera fase se caracteri-
za por una multiplicidad de organizacio-
nes que se dividen en dos tendencias
ideoldgicas mayoritarias: el feminismo
institucional y el feminismo radical. Si
bien dichas divergencias llevan a enfren-
tamientos —sobre todo en torno al de-
bate de la militancia dnica—, el conflicto
resulta, a su vez, productivo: la accién
conjunta del movimiento consigue cris-
talizar enormes logros legislativos, como

la despenalizacién de los grupos feminis-
tas o la elaboracién de un proyecto de ley
del divorcio (p. 86). No obstante, esta
coalicién, que pone en entredicho la ne-
cesidad de que haya homogeneidad para
conseguir la unidad del movimiento, da
consistencia a la ilusién de una identidad
fuerte del colectivo. Segtin Martinez,
centrando la reivindicacién en el feminis-
mo de denuncia, se asume una experien-
cia comun de dominacién, la mujer
como sujeto-sujetado universal, cuya
emancipacién consiste en la negacidn,
siguiendo a De Beauvoir, de su no-iden-
tidad producida por el patriarcado. En el
contexto espafiol, esta alteridad negada es
la de la mujer-ama de casa-madre, arque-
tipo de la dominacién femenina en la
época del régimen franquista. Asi pues,
en esta primera fase se cree que la con-
ciencia de la opresién impulsard dicho
proceso de negacién, «activando mdgica-
mente la resistencia colectiva» (p. 162), y
convertird a las mujeres, asi, en agentes
del cambio social.

La ficcién de la uniformidad identi-
taria, sin embargo, se desvanece al entrar
en la segunda fase del movimiento
(1980-1988), donde se abre el debate
entre las partidarias del feminismo de la
igualdad y las del feminismo de la dife-
rencia. Tomando en consideracién las
criticas al sujeto mujer como experiencia
universal de dominacién, la lectura de la
identidad como definicién evoluciona al
modelo de la «negociacién de definicio-
nes» (p. 176). Este modelo, que Marti-
nez metaforiza con la imagen del archi-
piélago, se erige contra la igualacién de
todas las mujeres en una identidad ho-
mogénea, dejando la definicién del ser
feminista disputarse por las distintas co-
rrientes ideoldgicas. Asi pues, mientras
que en este estadio se busca la unidad en
la accién mediante nuevas campafias de
movilizacién —como la lucha por un
aborto legal y seguro—, es ya innegable
la existencia de un sujeto colectivo plu-
riforme, que se caracteriza tanto por su
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diversidad ideoldgica como por su forma
de organizacién asamblearia, horizontal
y descentralizada. En este aspecto, Mar-
tinez repara en la importancia de conce-
bir los colectivos feministas como gru-
pos de afinidad, poniendo de relieve la
centralidad de la relacién como elemen-
to que asegura la movilizacién y da sen-
tido de continuidad al grupo. En vista
de ello, en tanto que la implicacién afec-
tiva y la militancia en un ambiente que
no es mixto juegan un rol esencial para
la movilizacién, los colectivos acttian
acorde con lo que Martinez llama un
feminismo de la profecia, promoviendo
otros 6rdenes simbdlicos que significan
la experiencia de ser mujer desde las
multiples vivencias particulares de cada
activista. Es en este sentido que varias
integrantes afirman que el «grupo femi-
nista es una habitacién propia» y «la or-
ganizacién una forma de vivir» (p. 137-
139). Por ello, la organizacién, lejos de
ser un elemento para definir la funcio-
nalidad del movimiento social, deviene,
en s misma, un mensaje: la bisqueda de
otra cultura politica que rompe con la
idiosincrasia del modo de hacer politica
tradicional.

Esta pluralidad de identidades se
radicaliza en la que para Martinez es la
tercera fase del movimiento (1989-
1999). En un contexto de desmoviliza-
cién generalizada y dispersién entre los
distintos feminismos, la diversidad del
movimiento imposibilita la definicién
de una agenda comun. Si bien la quie-
tud de las movilizaciones lleva a dismi-
nuir la visibilidad piblica del movimien-
to, Martinez entiende que dicha latencia
se traduce en una «multiplicacién de los
intentos de resignificar y de experimentar
con nuevos modelos culturales» (p. 101).
En efecto, adoptando una 4ptica intersec-
cional, distintos colectivos indagan en
otras formas de hacer politica desde los
cuerpos situados. Enfocando la reivindi-
cacién politica a la subversién de las nor-
mas de género, sus repertorios de accién

buscan deconstruir el sujeto-mujer como
punto de partida universal del feminis-
mo. A modo ilustrativo, Martinez des-
taca la reivindicacién del colectivo
transfeminista, que pone en cuestién la
arbitrariedad del sexo/género y la corres-
pondencia del deseo a la matriz hetero-
sexual. Finalmente, Martinez define la
ultima fase del movimiento (2000)
como un trdnsito entre las viejas y las
nuevas formas de movilizacién. En este
sentido, si bien el movimiento consta de
repertorios de accién mds transgresores
y se desarrollan coaliciones concretas a
escala transnacional —como la Marcha
Mundial de Mujeres—, adn se conser-
van las reuniones en espacios cldsicos de
militancia, a la par que se refuerza el
feminismo académico y la accién para-
institucional.

El movimiento feminista revolucio-
nario, por tanto, pone de manifiesto la
incapacidad de las teorias hegemdnicas
de los movimientos sociales para expli-
car la complejidad del colectivo, en par-
ticular, debido a la inoperatividad de la
concepcién moderna de la identidad.
En este marco ya no tiene cabida el en-
tendimiento de la identidad como una
definicién compartida o negociada, sino
que, tal como Martinez afirma, la iden-
tidad colectiva se ve constantemente
transformada a rafz de la experiencia
activista. En consecuencia, en los dos
tltimos capitulos del libro, Martinez
propone abandonar el modelo de con-
versién de la identidad oprimida —su-
jeto-mujer-sujetado— a la identidad
liberada —mujer-feminista—, para
transitar a un modelo que entienda la
identidad como «un proceso de incor-
poracion y articulacién de experiencias»
(p. 201). Esta visién, que rechaza la co-
sificacién y el esencialismo producto de
la lectura moderna de la identidad, ve a
esta como un proceso inacabado que
nunca se solidifica completamente en
una entidad definitiva. La identidad ya
no es un ser o un tener, sino que deviene
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«un hacer, un trabajo sobre s{ misma»
(p- 210). Y, consiguientemente, en la
medida que se desarrolla siempre con un
otro, la identidad se entiende de forma
colectiva, haciendo imperante la necesi-
dad de articular experiencias divergentes
en un proyecto comun. El devenir femi-
nista, pues, al responder a multiples
experiencias que cambian segin las tra-
yectorias de politizacién de cada una de
las activistas, no puede entenderse ni
desde un sujeto-sujetado universal que
debe ser liberado, ni desde la activacién
automdtica de la conciencia de la resis-
tencia. La identidad feminista se entien-
de, entonces, como un «hacerse y cues-
tionarse constantemente» (p. 211) a
través de la articulacién colectiva de las
experiencias localizadas de cada inte-
grante del movimiento.

De ahi que Martinez, teniendo en
cuenta el cometido de las movilizaciones
feministas con la ruptura de cualquier
modelo identitario dnico, abogue por
una concepcién de la identidad «radical-
mente procesual» (p. 248). Su propuesta
tedrico-prictica se desenvuelve en dos
movimientos. Primero, un desplazamien-
to de la centralidad de la definicién para
reivindicar la importancia de las relacio-
nes interpersonales y los vinculos emo-
cionales en la conformacién de las iden-
tidades. Y, segundo, una critica a las
esencias 4 priori abogando por los con-
ceptos de activacién —con Melucci—,
reiteracidn y repeticidn, entendiendo la
construccién de las identidades desde
la teorfa de la performatividad de Judith
Butler. De acuerdo con estos principios
tebricos, Martinez apunta que, en la me-
dida en que no existe ni un original
identitario de partida al que negar ni
una identidad liberada que conquistar,
el proceso identitario se convierte en un
movimiento de significacién parcial,
siempre susceptible de ser modificado
por cada reiteracién y activacion a la que
se ve sometido. Es decir, a su modo de
ver, no hay un sujeto que preceda la ac-

cién, que sea anterior a la ley, sino que
es la iterabilidad de la accién —su repe-
ticién con diferencia— lo que sedimenta
la identidad del sujeto, forjdndola siem-
pre de forma fragmentaria. En relacién
con el movimiento feminista, Martinez
expone dos experiencias —las manifesta-
ciones y la organizacién de jornadas—
como rituales colectivos de construccién
de identidad. En ambas, la red de rela-
ciones activas posibilita el encuentro y
la reactivacién de los vinculos sostenidos
entre activistas, quienes mediante su im-
plicacién ponen en acto su capacidad
performativa: el movimiento y, por
tanto, las identidades feministas se rea-
lizan en la accién misma de participar
reiteradamente en estas experiencias.
Ejemplo de ello son las Jornadas de Cér-
doba en el afio 2000 o las movilizacio-
nes del 8M y del 25N, sobre las que las
activistas afirman que, mds alld de com-
partir un discurso unitario sin fisuras ni
contradicciones, la «energfa emocional»
(p. 255) positiva que se intercambiaban
en estos encuentros contribufa a cons-
truir, en terminologia de Sarah Ahmed,
una «socialidad emocional» (p. 257) que
les permitia sentirse parte, desde su sin-
gularidad, de una identidad colectiva.
En sintesis, Identidades en proceso
presenta una ldcida propuesta tedrico-
prictica que quiere sobreponerse a la
concepcién esencialista de las identida-
des, entendiéndolas, por el contrario,
como procesos en constante conforma-
cién. Dicha concepcién abierta y proce-
sual de la identidad, aunque la investiga-
cién de la autora se circunscriba al inicio
del nuevo milenio, estd manifiestamente
vigente en el contexto de los feminismos
contempordneos, donde las propuestas
deconstructivistas —queer, trans o no
binarias— e interseccionales —como el
ecofeminismo o el afrofeminismo—
estdn protagonizando una parte esencial
del debate colectivo. En un mundo en el
que retumba un eco totalizador que pre-
tende volver a circunscribir la identidad
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a las esencias excluyentes, Marfa Marti-
nez nos recuerda que toda identidad co-
lectiva, mediante la accién afectiva de

cada cuerpo singular, se encontrard con-
tinuamente en construccién, restando
siempre abierta para ser transformada.

Jana Soler Libran

Universitat Autbnoma de Barcelona
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El objetivo del libro, como la novel auto-
ra declara especificamente, es construir
un concepto de poder popular para el
que el pueblo y su poder sean realidades
producidas institucionalmente. Segin
Sandra Leonie Field, el pueblo no tiene
un poder que pueda atribuirsele especifi-
camente, ni siquiera es pueblo propia-
mente hablando, a no ser que un conjun-
to de instituciones lo produzca como tal.
La autora recoge de esta manera el testigo
de los postulados de Hobbes en el siglo
xvil y de Schumpeter en el xx, para quie-
nes, al margen de una determinada cons-
truccién institucional —el soberano o la
competencia entre las élites politicas,
respectivamente—, ni hay pueblo, ni hay
por ende poder popular.

Field aporta, no obstante, ciertas no-
vedades interpretativas. La primera es
una lectura de los escritos politicos de
Hobbes que no centra toda su atencién
en el problema tradicional del poder ju-
ridico o potestas. La autora intenta traer a
la superficie la reflexién sobre el poder
concreto o potentia, especialmente la po-
tencia colectiva, que, segtin ella, Hobbes
elabora, aunque sea de forma fragmenta-
ria, en el Leviatdin.

La segunda novedad consiste en pro-
poner una lectura de la filosoffa politica
de Spinoza que avale esta concepcidn del
poder popular como potentia derivada de

las condiciones estructurales que Field
recoge de Hobbes, pero que deje un es-
pacio para la participacién de las masas
que el mismo Hobbes, y luego Schumpe-
ter, habfan excluido enteramente de la
esfera politica.

Estas dos novedades estructuran el
libro en dos partes. La primera es la de-
dicada a Hobbes. En la segunda, Field
proyecta las conclusiones de la lectura de
la potencia en Hobbes sobre la filosofia
de Spinoza.

El objetivo, sin embargo, de Field va
mds alld de una reconstruccién histérica
de algunos aspectos del pensamiento de
Hobbes y Spinoza. Entiende que su lec-
tura entra en debate con las propuestas
de Richard Tuck, por un lado, y de An-
tonio Negri, por otro, quienes, segin
ella, definen el poder popular a partir de
las consultas populares, el primero, y los
movimientos sociales, el segundo. Los re-
feréndums y los movimientos sociales
no expresan un poder popular auténtico.
Se quedan cortos por dos razones. Una,
porque no son un poder suficientemente
efectivo. Dos, porque no son verdadera-
mente populares.

La argumentacién se sostiene sobre la
lectura de Hobbes. Field afirma que, en
el Leviatdn, Hobbes no se ocupa tnica-
mente del poder juridico o porestas que
justificarfa el derecho a mandar del sobe-
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rano. Hobbes atiende igualmente al pro-
blema del poder politico concreto o po-
tentia con el que el soberano logra que
los subditos obedezcan de hecho. El
poder concreto se mide por la capacidad
del soberano para evitar la creacién de
potencias colectivas que puedan desafiar
su primacfa. Y esa capacidad se efectia en
la prictica de la atomizacién de los sub-
ditos. De esta manera, Field distingue
dos épocas en la filosofia politica de
Hobbes. En una primera, que incluye las
obras The Elements of Law y De cive,
Hobbes supone esa atomizacién como
dada, como natural, los individuos no
pueden sumar sus fuerzas si no es gracias
a la mediacién de un orden politico. En-
tiende que no puede darse realmente
ninguna potencia colectiva, toda poten-
cia es individual.

En la segunda época, en concreto en
el Leviatdn, Hobbes piensa que esa ato-
mizacién debe ser producida por el sobe-
rano, con el fin de mantener su derecho
al mando. Hay una potestas y una poten-
tia del soberano, y el problema politico
que este tiene que resolver es hacer que
su potentia consiga sostener su potestas, su
derecho al mando. La manera de lograrlo
es impedir que se creen otras potencias
colectivas distintas de las que ¢l puede
poner a su servicio. Como cualquier po-
tencia colectiva que no esté bajo su con-
trol es una posible amenaza, la potencia
del soberano se verifica en la capacidad
para atomizar todas las potencias. Esa
atomizacién es, ademds, la que garantiza
la lealtad y la obediencia, ya que, una vez
los stbditos han quedado incapacitados
para actuar en comun de otra manera
que no sea el poner sus fuerzas al servicio
del soberano, su efectividad politica se
anula y la obediencia al soberano es la
tinica opcidn vital realista.

A esta «resolucién» del problema po-
litico hobbesiano Field la llama «igualita-
rismo represivor. Y a diferencia de otras
lecturas, como la de Foucault, que han
proyectado una mirada critica sobre esta

construccién del individuo aislado a
manos del Estado moderno, construc-
cién que ahora Field encuentra disefiada
ya en la escritura de Hobbes, nuestra au-
tora defiende que esta atomizacién da la
pauta del cardcter popular del poder. El
poder es popular en la medida en que
impide la creacién de grupos de poder
oligdrquico. Y, efectivamente, eso es lo
que hace Hobbes. Es cierto que el iguali-
tarismo represivo de Hobbes impide el
surgimiento de cualquier potencia colec-
tiva, sea cual sea. Como toda potencia
colectiva, a excepcion de la creada por el
haz de 4tomos humanos al servicio del
soberano, puede ser un grupo de poder
oligdrquico, solo la atomizacién garantiza
que no se cree ese tipo de grupos de
poder. Esto es, la idea que Field encuen-
tra en Hobbes y que hace suya es que
solo la potencia que pueda contener los
poderes oligdrquicos de la multitud es
propiamente un poder popular. En toda
otra circunstancia no es posible garanti-
zar que las potencias colectivas no estén
corruptas. Y es ingenuo o romdntico o
irrealista, insiste Field, pensar de otra ma-
nera. Ni los referéndums de Tuck ni los
movimientos sociales en la visién de
Negri pueden garantizar que la potencia
colectiva que promueven no esté plagada
de poderes oligdrquicos.

Desde esta perspectiva ganada en la
interpretacién del Leviatdn, Field se
aproxima a Spinoza con dos intenciones
complementarias. Por un lado, busca en
el pensador holandés el modo en que re-
suelve el problema planteado por Hobbes
que va a descomponer en tres subproble-
mas. Por el otro, intenta resolver la criti-
ca que Spinoza presenta a Hobbes respec-
to a la dominacién a la que el soberano
somete o puede someter a sus stibditos
atomizados. El poder popular no puede
consistir en la igualdad formal de los in-
dividuos aislados, como pareceria defen-
der Hobbes, sino en la participacion de
esos stibditos en los asuntos publicos,
como expone Spinoza.
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Field plantea, entonces, a Spinoza
tres subproblemas: los grupos de poder
oligdrquico dentro de la multitud, la du-
racién de los regimenes politicos y las
corrupciones que puede sufrir la propia
democracia.

Field defiende que Spinoza compar-
te con Hobbes estos problemas y que
busca darles solucién en su filosofia po-
litica. El primero lo aborda nuestra au-
tora preguntdndose si una multitud no
institucionalizada estatalmente puede
considerarse como siendo sui juris. La
autora distingue entre dos tipos de po-
tencia, la potentia operandi y la potentia
agends. La potentia operandsi es la capaci-
dad de producir efectos sin que pueda
determinarse qué o quién los produce. La
potentia agendi se sigue de la naturaleza
de la multitud, que es, entonces, sui juris,
estd en poder de su derecho. Para ser sui
juris, la multitud requiere una homeosta-
sis entre los elementos que la componen.
Y solo la logrard, dice Field, si estd estruc-
turada institucionalmente.

Este es quizds el problema mds im-
portante del libro. Segtn lo presenta
Field, existen dos opciones. O bien, la
potencia de la multitud es una potentia
agendi antes, o con independencia, de
estar adecuadamente estructurada, o bien
lo es después. Nuestra autora intenta de-
mostrar que, antes o con independencia
de las condiciones institucionales, la
multitud no puede ser sui juris. La razén
principal es que una multitud rebelde se
define por su oposicién a un sistema de
poder y no por su propia potencia. Esta
concepcidn le lleva a postular la existen-
cia de cuerpos no homeostéticos, cuerpos
que perseveran solo gracias a su relacién
con causas exteriores (210), sin trama
relacional interna, una idea extrafa a la
filosoffa de Spinoza y alejada de la reali-
dad de los movimientos sociales a la que
Field la aplica. De cualquier manera, el
debate que se abre con ese planteamiento
se podria describir asi: ;cédmo llega la
multitud a estructurarse institucional-

mente? ;De dénde procede semejante
estructuracién si no es de la multitud
misma?

Nuestra autora quiere evitar que la
multitud rebelde sea vista como fuente
de legitimacién, como la verdadera ex-
presién del poder popular. Y se esfuerza
en mostrarla como resultado de las insti-
tuciones que la estructuran. En realidad,
en este planteamiento se muestra mds
radical que todos los autores cuyas lectu-
ras de Spinoza rechaza. En general, estu-
diosos como Matheron, Negri o Balibar
plantean la relacién entre la multitud y la
estructura institucional en términos de
circularidad productiva. Si, por ejemplo,
en Negri, la multitud es un poder cons-
tituyente, lo es porque introduce noveda-
des institucionales que amplian su liber-
tad. Es decir, la libertad de la multitud es
producto de la estructura institucional
que la multitud libre constituye (TP
7/31). Para Field, sin embargo, la multi-
tud solo puede existir como resultado de
unas instituciones cuya procedencia y
surgimiento se desconocen.

Reproduce, asi, en su lectura de Spi-
noza, la distincién entre porentia 'y potes-
tas que ha encontrado en Hobbes. La
potentia es el poder concreto que moldea
la realidad social hasta adecuarla a la po-
testas, que sirve como criterio de legiti-
macién. Como ocurre en el caso de Hob-
bes y, en general, en las concepciones
trascendentes del poder soberano, este es
un poder que se constituye a s{ mismo y
que constituye al pueblo. Pero, mientras
en la filosoffa de Hobbes todavia existe
una fuerza vital impulsora de la institu-
cionalizacidn, a saber, el miedo de todos
contra todos o el miedo de todos respec-
to del déspota, Field prescinde completa-
mente de esa cuestion para Spinoza.

Su extremo posicionamiento da en
realidad la vuelta a uno de los principios
fundamentales de la filosoffa politica del
pensador holandés. Para Field, ya no es
la potencia de la multitud la que define
el derecho comun. Es el derecho comtin
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el que determina la potencia de la mul-
titud. La libertad de la multitud es resul-
tado de unas instituciones que le vienen
prestadas sin que podamos saber muy
bien de dénde proceden ni cdmo surgen.
Pero, ;por qué unos gobernantes que
pueden imponer su voluntad sobre la
multitud iban a permitir un cambio ins-
titucional que ofreciera a la multitud el
poder de la igualdad y la participacién?
La respuesta de Spinoza es que eso solo
puede ocurrir si la multitud misma ejer-
ce su poder o su contrapoder para con-
vencer a los gobernantes. Y si en Hobbes
el motor es el miedo, Spinoza cuenta
con la concordia o la unién de 4nimos,
pues, por naturaleza, el hombre no es
solo enemigo del hombre (TP 2/14),
sino que también coopera (TP 2/13).
Ambos principios, conflicto y coopera-
cién, son imprescindibles para pensar la
vida en comun.

Es cierto que nada garantiza que la
multitud vaya a luchar por la concordia
y por su propia libertad, y que, incluso si
lucha, puede cometer errores de calado
por actuar sobre los efectos y no sobre las
causas de la dominacién. Es mds, supo-
niendo que no los comete, tampoco hay
certeza de que la estructura institucional
que levante vaya a ser capaz de resolver
todos los problemas, internos y externos,
que se le presenten. Field aborda esta
falta de garantias en su tratamiento del
segundo subproblema, el tema de la du-
racién de los regimenes politicos. Su en-
foque discute la posibilidad de entender
que los dnicos sistemas politicos durade-
ros son aquellos que han implementado
una participacién efectiva de la multitud.
Field defiende la idea de que una civitas
puede ser sui juris aunque los sibditos no
lo sean, siempre que logre alcanzar una
estructuracién homeostdtica. Asi, una ci-
vitas hobbesiana de individuos aislados u
otra de estructura hiperjerarquizada
como la descrita por Etienne de la Boétie
en su Discurso sobre la servidumbre volun-
taria podrian considerarse regimenes sui

juris. El problema de este planteamiento
es que el propio Spinoza ha distinguido
en TP 5/1 entre ser sui juris, estar en
poder del propio derecho, y actuar jure,
con derecho. Pues todo lo que actta en
la naturaleza, sea lo que sea, lo hace con
derecho, pero solo algunas personas y
algunos regimenes lo hacen en poder de
su derecho. En el caso de las civizates,
tinicamente las mejores son suz juris, lo
que excluirfa los sistemas de Hobbes y La
Boétie. Y los mejores imperia son los ins-
tituidos por multitudes libres (TP 5/6).

Finalmente, Field trata el tercer sub-
problema, los posibles efectos perversos
derivados de las instituciones democrdti-
cas. Traido al presente, la cuestién prin-
cipal en este punto es cémo detener las
presiones oligdrquicas o excluyentes sobre
las asambleas representativas y garantizar
que la presién popular esté verdadera-
mente dirigida a controlar los desvios de
los parlamentos respecto al bien comun.
Esta es, entonces, la resolucién del pro-
blema central del libro. Los movimientos
sociales tienen un lugar en el espacio po-
litico, pero Gnicamente si ese espacio ha
sido ya estructurado.

Field extrae de las instituciones dise-
fiadas por Spinoza dos «mecanismos de
autorregulacién» que presenta como dis-
posiciones que pueden favorecer el poder
popular en la actualidad. Del disefio de la
mejor monarquia, escoge el modo de for-
mar la asamblea ciudadana por medio del
sorteo. Y del de la mejor aristocracia,
toma el comité de sindicos, que vigila el
buen funcionamiento de la asamblea
aristocrdtica. Estas dos instituciones tie-
nen como finalidad neutralizar la presién
oligdrquica apoyada en la riqueza, el ca-
risma o las creencias religiosas y evitar la
degeneracién de la democracia, su ten-
dencia a excluir a los recién llegados, a
reprimir las diferencias o a provocar la
desafeccion politica de la poblacién. Una
vez estén operativos estos diques de con-
tencién de la oligarquia, serd posible dis-
tinguir entre dos tipos de colectividades
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informales: aquellas que estdn dominadas
por su ansiedad por el futuro, por el
miedo, fdcilmente manipulables, y las
que surgen de un orden social seguro e
igualitario. Estas dltimas reconocen al
Estado y confian en que sirve al bien
comun y por tanto sus medios de presion
no buscan desafiarlo, sino evitar que se
desvie de su objetivo. La combinacidn,
entonces, de asambleas elegidas por su-
fragio, asambleas elegidas por sorteo,
comités de delegados y movilizaciones
populares conformarfa un poder popular
igualitario y participativo inspirado en la
filosofia politica de Spinoza de acuerdo
con lo que Field llama «fortalecimiento
ciudadano» (civic strengthening).

El libro termina, pues, dando una
vuelta completa a la distincién entre la
multitud sierva y la multitud libre de
Spinoza. Si la multitud es un producto
de las condiciones institucionales y es
posible abstraerse del problema de la in-
novacién institucional, la multitud libre,
que Spinoza habia considerado el poder
constituyente de la libertad de la multi-
tud, solo puede ser efecto, nunca causa
adecuada. En la reconstruccidn de Field,
la multitud sierva es, como para Spino-
za, la multitud temerosa de Hobbes, pero
la multitud libre solo puede intervenir,
paraddjicamente, una vez que el Estado
cuyo fin es la concordia ha sido ya cons-
tituido y funciona perfectamente.

Aurelio Sainz Pezonaga
Universidad de Castilla-La Mancha
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In Vivo: A Phenomenology of Life-Defining Moments
Montreal: McGill-Queen’s University Press, 216 p.

ISBN 978-0773556638

In Vivo és un treball filosofic original,
que proposa un programa contrari a
Iexistencialisme de Jean-Paul Sartre, amb
la seva angoixa davant del no-res, o de
Martin Heidegger, amb la determinacié
de Pésser-per-la-mort. El seu autor, filo-
sof, amb una llarga carrera a 'administra-
cié academica (rector del College Univer-
sitaire Dominicain, a Ottawa, 1 de la
Université Saint-Boniface, a Winnipeg
—una de les institucions francofones
més rellevants del Canada—), es proposa
destriar un programa de pensament basat
en les possibilitats extraordinaries de la
vida: els moments d’excepcié que mostra.
La seva propia biografia és un clar exem-
ple d’aquesta excepcionalitat. Hongargs,
nascut a Budapest, fuig del régim comu-
nista, emigra a Italia i després al Canada,

on es converteix, a la vegada que estudia
filosofia i teologia, en el capita de la selec-
cié nacional de waterpolo, amb la qual
participa en dos jocs olimpics. En aquest
treball Csepregi proposa acollir intel-lec-
tualment el tema de I'excepcionalitat a la
vida. Es tracta de situacions inedites, que
fan despuntar de la rutina —el nivell tri-
vial segons Koestler— un horitz insospi-
tat. Tot plegat s'esdevé en I'instant del
kairds, del temps qualitatiu que tan sovint
pot passar desapercebut i que, en canvi,
roman com una grapa relligant l'abans i el
després en un nou sentit simbolic.

El concepte central d’aquest llibre és
el life-defining moment (Uinstant decisiu
a la vida). Csepregi enfila aquesta qiiestié
a partir d’una analisi fenomenologica de
sis experiencies vitals «viscudes per molts
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homes i dones i que tenen lloc en mo-
ments de ruptures, del coneixement d’'un
model de vida, d’'una immersié en una
cultura estrangera, d’escolta d’'una musi-
ca bella i d’experiéncia d’una accié &tica»
(p. 5). El llibre s'obre amb una citacié de
Borges que parla d’'un moment dnic —el
moment en qué cadasct descobreix qui
és, en el sentit del petit detall que distin-
geix com hem viscut. Al capdavall es
tracta d’un instant que passa volant i que
moltes vegades gairebé no atrapem.
Segons Csepregi, I'instant decisiu a
la vida és la probabilitat que «en tota vida
humana sorgeixi una possibilitat de
transformacié i de renovacié» (p. 7). Sén
experiéncies que alteren la direccié de tot
allo que forma part de la nostra tasca di-
aria, tan ben organitzada i sotmesa a un
pla predeterminat. El deliri col-lectiu del
control de la propia existencia s'ensorra
davant dels moments decisius. Aquests
moments decisius es revelen com una
sorpresa inesperada que no haviem iden-
tificat abans, i que moltes vegades aca-
bem coneixent, de fet, per llur impacte
(lapres-coup). Depenen de la imagina-
cid, de la nostra capacitat de restar oberts
al possible, al futur, a 'imprevist. No
es poden educar ni controlar. Tampoc es
poden planificar en la direccié de la llis-
ta de tasques o 'agenda setmanal. La raé
instrumental, tan ben definida per Hork-
heimer, s'estavella en aquesta perspectiva.
Tanmateix, no n’hi ha prou que aquestes
experiencies s’esdevinguin per poder
exercir un impacte vital. Les hem de
veure passar —en el sentit fenomenolo-
gic d’'una manera de veure— per tal de
copsar-ne la inigualable bellesa o la in-
esperada particularitat. S’ha d’estar filo-
soficament i existencialment obert a
aquests instants especials que revelen
aspectes desconeguts de nosaltres matei-
x0s, que ens empenyen endavant i que ens
fan moure envers els altres. També ens fan

replantejar totes les certeses que articulen
el nostre dia a dia. No sén moments cre-
ats especialment per a 'ocasid, sén oca-
sions en estat pur.

Aquesta obra de Csepregi esta con-
nectada amb altres produccions filosofi-
ques anteriors, com ara, per exemple, 7he
Clever Body', en que I'autor subratlla la
dimensid creativa i ludica del cos. Aquest
aspecte de la gratuitat que no condueix a
un rendiment concret, siné que més aviat
forada el rendiment per descobrir-hi la
poncella amagada és molt necessari en el
mén contemporani, tan mortificat per la
idea de la productivitat i la ideologia de
la ciencia com una resposta total a la pre-
gunta pel sentit de la vida.

Csepregi amara el seu llibre de refe-
réncies a la literatura (Tolstoi, Borges,
Canetti, Valéry i Forster, entre molts al-
tres autors) juntament amb exemples
derivats de situacions de vida quotidiana,
com ara la historia del seu professor de
miusica a Budapest, que deia als infants
«calleu, canalla, que necessito pensar» per
poder disposar d’'un moment de pau
enmig d’una vida carregada d’activitats.
En canvi, aquest professor, diu Csepregi,
inspirard molts dels seus alumnes, que
acabaran dedicant la seva existéncia a la
musica. Identificar situacions excepcio-
nals a la vida suposa també reunir una
série de noms de persones que n’han for-
mat part. La influéncia d’'un model que
ens acotxa, que ens acompanya, pren
cura d’un tram concret de la nostra bio-
grafia i hi deixa un senyal per sempre
més. Aquesta és la caracteristica principal
de 'educador com a testimoni. Inspi-
rant-se en el filosof america Harry G.
Frankfurt, Csepregi subratlla la voluntat
de servir els altres que trobem en un au-
tentic professor que encarna I'ideal d’'un
futur millor per a tothom.

El paper de la musica és cabdal en
tota U'obra. Hi ha un capitol sencer de-

1. Gabor CsePrEGI (20006), The Clever Body, Calgary, University of Calgary Press.
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dicat a la bellesa de experiencia musi-
cal. Una anecdota de la vida de Zoltdn
Kodaly, el mestre hongares, serveix per
emfasitzar que, en l'experiéncia de la
musica, el temps esdevé quelcom en sus-
pensié. Limportant de la musica, des
del punt de vista fenomenologic, en si-
guem experts o no, és aquesta atmosfe-
ra, aquest ambient que recrea en qui
Iescolta: «Si reeixim a unir-nos com un
de sol en la musica, ens sentim hostes
afortunats, convidats a prendre part en
una experi¢ncia inspiradora i plena
d’agraiment per la benediccié de I'ara.
Aquest ara pot ser percebut com un pre-
sent generds si estem disposats a obrir-
nos-hi» (p. 142).

Lobra que us presentem mostra al
lector que la fenomenologia no és pas un
moén abstracte ali¢ a la possibilitat de pen-
sar la vida. Il-lustra com es pot utilitzar
Pexercici fenomenologic aplicat a la quo-
tidianitat en el més proper que la fa exis-
tir: la logica de 'excepcié i la solitud; les
ruptures i les separacions; 'educacié i la
formacié; la bellesa de I'art; I'experiencia
de la immigracid. Pero, atencié: no estem
davant d’un wishful thinking. Res més
lluny de la idea d’una psicologia positiva
entestada a no pensar per tal de convén-
cer. D’altra banda, Pestil d’aquest text,
lluny de ser académic o incomprensible,

és diafan i agil. Arriba tant als amants de
la filosofia en general com als investiga-
dors universitaris. El fil conductor, les
imatges de la literatura que s’hi analitzen,
les anécdotes concretes de situacions vis-
cudes, fan del llibre /2 Vivo un referent per
filosofar des del que ens és més proper,
singular i tinic, que potser ens havia passat
desapercebut. El llibre clou amb un capi-
tol sobre I'accié etica a partir d’un relat de
Tolstoi, Lamo i el criat, on sexplica la re-
lacié entre Brekhunov (I'amo) i el seu ser-
vent Nikita en un viatge que fan junts
malgrat la severa amenaca d’una tempesta
de neu. En aquest darrer capitol, que
acaba l'obra sense un epileg, es planteja
Paccié &tica com un moment imprevisible
de creacié i re-creacid: «Per aixo, les ac-
cions etiques pressuposen una metamor-
fosi radical i inesperada en la manera en
que les coses i la gent s’hi relacionen»
(p. 163). Per aixd, no cal ser bona perso-
na per executar una accié etica, talment
I'amo del relat de Tolstoi, que a la fi de-
mostra que és capag de morir pel seu ser-
vent. Tancar el llibre amb una analisi
sobre I'accié &tica representa un gest del
filosof. Csepregi apunta alt: només cop-
sant la naturalesa ¢tica de les coses que
passen en un sentit impredictible podrem
identificar que fa de la vida una experién-
cia digna de ser viscuda.

Anna Pagés
Universitat Ramon Llull
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