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Proleg del tutor
Sergi Oms

Aquesta ¢és la cinquena edici6 de la publicacié conjunta dels Treballs de Fi de Grau de I’alumnat
de quart curs del Grau de Filosofia. Aixo vol dir, doncs, que aquesta activitat comenga a estar ja
plenament consolidada i esdevé, aixi, una forma de mirar la historia recent de la Facultat i dels
seus estudis. Hi podem observar, ja, com la pandémia va impactar en la nostra vida i, tambég, és
clar, en la nostra vida académica; hi trobem un relat del confinament, de 1’aparicié de les classes
en linia, de les mascaretes i de les distancies, i de les preocupacions, angoixes i dificultats per les

quals I’alumnat i el professorat ha passat aquests Gltims anys.

Pero, malgrat tot aixo, quelcom ha romas: I’interés per a 1’exploracié d’espais nous, sovint
inhospits, que fan que la filosofia sigui una activitat tan fascinant. Des de 1’activitat filosofica, es
poden explorar aquests espais de moltes maneres diferents, perd les més habituals dins de
I’académia s6n I’activitat escrita i la parlada. La segona es va concretar en els congressos realitzats
per alumnat de 1’assignatura de Treball de Fi de Grau durant el curs 2021/2022. La primera
queda plasmada en el volum que trobareu a continuacié: un recull d’algunes d’aquestes

exploracions en forma de ponéncia escrita.



Proélogo del editor

Ronnye David Castro Vasquez

El recopilatorio aqui presentado recoge los trabajos de los estudiantes de Filosofia del
grupo Al de la asignatura Trabajo Final de Grado, del primer semestre del curso 2021-

2022.

Su titulo, Reptes que ens interpel-len, invita a pensar en la necesidad de dar respuesta a
una inquietud o al interés por el tema seleccionado en cada obra. Es mas, el titulo de este
recopilatorio también representa un esfuerzo convertido en reto, tanto a nivel intelectual,
por mostrar el desarrollo tras varios afos de estudios, como a nivel personal, por presentar

la vision propia de cada autor.

Pero no solo alli acaba el planteamiento del reto, puesto que también se puede leer en
clave de un reto de vida: el de finalizar un grado universitario, ya sea en este o en el
proximo semestre. En otras palabras, representa un hito en la vida de cada autor, ya no
solo por haber acabado una etapa, sino también por encontrarse en un nuevo umbral, o
sea, en un nuevo momento de decision, a nivel académico, a nivel profesional, a nivel
personal. Asi pues, se abre una nueva decision que parcialmente estd determinada, por
una parte, por las condiciones de la propia vida y, por otra parte, por el objetivo que se

tenga en los proximos afios.

Por otra parte, las obras aqui presentadas son de diversa indole: desde temas de Filosofia
de la Ciencia hasta Filosofia Politica, pasando por temas actuales, como los feminismos

o la inteligencia artificial.

Asi, en La renta basica universal desde el republicanismo de Daniel Raventos y el
liberalismo de Juan Ramon Rallo, Ronnye David Castro Vasquez presenta los
argumentos de ambos autores, a la vez que proporciona una reflexion critica a Daniel

Raventos, quien defiende la propuesta de la renta basica universal.

En Filosofia i feminismes: Construint un marc teoricopractic, Maria Huitzillin Feliu 1 Gil
presenta una propuesta de plan docente para una asignatura centrada en las teorias
feministas, con lo cual contribuir a la reduccion de las situaciones de desigualdad de
género en la universidad, asi como a contribuir al cuestionamiento de los fundamentos

patriarcales y eurocéntricos.



En Teleosemantica: de signos naturales a lenguajes naturales, Adex Izquierdo Couceiro
investiga la posible derivacion de los signos naturales en signos lingiiisticos. De esta
manera, traza una relacion entre signos naturales, signos lingliisticos y lenguajes naturales
para ofrecer una hipotesis de la evolucion de la intencionalidad, la comunicacion animal

y la naturaleza de los estados mentales.

En Llei divina, de Plato a la Saviesa, Arnau Lonca i Puig hace una breve revision histérica
del concepto «ley divinay», en tanto que justicia. Asi, relaciona la aparicion de dicho
concepto en un par de obras de Platon con la mencidn de la ley divina en el libro de la
Sabiduria, del Antiguo Testamento. De esa manera, pretende demostrar la relacion del

mismo concepto en las obras estudiadas en su trabajo.

En El perdo. Reflexions de filosofia politica contemporania. Cap a la reinsercio social,
Silvia Masmijta Rodriguez hace una reflexion en torno al perdon, a partir de la teoria de
la accion de Hannah Arendt. Asi, llega a la conclusion de que el perdon basado en el
respeto mutuo es un elemento que permite garantizar la convivencia y paz en la

comunidad, tras haberse producido una transgresion.

En Una maquina que té intel-ligencia artificial pot ser conscient?, Joan Oliveras 1 Fonoll
se plantea la posibilidad de que las maquinas puedan ser conscientes. Tras el estudio de
diversos autores en relacion con el tema, acaba concluyendo que una maquina con

inteligencia artificial no puede ser consciente.

En Ecofeminisme i cures. Com els principis de la interdependencia i |’ecodependeéncia
poden oferir solucions al repte de les cures, Ariadna Romans i1 Torrent ofrece una
propuesta para afrontar dos retos a nivel mundial: por una parte, el cambio climatico
provocado por las acciones humanas y, por otra parte, la falta de valorizacion de las tareas
de cuidado por parte de las mujeres. Asimismo, hace énfasis en la necesidad de
fundamentar este cambio en dos conceptos del ecofeminismo: la interdependencia y la
ecodependencia, puesto que estos ayudan a tomar conciencia de la dependencia

interpersonal y de la dependencia de los humanos en relacion con el planeta.

Finalmente, y antes de acabar esta introduccion, también es preciso destacar la
participacion de algunos compaifieros, a la vez que agradecer su aportacion al desarrollo

de la asignatura. Asi, hay que reconocer el trabajo de:



. Ariadna Romans i Torrent y Maria Noelia de la Fuente Goya, por la
coordinacion del congreso (organizacion de las ponencias, elaboracion del cartel,

la obtencion del caterin, entre otras tareas).

o Joan Oliveras i Fonoll, por la creacién y mantenimiento de la web.

o Silvia Masmijta Rodriguez, por la propuesta del titulo para el congreso.

. Sergi Oms Sardans, por la tutorizacién del grupo, con todo lo que ello
conlleva.

o Montserrat Crespin Perales, por su participacion en el tribunal durante el
congreso.

Adicionalmente, de manera personal, también agradezco a los editores de los cursos
pasados, por sus trabajos de edicion, ya que he podido inspirarme en sus creaciones.
También agradezco a Ariadna el haberme facilitado mi trabajo como editor, ya que,
gracias a la plantilla que creo para el cartel y programa del congreso, he podido adaptarla

para la portada de este documento.

Barcelona, 6 de febrero de 2022
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La renta basica universal desde el republicanismo de Daniel Raventds y desde el
liberalismo de Juan Ramo6n Rallo

Ronnye David Castro Vasquez

A raiz de algunas noticias sobre el posible desempleo que provocaria la
implementacion de la automatizacion, la renta basica universal surge como una
propuesta para reducir el posible impacto de la automatizacion. Ahora bien, como se
trata del grado de Filosofia, se ha estudiado esta medida desde una perspectiva
filosofica. Para ello, se ha tomado dos autores de dos corrientes de pensamiento
distintas: a favor, Daniel Raventos desde el republicanismo democratico, y en contra,
Juan Ramon Rallo, desde el liberalismo; por cierto, aunque estos autores se adscriban
a dichas corrientes de pensamiento, cabe tener presente que sus posturas no son
representativas del pensamiento republicano y liberal, respectivamente. Asimismo,
se ha recreado un debate en torno al tema de la concepcion de libertad y en torno al
concepto republicano de dominio. Finalmente, se ha presentado un ensayo, cuyo
punto central es la necesidad de actuar de manera reciproca con otros, pues el hecho
de necesitar unas condiciones para seguir viviendo no implica que se deba garantizar

la vida de todos mediante la distribucion de la riqueza de otras personas.

Introduccion

Se ha estudiado la renta basica universal (RBU) desde una perspectiva filosofica: mas
concretamente, desde el republicanismo y el liberalismo de dos autores concretos. Por
ello, sus argumentaciones no son representativas de ambas corrientes filosoficas; de

hecho, en el caso del liberalismo se pueden encontrar argumentos a favor de la RBU?.

En cuanto a la motivacion del tema, en parte se debe a que la RBU se presenta como una
medida para reducir los efectos negativos del posible desempleo provocado por la
implementacidn de la automatizacion de los trabajos. Y, como este trabajo final de grado
se circunscribe en el grado de Filosofia, entonces se ha centrado en un estudio lo mas

filosofico posible.

En cuanto a la definicion de la RBU, cabe decir que existen otras mas adecuadas; en otras

palabras, lo que se ha pretendido en el epigrafe de la definicion de la RBU ha sido dar

2 Véase Rallo (2015, p. 51-67).



una mera aproximacion, con la que tener una idea simplificada de lo que este concepto

quiere decir.

Tras eso, se ha presentado las posturas de Daniel Raventos, un republicano, y Juan Ramén
Rallo, un liberal. A favor estd Raventos, quien considera que la RBU aseguraria las
condiciones materiales de todos, eliminando asimismo la situacion de dominio de ricos
sobre pobres, en sentido republicano. En contra esta Rallo, quien considera que la RBU
es una medida que violaria el principio de propiedad y, por consiguiente, el de libertad,
fundamentos del liberalismo; ademads, plantea que no necesariamente es mejor depender

de los ricos que del Estado.

En cuanto al ensayo, se ha criticado el planteamiento de Raventds, principalmente
teniendo en cuenta la necesidad de reciprocidad en las relaciones humanas; en otras
palabras, para seguir viviendo, uno debe dar algo a otra persona, para que esta nos
retribuya con lo que podamos necesitar para satisfacer nuestras necesidades basicas. Y,
aunque la reciprocidad no solamente se da en el ambito econdmico, es en este en el que
se realiza el intercambio a través de dinero, porque esto facilita que se reconozca el
servicio dado; pero esto no implica que en otras relaciones en las que también tenga lugar

la reciprocidad se deba recompensar monetariamente, como lo plantea Raventos.

Asi pues, se ha criticado el contraargumento de Raventds al planteamiento de la necesidad
de reciprocidad: dicho argumento se basa en que actividades que ¢l considera trabajo,
como las labores del hogar o el voluntariado, también aportan al funcionamiento de la
economia y, por consiguiente, de la sociedad. Si bien eso es cierto, lo que no se acaba de
entender es por qué se debe remunerar esas otras actividades, puesto que se basan en otros
fundamentos: las labores domésticas se basan en que los miembros de la familia se deben
ayudar para el mantenimiento de todos ellos, y el voluntariado se basa en que alguien
quiere dar parte de su tiempo a cambio de una actividad en la que el voluntario encuentra

beneficio en la misma actividad.

Asimismo, se ha criticado el planteamiento de las dos clases sociales presentadas desde
el republicanismo de Raventds. Por una parte, se ha indicado que hay otras opciones para
que los trabajadores dejen de depender de los empresarios (por ejemplo, asociandose en
una cooperativa); asimismo, aunque los empresarios quieran coaligarse para imponer
condiciones que les beneficien a ellos a costa de los trabajadores, resulta dificil de

concebir que un gran numero de empresarios, como en Espaia, consigan ponerse de



acuerdo. Por otra parte, se ha indicado que los intereses de los miembros de ambas clases
sociales no tienen por qué coincidir: por ejemplo, dos trabajadores de dos restaurantes

diferentes podrian querer que su competencia cierre, y asi tener mas clientes.

Finalmente, se ha insistido en el hecho de que las necesidades que una persona tenga no
tienen por qué ser cubiertas por todos los demas, ya que no existe una obligacion natural
de procurar los bienes para mantener la vida de otras personas, y, en caso de querer

ayudar, no tiene que pasar por una via como la de la renta basica universal.
1. Definicion de renta basica universal

En el presente trabajo, por renta bdsica universal (RBU) se entendera toda aquella
aportacion monetaria de un Estado a todos los habitantes de su territorio, sin tener en

cuenta cualquier condicion particular de los individuos.

Esta definicion pretende recoger tanto la concepcion de Daniel Raventds como, en gran
medida, la de Juan Ramon Rallo®. Eso si, cabe precisar que este tltimo autor afiade un
factor: entiende que la finalidad de la RBU es conseguir la libertad de los individuos que
la reciben (2015, p. 24); lo cual, por cierto, implicitamente acepta Raventds, ya que, como
se verd en el siguiente punto, basa su argumentacion filosofica en la concepcion

republicana sobre la libertad.

Aun asi, cabe indicar que la libertad no es la Gnica motivacion por la que se puede
defender la RBU: hay otras justificaciones, tales como la reduccion de la pobreza, del
paro, entre otras (Raventds, 2007, p. 90-126; Van Parijs y Vanderborght, 2015, p. 91-
107).

2. Argumentos en torno a la RBU
2.1. A favor, desde el republicanismo democratico de Daniel Raventos

El primer matiz que hay que hacer es que, segin este autor, hay dos tipos de
republicanismo: el oligarquico y el democrético. La diferencia entre ambos radica en el
derecho para participar en la vida politica: mientras en el republicanismo oligarquico
solamente pueden decidir los ricos, en el democratico, pueden intervenir también los

pobres, o sea, la ciudadania (entera) (Raventds, 2007, p. 77)*.

3 Otros autores plantean otras versiones. Véase Van Parijs y Vanderborght (2015, p. 65-90).
4 Para una comprension mas pormenorizada de esta distincion, véase Raventos (2007, p. 62-74).
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Dicho lo cual, cabe decir que lo fundamental para defender la RBU desde una perspectiva
republicano-democratica es el hecho de que esta medida permitiria garantizar la libertad
de los miembros de la sociedad. Es decir, la libertad, desde esta postura filosofica, se
garantiza si cada individuo tiene una propiedad que le permite su existencia sin depender
de los demés y sin que nadie tenga la capacidad para interferir arbitrariamente en su

propiedad (2007, p. 76), todo lo cual resume la situacion que se debe evitar: el dominium.

La tradicion republicana considera que la libertad politica y el ejercicio de la
ciudadania son incompatibles con las relaciones de dominacion mediante las cuales
los propietarios y ricos ejercen dominium sobre aquellos que, por no ser

completamente libres, estan sujetos a todo tipo de interferencias [...] (2007, p. 77).

Posteriormente, para dar un mayor peso a su argumentacion, Raventds también destaca
el posible beneficio que recibirian lo que ¢l llama grupos de vulnerabilidad, lo cual define
de la siguiente manera: «aquel conjunto de personas que tienen en comun el ser
susceptibles de interferencia arbitraria por parte de otros conjuntos de personas o de
alguna persona en particular.» (2007, p. 83). Asimismo, encuadra en grupos de
vulnerabilidad a dos colectivos: las mujeres y a los trabajadores. Ahora bien, como este
aspecto no interesa para el presente trabajo, se obviard el posible beneficio que Raventos
afirma que recibirian estos dos grupos sociales; pues lo que importa es, en parte, las
concepciones de la libertad, segin los planteamientos filosoficos de los dos autores

seleccionados.

En todo caso, para resumir la postura de Raventos, cabe indicar que este autor defiende
la RBU en tanto que medio para alcanzar los fines del republicanismo democratico: a
saber, primero la libertad de los ciudadanos y, asi, su participacion en las cuestiones

comunes.
2.2. En contra, desde el liberalismo de Juan Ramoén Rallo

Para fundamentar el rechazo a la RBU, Juan Ramoén Rallo alude a que dicha medida
conculcaria los principios del liberalismo: a saber, «atenta necesariamente contra la

libertad, contra los contratos o contra la propiedad» (2015, p. 51).

Para entender este punto de vista, cabe entender brevemente la definicion de liberalismo
que hace dicho autor. Asi pues, cabe explicar los tres principios que el liberalismo

implica: el de libertad, el de propiedad, el de autonomia contractual.
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En cuanto al principio de libertad, ésta requiere, de manera simplificada, que no haya
interferencia ni de A a B, ni de B a A, siendo ambos individuos®. Es decir, para ser libre,
y dicho de manera simplificada, se requiere que otros no nos obliguen a hacer algo que
no queremos, ni que ellos nos impidan que hagamos lo que queremos (2019, p. 35). Aun
asi, y citando a Gary Chartier, deja abierta la posibilidad a intervenciones en ciertos casos:
«[c]ada ser humano debe poder determinar por si mismo cOmo actuar a menos que existan
poderosas razones para que otro agente se lo impida; es una presuncion a favor de la no

agresion» (Chartier, citado en Rallo, 2015, p. 30).

En otras palabras, se entiende que no hay una obligacion de A para beneficiar a B, a
diferencia de lo que Raventos infiere desde el republicanismo democratico, ya este tltimo
autor entiende que se debe asegurar la propiedad de cada uno para que sea libre. Asi, esta
diferencia permite traer a colacion la diferencia de libertad en sentido positivo y negativo:
Raventds representa la primera, porque desde su republicanismo se obligaria a que todos
tuviesen propiedad, lo cual implicaria que algunos diesen su propiedad a otros que no
tienen, y Rallo representa la libertad en sentido negativo, porque desde su liberalismo
defiende que no se debe obligar a nadie a actuar a favor o en contra de otra persona, pues
eso implicaria interferir en la vida de quien ha sido obligado a actuar de una manera

determinada.

En cuanto al principio de propiedad, Rallo entiende que dicho aspecto es necesario para
cada persona, ya que solo asi podra llevar a cabo su plan de vida: «impedirle establecer
tal relacion [de propiedad] seria equivalente a transgredir el principio de libertad, en tanto
en cuanto de facto estariamos socavando sus planes de accion» (2015, p. 31). Es decir,
como dos 0 mas personas no podran en muchos casos poseer una misma cosa, entonces
es preciso que se le reconozca a una de ellas la propiedad de un objeto, lo cual implica
que la otra persona no sea la poseedora del derecho de propiedad; en otras palabras, A no
puede obligar a B a hacer algo concreto con su propiedad: por ejemplo, dar parte de su

propiedad a C para que pueda sustentar su vida.

En pocas palabras, se requiere de la aceptacion o consentimiento del propietario para
hacer algo concreto con su propiedad, pues, en caso contrario, se estaria violando el
principio de propiedad. Esto, traido al tema de la RBU se entiende en el hecho de que el

Estado obligaria a que los ciudadanos se deshagan de parte de su propiedad mediante el

5 Larelacion A — B también puede ser entre colectivos o, incluso, entre un colectivo y un individuo.
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uso de la coercidn, es decir, ya que la alternativa a desprenderse de parte de su propiedad
seria la carcel o alguna otra pena, entonces los propietarios prefieren desprenderse de

parte de su propiedad con tal de no acabar en la cércel®.

Pero eso no es lo tnico por lo que Rallo considera que seria un acto ilegitimo obligar a
un propietario a desprenderse de parte de su propiedad, sino que también alude a que el
Estado, que seria el encargado de implementar la RBU, no esté legitimado para este tipo
de actuaciones, pues atentan contra los derechos individuales. Esto se entiende cuando se
presenta la postura de Rallo en cuanto al Estado: asi pues, considera que no es mas que
una institucion que debe velar por el cumplimiento de un orden basado en la justicia
liberal, la cual esta compuesta por los principios de libertad, propiedad y autonomia

contractual. En sus propias palabras:

Para el liberalismo, el Estado no goza de privilegios especiales frente al resto de las
personas (carece de autoridad politica), y, como mucho, puede ser considerado el
unico instrumento mediante el cual una sociedad es capaz de organizarse
eficazmente para defender y salvaguardar los principios de justicia que la
constituyen; es decir, no es que el Estado tenga derecho a hacer cualquier cosa por
el hecho de ser el Estado, sino que, como mucho, podria ser el instrumento idoneo

para salvaguardar la estructura basica de la justicia (2015, p. 40).

En cuanto al principio de autonomia contractual, Rallo considera que los pactos son
necesarios para las relaciones entre las personas, porque solo asi se podra delimitar mas

claramente los dos principios anteriores (2015, p. 33).

De esta manera, con los tres principios se conforma la justicia, en sentido liberal. Pero, lo
que interesa para el presente trabajo es considerar el principio de libertad, para poder

contraponerlo en proximas lineas con la libertad republicano-democratica.

Si bien es cierto que la libertad es uno de los tres principios de la justicia liberal, existe
una prevalencia del principio de libertad sobre los otros dos: o sea, que los principios de
propiedad y de autonomia contractual se deben «someter» al de libertad. Esto se entiende
al concebir que la propiedad y los contratos son medios para un fin: la libertad (2015, p.

37). En palabras de Eric Mack:

¢ Este planteamiento de la propiedad se relaciona con la aceptacion o rechazo de los impuestos. Pero, al ser
otro tema, no se ha considerado su tratamiento en este trabajo.

13



[...]1a propiedad privada como los contratos son mecanismos juridicos mediante los
cuales ordenar las interacciones de los planes de acciones individuales y, por tanto,
siempre deberian ser interpretados de tal modo que minimicen aquellas situaciones
que anulen grave e irreversiblemente la capacidad de agencia (Mack, citado en Rallo,

2015, p. 37).

No obstante, lo anterior no implica que en todas las ocasiones los principios de propiedad
y de autonomia contractual se deban «someter» al de libertad, ya que ello vulneraria la
capacidad de accién de los individuos, puesto que se estarian limitando los medios
(propiedad y contratos) para ejercer la libertad o capacidad de accion (2015, p. 38). A lo
sumo, como se expone en el fragmento citado, la propiedad y la autonomia contractual
solamente se pueden «someter» a la libertad en casos extremos, es decir, en situaciones
en las que no se pueda garantizar la libertad de un individuo. A modo de ejemplo, y sin
entrar a analizarlos a fondo, Rallo trae a colacién varios ejemplos para presentar en qué
casos se podria «someter» los principios de propiedad y autonomia contractual a la

libertad (2015, p. 37):

(1) La aceptacion del robo por parte de una persona que a corto plazo no tiene otra
opcidon mas que morir de inanicion, con lo cual se violaria el principio de la
propiedad de los robados.

(2) La obligacion que un naufrago le impone a su compaiiero de bote para tratar de
llegar a la orilla més cercana, lo cual violaria el principio de autonomia contractual

del tripulante que ha sido obligado.

Con todo ello, pues, se puede indicar que desde el liberalismo de Rallo no se puede
defender la RBU, ya que ello implicaria una obligacion impuesta por el Estado a todos
los ciudadanos que tuviesen una renta o ingreso, lo cual se repartiria entre todos los
habitantes de dicho Estado. Esto no seria aceptable, porque atentaria, claramente, contra
el principio de la propiedad y, menos claramente, contra el de libertad. Atenta contra el
principio de propiedad, porque supone una reduccion de la propiedad de unos para
repartirla entre todos, sin importar si la situacién concreta de alguien justificaria esta
violacion de la propiedad; y la RBU también atenta contra el principio de libertad, porque,
al reducir la propiedad, que es un medio para desarrollar la libertad, reduce justamente la

capacidad de actuacion de quienes han sido obligados a financiar la RBU.

Asimismo, la RBU también es invalidada por el planteamiento que Rallo hace en cuanto
al papel del Estado: es decir, no tiene ninguna legitimidad més all& que la de hacer cumplir
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la justicia liberal, a saber, los principios de libertad, propiedad y autonomia contractual.
Asi pues, al imponer la RBU, el Estado estaria contraviniendo su funcién, porque estaria
atentando contra dos de los principios que componen la justicia liberal: a saber, la libertad

y la propiedad.
3. Contraposicion de posturas presentadas

Teniendo en cuenta lo dicho hasta el momento, en esta seccion se intentara presentar un
posible debate entre ambas posturas. Asimismo, es preciso indicar que no solo se ha
tenido en cuenta lo presentado en el punto 2, sino que también se ha atendido a un debate

que tuvieron los dos autores sobre el mismo tema’.

Un primer punto que se puede tratar es las concepciones de cada autor en torno a la
libertad. De esta manera, se puede decir que ambas posturas hacen énfasis en dos
condiciones diferentes para la libertad: Ravent6s indica que para ser libre se ha de tener
garantizada la subsistencia, lo cual se hace a través de la tenencia de una propiedad (2007,
p. 82), mientras que Rallo indica que, y simplificando su postura, para ser libre se ha de
poder realizar lo que uno quiera (2015, p. 29), para lo cual se requiere de la tenencia de
propiedad (principio de propiedad) y de poder llegar a acuerdos con otras personas

(principio de autonomia contractual) (2015, p. 30-34).

Asi pues, si bien ambos enfatizan dos cuestiones distintas, ambos coinciden en la
necesidad de la propiedad para poder ejercer la libertad. De alli que Raventos considere
imperativo distribuir la riqueza entre todos, pues solo asi, segun €él, se conseguiria
garantizar las condiciones materiales de cada persona. Pero Rallo no llega a ese punto,
porque, al ser la propiedad uno de los fundamentos del liberalismo, no acepta la violacion
de este principio; ahora bien, eso no implica que en algunos casos si se pueda violar tanto
el principio de propiedad como el de autonomia contractual, ya que considera que la

libertad es mucho mas fundamental que los otros dos principios (2015, p. 36-37).

De esta manera, ambos autores coinciden en el aspecto fundamental: tratar de garantizar
la libertad, lo cual requiere de la satisfaccion de algunas condiciones. Pero, al llegar al
método, entonces los caminos de los dos autores difieren: como Raventds no considera
que la propiedad no sea inviolable, o sea, solamente la considera como una herramienta

para asegurar la libertad, entonces acepta que la propiedad de cualquiera se pueda

7 Véase SFL Barcelona. (2015).
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distribuir entre las demds personas; por el contrario, como Rallo considera que la
propiedad es un principio del liberalismo, al igual que la libertad, no acepta que se la

pueda distribuir, a menos que haya una necesidad urgente.

Por otra parte, también se puede considerar otra cuestion de fondo: Raventds no solo
considera que la propiedad de algunos pueda ser distribuida entre todos para garantizar la
libertad de todos, sino que también considera que asi desaparece o, al menos, se reduce
el mal al que apunta su postura republicano-democratica: el dominio. En sus propias
palabras: «Cuando hay poderes privados muy grandes [...], tan grandes que pueden
imponer su concepcion de la buena vida, su concepcion del bien al resto de la sociedad,

no hay libertad.» (Raventos, en SFL Barcelona, aprox. min. 35:35).

Con esto, se refiere a que, mediante la RBU, pretende eliminar la posibilidad de dominio
que ejercen los ricos sobre los pobres. Para entender mejor la diferencia entre ambas
clases sociales, se puede recurrir a, como hace Raventos, Aristoteles: asi, este filésofo
consideraba que se podia entender cualquier sociedad a partir de la diferencia entre ricos
y pobres, siendo los primeros los que poseian tierras y los segundos, quienes ofrecian un
servicio con el que obtener ingresos para poder satisfacer sus necesidades (en SFL
Barcelona, aprox. min. 40:45). En otras palabras, los ricos son quienes tienen las
condiciones materiales garantizadas, es decir, no necesitarian trabajar para vivir
(Raventos, 2007, p. 67) y, por el contrario, los pobres son quienes no tienen su
subsistencia garantizada, pues dependen del «empleo de otros, los propietarios [0 ricos],

para poder desempefiar» su trabajo (Raventds, 2007, p. 67).

Ante esto, Rallo coincide parcialmente al considerar que la concentracion de riqueza
puede significar concentracion de poder (en SFL Barcelona, aprox. min. 46:00), o sea, de
poder obligar a otros a que hagan segin le convenga al poderoso. Pero no necesariamente
considera que los ricos siempre quieran imponer sus condiciones. Por ejemplo, que los
empresarios ofrezcan unas condiciones laborales concretas no necesariamente es porque
quieran establecer dichas condiciones, sino porque se ven abocados a ofrecérselas a los
trabajadores: «[...] si las condiciones laborales malas se dan, porque la economia es pobre
y, por lo tanto, se ha desplomado la productividad de los trabajadores y, por tanto, aunque
los empresarios tuvieran la mejor de las voluntades del mundo, no pueden pagar mas,
porque si pagan mas, cierran. Pues obviamente alli no estamos hablando ni de dominacion
en un sentido republicano; estamos hablando de pobreza [...] que no tiene que ver con
una violacion de los derechos.» (en SFL Barcelona, aprox. 1:03:20).
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A ello, anade que no necesariamente mediante el Estado se resolverd el dominio al que
apunta Raventos, pues los miembros que conforman los diversos organismos estatales
también tienen poder sobre el resto de los ciudadanos (en SFL Barcelona, aprox. min.
46:40): es decir, ;por qué seria mejor una situacion de dependencia que otra? ;Por qué
seria mejor depender de las decisiones estatales que de las condiciones que imponen los

ricos?

Dicho lo cual, se puede decir que Raventos considera que, mediante la RBU, aunque no
unicamente con ella, pues también es necesario implementar otras medidas econdmicas
(en SFL Barcelona, aprox. 1:51:00), se puede o eliminar o reducir el dominio que los
ricos ejercen sobre los pobres, porque asi los tltimos no dependerian de los primeros: esto
es, como ya tienen un minimo de ingresos, no tendran que recurrir a trabajar. Mientras,
Rallo considera que los ricos no siempre quieren imponer las mejores condiciones solo
para ellos, sino que a veces no hay otra opcion; ademas, considera que la dependencia del

Estado no es mejor que la dependencia de los ricos.

Con todo, las posturas se resumen de la siguiente manera: Raventds propone la RBU
como un método que facilitaria que las personas tengan garantizadas sus condiciones
materiales, pues ya no dependerian de un trabajo mediante el que consiguiesen un salario
que les permitiese satisfacer sus necesidades; en otras palabras, se eliminaria el dominio,
o sea, la imposicion de las mejores condiciones para los ricos, a costa de los pobres. Por
su parte, Rallo no acepta la distribucion de la riqueza, porque ello supondria la violacion
de uno de los principios del liberalismo (a saber, la propiedad), lo cual solamente puede
ser violado en situaciones de extrema necesidad; ademds, la imposicion de ciertas
condiciones a los pobres por parte de los ricos también depende de otros factores que
pueden estar fuera del control de los ricos, como la estructura econdmica del pais;
finalmente, considera que pasar de una situacion de dependencia de los ricos a una de

dependencia del Estado no es necesariamente mejor.
4. Ensayo

En primer lugar, expondré un fundamento que Raventés no toca en los anteriores

epigrafes, pero que si trata en otra parte de su libro: se trata del tema de la reciprocidad.

Asi, lo que pretendo plantear es la necesidad de que es necesario dar algo a otra persona
para que yo pueda obtener algo a cambio con lo que poder sustentarme. Asimismo, dejo

de lado casos excepcionales, como nifios, personas con alguna limitacién fisica, etc.
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Para ello, traigo a colacion lo que Raventdés plantea como contraargumento al
planteamiento de la reciprocidad: asi, no solo considera que el trabajo remunerado no solo
es el unico que facilita el sustento de las sociedades, pues también hay otras actividades
que permiten el mantenimiento de la economia y, por consiguiente, de las sociedades: a

saber, lo que él denomina trabajo doméstico y trabajo voluntario® (2007, p. 90-110).

Ante esto, y para mantener el debate, voy a suponer que acepto que esas actividades
también son trabajo. Ahora bien, no considero que el trabajo doméstico deba ser
remunerado, porque en este tipo de actividad hay implicita una obligacion por la relacion
de parentesco o de convivencia: por ejemplo, si unos padres traen a la vida a un hijo, se
deben ocupar de su subsistencia, o los hijos también deben ayudar a sus padres y a otros
miembros de la familia mediante el mantenimiento del hogar, porque de esta manera se
apoyan los unos a los otros; razén por la que la retribucidon monetaria desvirtuaria esa
relacién. En otras palabras, al aplicar una retribucion monetaria a las actividades que
permiten el mantenimiento de los miembros de las familias se estaria igualando los
fundamentos de las relaciones familiares con los del trabajo. Asi pues, se estaria
reconociendo incorrectamente esa actividad, incluso si, por ejemplo, el cuidado de los
padres permitiese que posteriormente sus hijos se dedicasen a actividades que
beneficiasen al resto de la sociedad, porque esto ultimo también depende de la decision
que tomasen los hijos; de hecho, los hijos podrian elegir hacer el mal, aunque sus padres

los hubiesen cuidado bien y ensefiado que no deberian actuar mal.

Asimismo, se debe considerar otro aspecto para que en una relacion de reciprocidad se dé
un intercambio monetario: esto se da para, por una parte, sortear uno de los problemas
del trueque (a saber, la necesidad de coincidencia de necesidades) y, por otra parte, para
que una de las dos partes no quede debiendo algo a la otra, de manera que ambas partes
puedan hacer su vida sin necesidad de estar en contacto permanente a causa de ese
intercambio no satisfecho. De hecho, este aspecto también entra en juego en la diferencia

con el voluntariado, o como Raventds lo 1lama: trabajo voluntario.

8 Digo que él denomina, porque no ofrece un andlisis lo suficientemente exhaustivo como para que yo
llegue a estar de acuerdo con esa propuesta. Ademas, tampoco cambia mucho el hecho de llamarlo o no
trabajo, puesto que sabemos a qué nos referimos.
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Pero también hay otro aspecto que distingue al trabajo del voluntariado: en este ultimo
caso hay una persona que quiere dar parte de su tiempo para ayudar a otros, sin querer

obtener mas gratificacion que la propia ayuda que proporciona.

Asimismo, y para evitar malentendidos, esto no quiere decir que tanto las labores
domésticas y las actividades voluntarias no tengan valor, y si se quiere, valor social, sino
que, aun teniéndolo, no veo el fundamento para apoyar que estas actividades también
deban ser remuneradas, puesto que las razones son diferentes de las del trabajo, o si se

quiere, trabajo remunerado.
Resumiendo lo anterior, las razones son:

e Labores domésticas: relacion de parentesco y convivencia, lo cual conlleva que
unos realicen actividades en favor de los otros miembros de la familia y, asi, tener
un sustento fuera de las relaciones de mercado.

e Voluntariado: la actividad es el fin en si misma.

e Trabajo: relacion de intercambio mediante dinero para sortear ciertas dificultades,
por ejemplo, el de la coincidencia de necesidades, y para que las partes

participantes no se deban nada y, por tanto, puedan hacer su vida por separado.

Por otra parte, también quisiera comentar que, aunque el planteamiento del dominio
(republicano) pueda darse en algunos casos, no lo considero lo suficientemente aceptable
para implementar la RBU, porque ya existen opciones en las que los pobres pueden tratar
de desprenderse del dominio: por ejemplo, que varios trabajadores se asocien en una
cooperativa, con lo cual ya no dependerian de un rico, puesto que esos trabajadores’ serian

quienes decidirian c6mo llevar su empresa'’.

En otras palabras, los pobres tienen opciones para dejar de ser dependientes de los ricos,
razén por la que el planteamiento del dominio pierde peso, ya que la existencia de

alternativas, como la planteada anteriormente, muestra que la realidad es mas compleja

 Aqui realmente no estaria claro si son trabajadores o empresarios; mas bien, serian una mezcla de ambos
conceptos. Pero esto ya seria un tema para otro estudio, porque se va mas alla del tema central.

19 Podria surgir el debate de que esos «trabajadores» dependen de otras empresas: por ejemplo, de la
industria del transporte maritimo para conseguir los productos que importan de otro pais. Pero esto ya seria
un tema para otro estudio, porque se va mas alla del tema central.
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que la del planteamiento del dominio, o sea, que no se limita a una relacion entre ricos y

pobres, en sentido republicano!!.

Aun asi, se podria plantear el conflicto de clases en tanto que grupos sociales. En ese
caso, basta con que traiga a colacion la reformulacion de unas palabras de Rallo: en
Espafia es dificil ver una coaliciéon de empresarios para imponer ciertas condiciones a los
trabajadores, pues la gran cantidad de empresarios hace dificil su coordinacion para este
fin (en SFL Barcelona, aprox. 1:04:00). En otras palabras, aunque los empresarios puedan
llegar a tener interés para imponer las mejores condiciones laborales para ellos, el gran

numero de empresarios hace dificil su coalicion.

Es mas, considero que dentro de las dos clases sociales presentadas desde el
republicanismo de Raventds se pueden dar conflictos: a modo de ejemplo, un accionista
que tenga el 51 % de las acciones puede imponer sus intereses al resto de accionistas. O,
por ejemplo, nada mas hay que recordar que hace algunos anos los taxistas de Barcelona
se manifestaron en contra de permitir que los «taxistas» de plataformas como Uber

pudiesen trabajar.

En otras palabras, aunque algunas personas puedan compartir alguna caracteristica, por
ejemplo, ser trabajadores de un sector, eso no implica que tengan intereses alineados; es
mas, bien podria plantearse que tienen intereses contrapuestos: por ejemplo, dos
trabajadores de dos restaurantes diferentes podrian preferir que su competencia cerrase

su negocio y asi quedarse con los clientes de su competidor.

De esta manera, considero que el dominio (republicano) no es tan determinante como lo
presenta Raventds, puesto que, por una parte, existen alternativas para no depender de los
ricos y, por otra, los conflictos también se pueden dar dentro de cada clase social

republicana.

Finalmente, también critico el aspecto mas fundamental del republicanismo presentado
por Raventos: esto es, la peticion de garantizar la vida de todos. Si bien existe una
necesidad de todos de, por ejemplo, alimentos o ropa, o sea, lo que Raventos considera
condiciones materiales, ello no implica que otras personas nos tengan que satisfacer en
cuanto a este aspecto, puesto que la necesidad no conlleva una obligacion a que otras

personas nos satisfagan nuestras necesidades. Otra cosa es que se pueda argumentar que

1 Si bien la relacion ricos-pobres es mas amplia que la relacion laboral empresarios-trabajadores, se ha
comentado este caso, porque es uno de los ejemplos que Raventos ha presentado habitualmente.
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se debe ayudar a gente necesitada, pero ello tampoco implicaria que todos estuviésemos
obligados a ayudar de la manera que alguien propone o, incluso, a ayudar a esa gente,
porque, por una parte, podemos considerar que ayudar a la gente necesitada se puede
hacer de otra manera (por ejemplo, primero ayudandoles psicologicamente vy,
posteriormente, dandoles puestos de trabajo'?) y, por otra parte, podemos tener objetivos

de vida que no pasen por ayudar a la gente necesitada.
Conclusiones
Tras todo lo visto, se pueden resumir las dos posturas de la siguiente manera:

e Daniel Raventdés considera que la RBU es necesaria para garantizar las
condiciones materiales de todos, ademas de que asi se eliminaria el dominio, es
decir, la dependencia que tienen los pobres de los ricos.

e Juan Ramon Rallo considera que no es aceptable la RBU, porque viola dos de los
principios del liberalismo: a saber, el de la propiedad y, en tanto que condicion
para la libertad, también atenta contra ésta en tanto que principio del liberalismo.
Asimismo, considera que no es aceptable la intervencion estatal mediante la
implementacion de la RBU, porque seria una extralimitacion de la funcion del
Estado: a saber, velar por el cumplimiento de la justicia liberal (principios de
libertad, propiedad y autonomia contractual). Finalmente, considera que la
dependencia de los ciudadanos en relacién con el Estado no es mejor que la

dependencia de los pobres en relacion con los ricos.

En cuanto a la parte del ensayo, se le ha criticado a Raventos el hecho de que la RBU
facilita la eliminacion de la reciprocidad, puesto que pone al mismo nivel todas las
relaciones: a saber, y usando su distincion, el trabajo remunerado, el doméstico y el
voluntario. Si bien todas tienen su valor, los fundamentos de cada una difieren, razén por
la que el reconocimiento también debe ser distinto: por ejemplo, como el trabajo!® se
producen entre dos o mas personas que no tienen una obligacioén por razén de familia o
por una voluntad de ayudar incondicionalmente a otros, entonces el intercambio implica
una remuneracion monetaria. Asimismo, se ha planteado que existen alternativas para que
los pobres, en sentido republicano, dejen de depender de los ricos y, también se ha

indicado que puede haber conflictos de intereses dentro de las dos clases sociales

12 Esto lo he planteado pensando en mendigos; o sea, no se aplicaria igual para otros casos.
13 En sentido habitual, o sea, no en el sentido que propone Raventos.
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presentadas por Raventds; todo lo cual resta peso a la situacién de dominio. Y, finalmente,
se ha contraargumentado que haya una obligacion de garantizar las condiciones
materiales de todos, puesto que de la necesidad de una persona no se deriva la obligacion

de que los demaés la deban ayudar.
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Filosofia i feminismes: Construint un marc teoricopractic

Maria Huitzillin Feliu 1 Gil

El segiient treball és una proposta de marc teoricopractic, per a la creacié d’una
assignatura de formacio basica integrament dedicada als estudis feministes, al Grau
de Filosofia. A la primera part, argumento que la introduccié d’aquesta materia és
necessaria, perque les politiques d’igualtat transversals no estant sent eficaces a
I’hora d’implementar la perspectiva de génere a la docéncia. També defensaré la
rellevancia dels estudis de génere al panorama filosofic actual i la seva conseqiient
pertinenga al grau. Finalment, defensaré que perqué aquesta assignatura contribueixi,
en ultima instancia, a disminuir les situacions de desigualtat de génere al grau, és
imprescindible la introduccid, no només de continguts, sin6é també de metodologies
feministes. Finalment s’inclou en forma d’apéndix una breu proposta de pla docent

per a la, de moment hipotética, assignatura Filosofia i feminismes.

Introduccio

Actualment, sembla que el consens de la comunitat universitaria és que la igualtat de
genere €s un objectiu prioritari encara per assolir en totes les dimensions de 1’académia.
Des de la paritat i equitat en la contractacié de PDI i del PAS fins al contingut impartit en
tots els estudis 1 els nivells (Rodriguez 1 Gil, 2021). Les tasques que identifica I’'informe

citat son:

Reduir les bretxes de geénere que persisteixen en el Personal d’Administraci6 i
Serveis (PAS), Personal Docent 1 Investigador (PDI) i estudiantat 1 corregir els
biaixos de genere que s’han identificat tant en els processos de produccio de
coneixement (investigacio i innovacid) com en els de la transmissi6 d’aquest

(docencia i transferencia) (Rodriguez i Gil, 2021, p.5).

En aquest treball em centraré en aquesta ultima tasca, la doceéncia, perque, en primer lloc,
s’ha mostrat com una de les dimensions més resistents al canvi i, en un segon terme,
perque la meva experiéncia com a estudiant i membre de la Comissi6 d’Igualtat de la
Facultat, m’ha fet avinent que €s imprescindible introduir no només les teories, sind també

les practiques feministes al Grau de Filosofia.
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Aquest consens ha donat pas a la Universitat de Barcelona a tres Plans d’igualtat (UB,
2008, 2011 1 2020), al Protocol de la Universitat de Barcelona per a la prevencio, la
deteccio i ’actuacio contra les situacions d’assetjament sexual i per rao de sexe, identitat
de genere i orientacio sexual, i altres conductes masclistes (UB, 2019), la creacid de
Comissions d’igualtat a totes les facultats 1 de la Unitat d’igualtat, entre d’altres mesures.
Un dels aspectes clau del III Pla d’Igualtat (UB, 2020), vigent des de finals del curs passat
(2020-21) és 1’aplicacio transversal de la perspectiva de génere als estudis de grau, i
conseqiientment, al Grau de Filosofia. Malgrat 1’obligatorietat d’aquesta mesura, la
preséncia de la perspectiva feminista al grau encara €s escassa. Les accions preses fins
ara, especialment pel que fa al contingut dels plans docents, sembla que provenen més
aviat de I’acci6 individual d’algunes professores'* i no pas d’un pla d’acci6 conjunt de la

facultat.

Aixi mateix, la inclusi6 de la perspectiva de génere a la universitat segueix sense ser una
mesura exempta de polémica. Aqui m'adregaré només a dos contra-arguments principals
a la introduccid dels estudis feministes a I’académia: la postura "anti-feminista" que
s'oposa a la possibilitat d'una filosofia epistémicament rigorosa i alhora politicament
compromesa, en aquest cas amb els principis feministes (Haack 1998, p. 8), i a la critica
des de dins del propi feminisme, que tem que /’academitzacio del seu pensament en
neutralitzi el potencial politic 1 transformador (Ferguson, 1994). La meva intencid és
respondre a ambdues inquietuds; a la primera, que es podria considerar un debat més
meta-filosofic, apel-lant a les epistemologies feministes; la segona, intentaré resoldre-la

traduint la praxis 1 teoria feministes en una metodologia docent transformadora.

El present treball és per tant, un exercici critic pero també¢ imaginatiu, que busca esbossar
les bases del que podria ser una assignatura exclusivament dedicada a les teories
feministes 1 problematiques de geénere a la facultat de filosofia. En la primera part hi
revisaré els plans, guies docents i informes dedicats a la perspectiva de génere a la
universitat. A continuacid, hi defensaré la rellevancia i pertinenga dels estudis feministes
al grau 1 en destacaré¢ algunes de les seves caracteristiques més importants. La segona part

se centra en l’elaboracid6 d’un marc teoricopractic per a la, de moment hipotetica,

14 En la redaccié d’aquest treball s’ha intentat fer un us el més inclusiu possible de la llengua. Per tant, quan
no sigui possible emprar termes neutres es fara servir el femeni genéric.
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assignatura de formacid basica Filosofia i feminismes, basant-ne la metodologia en les

epistemologies feministes.

Ineficacia de les politiques d’igualtat

El darrer informe sobre La perspectiva de genere en docencia a les universitats de la
Xarxa Vives. Situacio actual i reptes futurs de la xarxa catalana d’universitats ens revela
que només un 16% dels graus universitaris de les universitats participants tenen almenys
una assignatura especifica de génere (Rodriguez 1 Gil, 2021, p. 18). El I Pla d’Igualtat de
la UB (2008) —que sorgeix arran de la Llei organica d’Igualtat 3/2007, de 22 de marg¢ per
la igualtat efectiva d’homes i dones— enguany fara 13 anys de la seva primera
implementacid, i tanmateix la situaci6 general de 1’académia encara només pot ser
qualificada de desigual. En el cas concret de la Universitat de Barcelona, només un 22%
dels graus tenen assignatures especifiques de geénere, de les quals només 6 son
obligatories i les 14 restants son optatives (Rodriguez i Gil, 2021, p. 19). Pero 1’abséncia
de les dones no es fa palesa només al contingut docent; I’any 2017 només un 21% de les
persones ocupant una catedra eren dones, malgrat que representaven més de la meitat de
les graduades (Pérez-Quintana i Pastor, 2019, p.28). Actualment al Grau de Filosofia no
hi ha cap assignatura obligatoria integrament dedicada a les teories feministes o estudis
de genere. La meva intenci6 destacant aquestes dades ¢€s a) fer veure que I'académia €s
un lloc hostil per a les dones i pronunciadament desigual i b) que I'expulsié de les dones

de l'académia és tan simbolica com estructural, 1 aquestes es reforcen entre si.
Contra la transversalitat

Per combatre aquesta situacid en I’ambit docent, als plans d’igualtat es perfilen dues
propostes. D’un costat l'aplicacid transversal de la perspectiva de genere, de ’altre, la
creaci6 d’una assignatura. Tanmateix, la guia Filosofia: guies per a una doceéncia
universitaria amb perspectiva de génere (Reverter-Bafion, 2018, p. 9) veu alguns perills
en la introduccid d’assignatures amb contingut de génere, com per exemple entendre el
génere com una cosa a part. Es a dir, que la formacio en génere esdevingui aliena a la
resta del curriculum i per tant fomenti la conviveéncia amb la ceguesa al genere de la resta
d’assignatures del pla d’estudis, que a més es traduiria en un canvi reduit de la cultura
organitzativa i de gestio de les universitats (Reverter-Banon, 2018, p. 8). Ara bé, en la
situacio actual, la perspectiva de génere es troba igualment en una situacié marginal. La

transversalitat s’ha acabat convertint també en una cortina de fum per tapar la ineficacia
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d’aquestes politiques. Ja sigui per la falta de formacié del professorat i d’indicacions
concretes a I’hora de com aplicar la perspectiva de génere, com per la falta d’un seguiment
real del compliment de les mesures. El mateix informe ens diu que «aquesta abséncia no
respon tant a la complexitat d’implementar la transversalitat de la perspectiva de génere,
sin6 a la dificultat per comprendre que significa integrar la perspectiva de genere»
(Rodriguez i Gil, 2021, p. 25). Aix0 s’evidencia a la docéncia en practiques com deixar
les autores o temari de genere pel final del semestre, passar-hi superficialment o
directament no impartir-ne el contingut, si es que aquest s’ha arribat a introduir al pla

t.'> A més, la majoria d'universitats ni tan sols recomanen la inclusié de la

docen
perspectiva de geénere als objectius i al temari de 'assignatura en primer lloc (Verge et al.,

2018).

Incloure dones al temari no serveix de res si no estem preparades per qiiestionar allo que
entenem per filosofia i com organitzem la universitat; la introduccié de la perspectiva de
geénere no és simplement una qiiestio de paritat, sind un gir epistémic. Per tant, introduir
una assignatura de genere al grau, no és condicio suficient pero si necessaria, , en tant que
¢s una mesura concreta i factible i a la llarga, podria contribuir a la transversalitat de la
perspectiva de geénere al grau. No pretenc negar en cap moment la transversalitat de
I’analisi en clau de geénere, ans al contrari. La intenci6 aqui és simplement assenyalar que
la transversalitat com a politica institucional no esta sent efectiva. La meva proposta és
extreure de la propia teoria feminista, un apropament més estratégic per a la
implementacido gradual pero definitiva de la perspectiva de génere a la carrera de

Filosofia.
Els estudis feministes han arribat per quedar-se

Nogensmenys, tot aixo encara no justifica que la teoria feminista mereixi una assignatura.
Cal entendre doncs, que els estudis feministes o de genere ja son una disciplina académica
amb el corpus literari extens, autores, temes i metodologia propies que els correspon, aixi
com una especialitzacio dins la filosofia (Ferguson, 1994, p. 198). A més, fa temps que
gaudeixen de reconeixement en diversos paisos i sectors académics, encara que
majoritariament anglosaxons. A Europa destaquen en aquest front els Paisos Baixos o

Dinamarca (Lykke, 2010, p. 7) per exemple. La teoria feminista és un camp molt ampli,

15 Per un aprofundiment en aquesta qiiestié veure Apéndix I. Breu andlisi dels plans docents del curs 2021-
22

26



que segueix creixent i canviant, pero considero apropiat desatacar-ne aqui algunes

particularitats rellevants a 1’hora de fer-ne una assignatura.

Una de les complexitats del pensament feminista que pot ser considerada una disciplina
propia perqué compta amb una certa tradicio, metodologia i objectes d’estudi propis, pero
tamb¢ una subdisciplina, en tant que la seva metodologia pot aplicar-se a les disciplines
académiques existents. No ¢és el mateix analitzar El segon sexe de Beauvoir, que analitzar
en clau de génere els autors de la corrent existencialista, perd costaria entendre aquesta
analisi en clau de génere sense Beauvoir. Tot 1 que en un principi ambdues analisis son
diferenciables, les fronteres entre una i I’altra no sempre son evidents. La transversalitat
doncs, entendria la teoria feminista com a subdisiciplina, ja que aposta per introduir-la
assignatura per assignatura al grau i no com a una disciplina separada amb el seu propi

departament.

Pero com passa amb qualsevol altra especialitat, els estudis feministes requereixen d’una
base historica i tedrica prou solida per aconseguir-ne una comprensié matisada i, per tant,
necessita un espai i un temps de lectura i reflexid. Quan jo vaig cursar I’assignatura de
Filosofia Politica II, la professora havia inclos dues autores feministes al temari perd per
fer-ho va haver de dedicar més de dues hores fora de 1’horari de classe per explicar-ne el
context (historia del moviment feminista, historia de la filosofia feminista, etc.). Per tant,
¢és raonable pensar que si les estudiants obtenen una base historica i teorica al principi del
grau, aixo facilitaria al professorat la introducci6 d'autores o temes de filosofia feminista
a altres assignatures, ja que tot I'alumnat tindria les nocions basiques per comprendre-les

sense necessitat de contextualitzar-les cada vegada.

El que jo vull defensar ¢és que cal emprar les dues consideracions (disciplina 1
subdisciplina) alhora, per aix0 és imprescindible una assignatura d’estudis feministes.
Aixi mateix, ens pot ser util entendre els estudis feministes simultaniament com el que
Nina Lykke (2010, p. 14) anomena una postdisciplina. Aixo €s, un camp d’estudi on la
producci6 de coneixement 1 les maneres de treballar s’organitzen de manera
transdisciplinaria. Aixi la separacio entre disciplines (que no ha deixat mai de ser una

decisi6 politica interessada) es difumina.

Les filosofes feministes son molt diverses 1 sovint son dificilment assimilables pel canon
filosofic, ja que moltes no provenen d’una formacid propiament filosofica i acostumen a

escriure en formats més aviat divulgatius. Agrupar-les en corrents, per tant, no sempre €s
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facil. Al mén anglosax6 es parla per exemple de feminisme continental, pragmatista o
analitic (Sullivan i Tarver, 2019), depenent del corrent filosofic predominant entre les
seves autores. Pero també €s habitual encabir-les dins dels sectors del moviment feminista
com podrien ser el feminisme de la igualtat, de la diferéncia, el transfeminisme,
I’afrofemnisme o black feminism, el feminisme interseccional i un llarg etcétera. Podrem
distingir aleshores un recorregut historic del moviment feminista i un recorregut a nivell

teoric perd no separar-los.

L’amplitud tematica de la filosofia feminista és evident. Si bé s’origina en el pensament
de la diferéncia sexual, actualment transcendeix d’aquest debat i fa seves qiiestions tan
fonamentals com les del poder, la subjectivitat, la cultura o els afectes. A més de tematica,
I’amplitud del feminisme és també¢ teodrica; ja sigui per la gran quantitat de metodologies
que empra (com podrien ser la genealogia, la desconstruccid, 1’analisi del discurs...) com
dels diferents ambits (en aquest cas parlarem només de la filosofia) en els que es
desenvolupa (McAfee, 2018). Les analisis feministes de 1’¢tica, la politica, 1’estética,
I’epistemologia o la metafisica es multipliquen, tot transformant de soca-rel aquestes

disciplines.

Un enfocament postdisciplinari ens ajudaria a donar cabuda a totes aquestes complexitats
1 ens donaria marge per seguir transgredint aquells limits disciplinaris que no ens semblin
adequats, sense haver de sacrificar les avantatges intel-lectuals i materials que la

consideracid de disciplina consolidada ens pot oferir.
Un pilar per al pensament critic

En el moment en que ens plantegem modificar o ampliar el curriculum del Grau de
Filosofia hem de respondre a la pregunta sobre quin tipus de filosofes volem formar. Es
a dir, si volem que les pensadores del futur gaudeixin d’esperit critic i un fort compromis
social caldra que el grau canvii a mida que canvia el mon. Aleshores, no podem ignorar
durant més temps la perspectiva feminista. Vull defensar aqui, que ’assignatura que
proposo hauria de ser de formacio basica, és a dir, obligatoria 1 impartida en els primers

semestres del grau.

L’assignatura de Filosofia i feminismes hauria de ser obligatoria per diverses raons. En
primer lloc, cal entendre que des del seu origen 1’acadeémia ha estat un lloc del qual se

n’ha expulsat les dones activament fins a dia d’avui. La mateixa esséncia de I’académia,
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els seus valors i principis son valors masculins'® (racionalitat, objectivitat, excel-léncia,
etc.). bell hooks descriu la seva experiencia com a dona negra a la universitat, com a
estudiant i com a professora, com a haver d’estar «defensant la teva preséncia
constantment, qualsevol queixa es percep com a manera d'emmascarar la propia
mediocritaty (hooks, 1994, p.5). La introducci6 d’autores feministes i dels seus diversos
enfocaments i problematiques és per tant en primera instancia una qiiestio de paritat, de

justicia o reparaci6 de danys.

En segon lloc, hem de considerar el panorama académic actual. El Grau de Filosofia ha
de mantenir-se al dia i formar les seves estudiants per al que es trobaran en sortir de la
carrera. Molts dels debats que s’hi estan tenint actualment passen per les autores, els
temes o la recerca feministes, no sembla logic doncs que les estudiants no en tinguin una
minima formacio. I més enlla de ’académia, si el nostre compromis és amb un mon millor
(més just, més igualitari), si volem pensar-lo i transformar-lo, la perspectiva de génere ¢és
vital. El génere travessa, organitza, estableix i reprodueix la nostra societat (Butler, 2021),

sense aquest punt, la nostra visié sempre estara esbiaixada.

Com he dit abans, aquesta hipotética assignatura a més d’obligatoria, hauria d’estar a

I’inici del grau, entre el primer i el tercer semestre per exemple.

L’abstracci6 sobre les contingencies o diferencies individuals, ja siguin de base
biologica o social, pot conduir a ofuscar o a solidificar les desigualtats existents.
Si tan sols s’afegeix el génere a posteriori, les teories poden haver legitimat, ni
que sigui de manera no intencional, formes d’entendre els conceptes que porten

inscrit el genere de manera problematica. (AQU, p. 27)

Sovint a les classes de filosofia se’ns presenta un subjecte cognoscitiu “sense génere” i
suposadament representatiu, perd si filem més prim, aquest acaba sent un “home”!’. Les
teories normatives sobre la justicia, la llibertat o la igualtat que s’abstrauen de categories
rellevants com el genere o la raca corren el risc d’ignorar i silenciar la historia del sexisme
o del racisme. Filosofia i feminismes seria una oportunitat d’oferir un conjunt d’eines i

recursos a I’estudiantat per a detectar aquests biaixos. Si les estudiants tenen unes nocions

16 £5 a dir, valors construits en oposicié a les caracteristiques enteses com a naturalment dades a la feminitat
(emocio, fragilitat, etc.)

17 Entenem per home aqui €ls valors, experiéncies vitals i comportaments tradicionalment associats a la
masculinitat.
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basiques de les autores 1 qiiestions feministes podran aplicar aquestes nocions a d’altres

arees on potser ara mateix no hi son presents'®,

D’aquesta manera, i pecant d’un cert optimisme, la perspectiva feminista es faria efectiva
dins el grau a mig termini. D’una banda, prepares un alumnat més critic amb el professorat
1 els continguts que desconeixen el geénere. A més, obres la porta a totes aquelles
estudiants que comengaran a veure els estudis feministes com una possible

especialitzacio, formant aixi les professores de filosofia feminista que ens falten avui.
Una metodologia docent feminista

Actualment «l’avaluaci6, els metodes i les metodologies docents son aquells elements en
els quals menys s’incideix en les recomanacions per a la inclusio de la perspectiva de
genere» (Rodriguez 1 Gil, 2021, p. 26), pero les formes son tant 0 més importants que el
contingut. No podem només ampliar la bibliografia del grau i prou, obviant tota una s¢rie
d’elements estructurals. Si bé aquesta preocupacid és legitima i ha de ser tinguda en
compte, no crec que hagi de ser entomada com la recerca d’una perfecta coheréncia
ideologica, sind com una revisio constant d’allo que fem i perque ho fem. Una praxis
feminista no pot témer I’autocritica ni el canvi. Aquest apartat pero, vol ser un exercici
més constructiu; primer hi sintetitzaré alguns elements essencials de les epistemologies
feministes, 1 després intentaré extreure’n algunes aplicacions practiques per intentar
esbossar una metodologia docent feminista, ja que ambdds estan clarament
interrelacionats (Lykke, 2010, p. 162). Si a part de la teoria, introduim la practica
feminista, podrem contribuir a reduir «la bretxa entre les feministes académiques i no-
academiques» (Ferguson, 1994, p. 197), una de les preocupacions que hem assenyalat al

principi sobre la introducciod dels estudis feministes a I’academia.

Per a la introducci6 dels feminismes al Grau de Filosofia cal repensar-ne les formes de
produccio de coneixement. Al meu parer, €s essencial que 1’assignatura s’emmarqui en

les epistemologies feministes'®. Aquestes son a la vegada una critica epistémica i una

18 Per exemple, tractar la ética de la cura (ethics of care) ens ajuda a veure que «Las teorias morales
universalistas en la tradicion occidental, de Hobbes a Rawls, son sustitutivistas, en el sentido de que el
universalismo que defienden se define subrepticiamente identificando experiencias de un grupo especifico
de sujetos como el caso paradigmatico de lo humano como tal. Estos sujetos son invariablemente adultos
blancos masculinos que tienen propiedades o al menos son profesionales.» (Benhabib, 2006, p.176).

19 Al Nuevo diccionario de estudios de género y feminismos (Maffia i Sudrez, 2021, p.217) es distingeixen
tres branques principals de I’epistemologia feminista: I’empirisme feminista, la teoria del punt de vista i el
postmodernisme feminista, més propera al perspectivisme, que postula la impossibilitat d’un coneixement
universal i rebutja dona com a categoria d'analisi.
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proposta metodologica. L’epistemologia feminista per tant, va molt més enlla de pensar
la filosofia en clau de la diferéncia sexual, és un qiiestionament radical dels seus
plantejaments més arrelats. L’epistemologia feminista problematitza conceptes com els
de veritat, universalitat o objectivitat 1 posa al centre un coneixement situat, travessat per
la corporalitat, que reconeix la interdependéncia del subjecte coneixedor. Helen Longino
(1999, p.332) descriu aquest gir epistémic com a un «rebuig del dualisme cartesia per

afirmar la corporalitat de l'agent cognitiuy.

Una de les teories més representatives de 1’epistemologia feminista seria la teoria del punt
de vista (standpoint theory) fundada per Sandra Harding (2004). Una perspectiva teorica
feminista que sosté que el coneixement deriva de la posicio social (i per tant dels
condicionants d’aquesta) del subjecte coneixedor. Aquesta perspectiva nega que la
ciéncia tradicional sigui objectiva 1 suggereix que la investigacio i la teoria han ignorat i
marginat les dones i les formes de pensar feministes. Aleshores, donat que el coneixement
sempre esta situat socialment, a les societats estratificades pel génere i d’altres categories
com la raga o la classe, les posicions socials de cadascti determinen el que una pot saber?’
(Borland, 2020). En un principi la standpoint theory també atorgava un cert privilegi
epistémic al punt de vista femeni®!, postulat que després seria altament qiiestionat pels

corrents feministes post-estructuralistes.

Per evitar caure en el relativisme, algunes filosofes com Donna Haraway defensen que
’autoritat del coneixement ja no sorgeixen d’una pretesa objectivitat o universalitat®?,
sin6 de la subjectivitat conscient de qui pensa, €s a dir, la consciéncia clara de la parcialitat
de la propia percepcio (Haraway, 1988, p. 186). Davant d’aquest qliestionament de les
grans narratives patriarcals 1 colonials, les veritats passen de ser objectives i universals a
«contingents, contextuals 1 produides» (Trebisacce, 2016). El relat, el dialeg 1

I’experiéncia® passen a ser els pilars sobre els quals es construeix el coneixement cientific

1 filosofic.

20 Un exemple d’aquest pensament seria la proliferacié al mén anglosaxé dels studies, com els Black
studies, Queer studies, etc.

2! Inspirat per la teoria marxista que privilegiaria la posici6 epistémica de 1’obrer per sobre de la del burggs.
(Borland, 2020)

22 Ella anomena god-trick al procés de I’observador d’abstreure’s del seu context, “de mirar des del no-res”
(Haraway, 1988, p. 581).

2 Aquesta no pot ser entesa com a individual, és a dir independent de I’estructura social, ni com a veritat
natural o essencial. (Trebisacce, 2016)
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Si a més de I’expressi6 formal 1 el coneixement especialitzat posem en valor el
coneixement vivencial o les formes d’expressié més creatives, podrem col-laborar més
obertament amb gent d’altres facultats o fins i tot, de fora de la universitat; obrint la porta
a I’ampliacié 1 diversificacio de les formes de produccié de coneixement i per tant, a una

manera de treballar molt més transdisciplinar.

Si passem aleshores aquest “filtre” del coneixement situat a I’ambit que ens concerneix,
la docéncia, veurem que no podem entendre I’aula universitaria com a un espai neutre,
aillat de la resta del méon. Com bé diu hooks (1994, p. 17), inspirant-se en la teoria
foucaultiana, les aules universitaries son espais d'exercici del poder patriarcal i colonial.
L’aula de filosofia sovint €s un espai hostil per a les dones i altres identitats dissidents,
on hi ha una jerarquitzacio clara de les formes d’expressid, dels raonaments o del que es
consideren o no qiiestions transcendentals. No €s casualitat per exemple, que en filosofia
politica s’hagi prioritzat la vida publica quan les dones han estat relegades historicament
a I’ambit domestic 1 privat, o que en I’analisi d’argumentacions s’hagi condemnat

I’emotivitat alhora que aquesta qualitat és associada a la feminitat (Reverter-Bafion, 2018,

p.9).

Un altre factor que fins ara havia passat més o menys desapercebut és el context en que
s’imparteix ’assignatura. Es important preguntar-nos de quina manera contrasten les
caracteristiques demografiques del professorat i I’alumnat, com esta afectant I’actualitat
al que passa dins de classe®*... En resum, la situacié de I’estudiantat sera rellevant a I’hora
de dissenyar 1 impartir I’assignatura (per quins temes se sentiran més interpel-lades, de
quins coneixements disposen, que els preocupa o de quina manera la seva experiéncia les

apropa o allunya del temari...).

Com hem dit abans, aquesta proposta no pretén només transmetre la teoria feminista sin6
també la practica. Introduir a I’aula aquelles eines que els grups feministes han anat
implementant al llarg dels anys per a crear espais segurs i horitzontals?>. Cal per tant ser
conscients també de I’espai fisic 1 verbal que ocupa cadascu. Estem parlant aqui de “posar
les cures al centre”. Es a dir, d’entendre la preocupacié pel benestar de les estudiants com

quelcom inherent a la practica docent.

24 Penso aqui en coses com la pandémia, les jornades de vaga o en termes més generals, el clima politic i
economic, etc.

25 Sabent que no ho seran mai del tot ja que de moment no podem prescindir per exemple, de les avaluacions
i el pes que aquestes tenen sobre el futur de I’alumnat.
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En aquesta linia és important que qui imparteixi I’assignatura pugui aportar narratives i
experiéncies propies. «Un cop que comencem a parlar a 1’aula sobre el cos i sobre com
vivim en els nostres cossos, estem desafiant automaticament la forma en qué el poder s’ha
articulat en aquell espai institucionalitzat concret» (hooks, 1994, p.137). Es a dir, seguint
el que hem dit abans de 1’epistemologia feminista, no podem desvincular I’exercici
pedagogic de les nostres vivéncies concretes. Doncs €s justament aixo el que donara

legitimitat i profunditat al contingut que impartim a classe.

No cal dir que el perfil de les autores que escollim també sera rellevant, donat que encara
predomina una deslegitimacio de les dones i1 especialment de les dones no-blanques a

l'académia’®.

Finalment, si he decidit centrar-me en la tasca docent en aquest treball és perque penso
que una transformacié en clau de génere de la universitat haura de passar necessariament
per revalorar la docéncia. I és que ben mirat, la tasca docent no deixa de ser una tasca
reproductiva, dificilment quantificable i que no aporta gaire mérit a qui la du a terme. En
altres paraules, I’educacio és una area encara feminitzada i1 per tant menystinguda. Aixo
es fa molt evident a nivell formal; ja sigui en el moment d’aconseguir una beca o
acreditacio, en la dotacid de pressupostos i de recursos o la mateixa remuneraci6 del
professorat. A més, aquesta manca de reconeixement de la docencia afecta
majoritariament les dones que, en haver de dedicar més temps a tasques de cures, no tenen

tantes possibilitats d'avancar en la investigacié (Sdnchez de Madariaga et al., 2011).

Amb revalorar em refereixo doncs, a millorar-ne les condicions materials, perd també a
entendre 1’educaci6 superior com a molt més que I’assimilacié de conceptes o
I’adquisici6é de competéncies. Entendre allo que passa dins (i fora) de ’aula com a un
procés potencialment transformador. Per a bell hooks (1994, p.6), ’aula feminista és
I’tnic lloc on es poden qiiestionar les practiques pedagogiques establertes 1 entendre la

utilitat del coneixement transmes a l'aula més enlla de 1’académia.

D’aquesta manera, un cop aplicada I’epistemologia feminista a la docéncia haurem fet un
pas del coneixement abstracte al coneixement situat i de I’especialitzacio, al treball
interdisciplinari. Aixi com una presa en consideracio del context social que envolta i

travessa |’activitat lectiva 1 una revaloraci6 de la docencia. Tot aixo és el que ens permetra

n e CLINT3

26 Reforgat amb arguments del tipus “no és prou tedric", “no és académic”, “no és filosofic”, etc.
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1) reflexionar de manera critica des de la mateixa experiéncia i posicio sobre les
relacions de génere del context; 2) repensar les practiques docents per a esdevenir
subjectes actius de canvi i transformar les relacions de génere; 3) generar un
impacte en |’aprenentatge des del punt de vista subjectiu, professional i
institucional; 1 4) transformar les relacions pedagogiques a 1’aula,
corresponsabilitzar-se de I’aprenentatge i co-construir el coneixement. (Rodriguez

1 Gil, 2021, p. 25)
Conclusions

Com hem pogut veure, 1’estat de la perspectiva de génere a la universitat encara és lluny
de ser ideal. Malgrat que 1’apropament transversal pot semblar un primer pas obvi, s’ha
fet palés que no acaba de funcionar. La present proposta d’una assignatura de Filosofia i
feminismes (veure Apendix II. Proposta de pla docent) aleshores ¢€s triple; d’una banda
pretén ser una estratégia per fer la perspectiva de génere efectiva al Grau de Filosofia, de
I’altra recupera tota una série de coneixements absents a la carrera perd presents a
I’actualitat académica i, en Gltima instancia, també vol incitar a qliestionar els fonaments

patriarcals i euroceéntrics sobre els que la universitat i la carrera de filosofia es repengen.

Tanmateix, cal evidenciar que aquest treball no €s, ni vol ser en cap moment, prescriptiu;
la proposta metodologica no deixa de ser una visi6 particular’’ d’una cosa tan amplia i
diversa com les teories feministes. Si bé €s cert que hi hauria mil maneres de fer aquesta
assignatura, no voldria cedir en el fet de que la seva existencia és, de moment, necessaria.
Necessaria si, perdo una solucid unica. Com hem argumentat abans, la implementacid
d’una assignatura semblant no €és només compatible amb la transversalitat de la
perspectiva de genere al grau sin6 que hi contribueix. A més, cal també que certes
condicions materials i estructurals de 1’ambit académic canviin per a que 1’exercici docent

pugui canviar radicalment.

Si he volgut destacar molt el paper de la metodologia docent és perque, en primer lloc, és
I’aspecte més resistent al canvi i, en un segon terme, perque arrel de la meva experiéncia
trobo que és imprescindible introduir no només les teories, sind també les practiques

feministes al Grau de Filosofia.

27 Com he expressat aixo no és necessariament negatiu, cal ser conscients que partim d’un context concret.
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Fins ara no he adrecat la inclusié d’aquest tipus d’assignatures a altres graus de la UB per
diverses raons. D’un costat la seva introduccid és en la majoria dels casos prou recent i
per tant no se n’ha fet una avaluacié qualitativa en profunditat del seu impacte. Crec que
aquesta mesura ¢és important a tenir en compte a 1’hora de millorar i innovar els plans
d’estudis. Pero més enlla dels controls de qualitat interns 1 externs a la facultat, voldria
assenyalar I’oportunitat que aquests espais (el de I’assignatura perd també els de la recerca
en clau de genere) brinden per a teixir una xarxa més informal entre académiques (PDI i
estudiants) feministes. A més, com he mencionat anteriorment, la proposta d’assignatura
no es presenta com una solucid unica, ans el contrari. Simplement pretén ser una sortida

a ’impas detectat pels informes analitzats a la primera part del treball.

Essent molt conscient de les limitacions que aquest espai ofereix, el que travessa aquest
treball és una voluntat de transformar la universitat en un espai acollidor per a tothom 1
que realment potencii I’aprenentatge i transformacio de totes. Com diu la Marina Garcés
(2013, p. 35), la tasca de la mestra en filosofia, és alliberar-nos d’alld que ens impedeix
pensar. Alliberem-nos doncs d’aquests biaixos que ens impedeixen veure més enlla d’una

filosofia masculina i occidental.
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Apéndix I. Breu analisi dels plans docents del curs 2021-22

A falta d’un informe oficial 1 per veure I’estat de la perspectiva de génere actual al Grau
de Filosofia, he decidit revisar pel meu compte els plans docents de les assignatures
obligatories d’aquest curs. Aquesta revisid pero, topa amb dues dificultats principals que
en limiten el diagnostic. D’una banda, 1’estil de citacio a vegades fa ambigu si es tracta
d’un autor o una autora, de I’altra, la bibliografia i el temari poden arribar a variar
notablement entre els grups d’una mateixa assignatura, ja que aquests poden ser

modificats segons el criteri de cada professor/a.

Assignatures que inclouen una o més autores al pla docent?®:
Assignatura Autores
Introducci6 a la etica Victoria Camps, Adela Cortina
Antropologia filosofica Rossi Braidotti

Problemes Filosofics III (grups A2 i B1 | Simone Weil, Nancy Bauer

respectivament)

Historia de la ciéncia Patricia Fara, Ana Rioja

Historia de la Filosofia Contemporania I | Judith Butler®

Filosofia de la Ciencia I Anna Estany, Helen Longino

Filosofia de la Cultura (grup A2) Maria Zambrano, Hannah Arendt

Només 13 assignatures diuen incorporar la perspectiva de génere*® d’aquestes. En només
3 d’aquestes sembla que aix0 es reflecteix en la majoria d’aspectes del pla docent (temari,
bibliografia, metodologia). Dues d’aquestes ultimes estan coordinades per la mateixa

professora.

Font: http://www.ub.edu/grad/infes/fitxa

287 d’un total de 30 assignatures obligatories (aprox. 23%)

2% Només se n’inclou un capitol, a diferéncia de la resta d’autors citats en qué s’empra I’ obra completa.

30 Aix0 és, inclouen el missatge «La metodologia docent incorpora la perspectiva de génere als continguts
de I’assignatura (blocs tematics, temes, problemes, bibliografia i treballs), aixi com afronta qiiestions sobre
genere transversalment (problemes, pensadores, bibliografia)» al pla docent. Aixo en principi és obligatori
per a totes les assignatures del grau.
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Apéndix I1. Proposta de pla docent

Presento aqui una breu proposta d’estructura de 1’assignatura en format de pla docent.
Abans pero, m’agradaria fer alguns apunts. Hi ha diverses coses importants que no hi
apareixen perd que em semblen vitals a I’hora d’aplicar a la practica els conceptes

expressats al treball.

Teoria 1 praxis van molt Iligades, per aix0 el meu pla docent vol cenyir-se a les
\ g 31 .. .. < .
problematiques actuals® dels feminismes. Feminismes sempre en plural, perqué explicar-
los com quelcom unitari o homogeni seria contradictori en molts sentits. Com en altres
camps de la filosofia, dins dels feminismes hi ha conflictes no resolts i postures no sempre

reconciliables.

Pel que fa als aspectes més practics: a) la bibliografia present inclou només textos (Ilibres,
capitols, articles) perd podrien i1 haurien d’incloure altres formats (pel-licules,
conferéncies, entrevistes, noticies, fanzines...), b) detalls com una disposici6 fisica de
I’aula horitzontal®?, la moderaci6 de les intervencions dels estudiants o 1’us de llenguatge

inclusiu a I’aula...

Tots han de tenir-se en compte a 1’hora d’impartir bé 1’assignatura. Aquesta enumeracio
queda lluny de ser exhaustiva, pero igual que el pla docent, només pretén ser un punt de
partida. Es evident que en la practica real sorgirien molts dubtes, conflictes o giiestions
que aqui ni tan sols es plantegen, perod aquests no es podran resoldre fins que posem fil a

I’agulla.

Dades generals
Nom de l'assignatura: Filosofia 1 feminismes
Departament: Departament de Filosofia
Credits: 6

Competencies que es desenvolupen

- Compromis ¢tic, capacitat critica i autocritica

31 Sobretot al nostre context local perd no només.
32 Prescindir de la tarima, disposar les cadires en cercle o semi-cercle, etc.
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- Capacitat d'aprenentatge i responsabilitat (capacitat d'analisi, de sintesi, de visions

globals i d'aplicacio dels coneixements a la practica)

- Treball en equip (capacitat de col-laborar amb altres i de contribuir a un projecte comd,

capacitat de col-laborar en equips interdisciplinaris i en equips multiculturals)
- Esperit critic

- Capacitat per respectar i promoure els drets humans i els principis d'igualtat
d'oportunitats, de no-discriminacio i d'accessibilitat universal, d'igualtat i els valors propis

d'una cultura de pau i valors democratics
- Capacitat per fonamentar filosoficament els compromisos &tics i socials

- Capacitat de llegir amb deteniment i d'interpretar textos procedents de diferents €époques

o tradicions, amb sensibilitat pel context en que es van produir
- Sensibilitat per la diversitat d'opinions, de practiques i de maneres de viure

- Capacitat d'aplicar conceptes filosofics a 1'orientacié de problemes humans, socials i

politics
Objectius d'aprenentatge
Referits a coneixements

- Coneixer el pensament d’algunes de les principals filosofes contemporanies a

través de temes comuns en les seves obres

- Coneixer ’estat de la qiiesti6 del debat pel que fa als conceptes i temes més

destacats
- Ser capag d’analitzar un text
- Aprendre 1 practicar el treball en grup
Referits a habilitats, destreses
- Ser capag d’aportar una visio critica a una exposicio tedrica d’altres persones
- Ser capag d’exposar per escrit un raonament teoric personal

Referits a actituds, valors i normes
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- Tenir una actitud oberta al dialeg amb persones que mantenen posicions

teoriques diferents de la propia
- Respectar 1’opini6 aliena i defensar la propia amb argumentacions raonades
Blocs tematics
Introduccid
Pensar en femeni
Breu historia dels feminismes. Més enlla de les onades

Debats feministes d’ahir 1 avui

Diferéncia sexe/génere?
Teories queer
Ecofeminisme
Génere 1 raga
Interseccionalitat
Feminismes marxistes o marxismes feministes
Politiques identitaries
La crisi de les cures
Drets sexuals 1 reproductius
Salut sexual 1 accés a I’avortament
Treball sexual
Gestacio subrogada
Heteronormativitat i dissidéncies sexuals
Violéncies masclistes i violéncia sexual
Critica a I’amor romantic
Anti-punitivisme
Metodologia i activitats formatives

42



A les classes teoriques es proporcionara a 1I’alumnat la base historica necessaria pel
seguiment de I’assignatura aixi com la presentacid i el plantejament dels problemes
teorics principals, que s’exploraran a partir de problematiques actuals. També¢ es donaran
les orientacions bibliografiques 1 aclariments terminologics requerits per la comprensio

detallada del temari.

Per a les classes practiques 1’estudiantat haura d’haver realitzat préviament una lectura

atenta dels textos i participar dels debats que se’n plantegin a 1’aula.
Avaluacio acreditativa dels aprenentatges
L’avaluacid continuada consistira en la realitzacio obligatoria de les segiients activitats:

- Un treball en grup sobre algun dels aspectes tractats a 1’assignatura, el tema es

pactara préviament amb la professora
- Assisteéncia 1 participacid a les sessions practiques
- Assistencia a les tutories del treball
- Presentacio6 a classe del treball
Avaluacio tnica:
Consisteix en un examen final, amb un valor del 100 % de la qualificaci6 final.
Altres qiiestions formals

El treball haura de redactar-se seguint les pautes per I’is inclusiu o no sexista de la
llengua. No es valoraran els treballs que en facin un Us sexista o androcentric. Podreu
trobar diversos recursos al seglient enllag:

https://www.ub.edu/web/ub/ca/sites/genere/documents/documents.html

Fonts d'informacio6 basica — Bibliografia
de Beauvoir, Simone (1997), Le deuxiéme sexe. Paris, Gallimard
Bela-Lobedde, Desirée (2021), Ser mujer negra en Espania. Madrid, Plan B.

Butler, Judith (1993), Bodies that matter : on the discursive limits of “sex”, Nova York
(NY), Routledge.
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Butler, Judith (2021), Problemes de genere: el feminisme i la subversio de la identitat.

trad. Bel Olid, Barcelona, Angle Editorial.

Crenshaw, Kimberle (1991), «Mapping the Margins: Intersectionality, Identity Politics,
and Violence against Women of Color», Stanford Law Review, 43(6), p. 1241-
1299.

Davis, Angela (1983), Women, race and class. Nova York (NY), Vintage Books.
Davis, Angela (2003), Are prisons obsolete?, Nova York (NY), Seven Stories Press.

Davis, Linda (2019), Trabajo sexual y colonialismo. Una mirada antirracista en el

trabajo sexual, Barcelona, Egales.

Despentes, Virginie (2018), Teoria King Kong, trad. Marina Espasa, Barcelona, L'Altra
Editorial.

Federici, Silvia (2018), El patriarcat del salari: critiques feministes al marxisme, trad.

Anna Llisterri i Angel Ferrero, Manresa, Tigre de Paper.

Garcés Mascareflas, Marina (2016), «Pensar en femeni», Fora de classe. Textos de

filosofia de guerrilla, Barcelona, Arcadia, p. 55-57.
Herrera, Coral (2019), Hombres que ya no hacen sufrir por amor, Madrid, La Catarata.

hooks, bell (1981), Ain't I a Woman: Black Women and Feminism. Boston (MA), South
End Press.

Lafuente Funes, Sara (2021), Mercados Reproductivos: Crisis, Deseo y Desigualdad.
Pamplona, Katakrak.

Lewis, Holly (2020), La politica de todes, trad. Javier Sdez del Alamo, Barcelona,

Bellaterra Edicions.

Lopez Precioso, Magdalena i Mestre, Ruth Maria (2020), Trabajo sexual. Reconocer

derechos, Madrid, La burbuja.

Nash, Mary (2012), Mujeres en el mundo. Historia, retos y movimientos, Madrid, Alianza

Editorial.

Preciado, Paul B. (2016), Manifiesto contra sexual, trad. Julio Diaz i Carolina Meloni.

Barcelona, Anagrama.
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Teleosemantica: De signos naturales a lenguajes naturales

Adex Izquierdo Couceiro

El presente articulo pretende investigar como ciertos signos naturales (p. ej.: la
oclusion facial producida por el "asco") podrian derivar organicamente en signos
lingiiisticos (p. €j.: gesto de negacidn), con el objetivo de delinear la relacion que se
da entre la informacion extraida de los signos naturales y la extraida de los signos
lingiiisticos (Dretske, 1986). Para ello presentaremos algunas de las principales tesis
sobre la intencionalidad que permiten explicar los estados mentales de forma
naturalista y cOmo estas tesis apoyan teorias teleosemanticas (Millikan, 1984, 1989,
2005, 2017; Neander, 2017); un conjunto de teorias darwinistas que explican la
intencionalidad, el significado y el lenguaje en términos de funciones bioldgicas y
adaptabilidad reproductiva. Esta teoria exige ciertos compromisos con el realismo
epistémico que también seran explorados en la investigacion. Finalmente se
ofreceran algunos modelos que podrian apoyar la linealidad entre los signos
naturales y los lenguajes naturales. Linealidad que, de ser demostrada, mejorara
nuestra comprension de la nocion de significado, no solo en el lenguaje, sino también
en la comunicacion no lingiiistica humana y animal; y podra, potencialmente, arrojar

luz sobre el origen del lenguaje™®.

Introduccion

En el mundo se suceden hechos, esos hechos se derivan causalmente de otros
hechos. Algunas de esas cadenas causales han llevado al hecho de que haya entidades
bioldgicas que necesitan extraer informacion de los hechos con tal de producir nuevos

hechos que les permitan perdurar a través de las continuas cadenas causales de hechos -

33 Gracias a Manolo Martinez por sugerir cambios en éste resumen con tal de hacerlo mas preciso.

Este trabajo ha sido posible gracias a las discusiones que durante el grado he tenido con mis compaifieros
Victor Crespo Santiago, Aina Franco Marcos, Robert Oliver Mesa, Nil Aliaga Montané, Clara Dominguez
Serra, Alba Sabadell Casalta, Joaquim Sellas, Gerard Masmitja Valle, Constanti Cabestany Monge, Natan
Valdés Bertolin, Oriol Martinez Alegria, Noemi Gea Ruiz; y a las clases o tutorias de Manuel Pérez Otero,
Teresa Matos Ferreira Marques, Marta Campdelacreu Arqués, Romina Zuppone, Esa Diaz-Leon, Josep
Maria Galech Amillano, Georgina Gonzalez Rabassd, Mercedes Mayo Aleson, fria San Miguel Insua,
Xavier Caldu Ferrus, Sergi Oms Sardans, Jose Martinez, Josep Macia Fabrega, quien en primero de carrera
me motivé a contactar con Marc Artiga o Manolo Martinez al identificar mis inclinaciones filoso6ficas y, en
especial, a Manuel Campos Havidich quien me introdujo en la filosofia de R. Millikan, también en primero,
y a Manolo Martinez quien amplié ese conocimiento con lecturas paralelas que han sido indispensables
para la realizacion de este trabajo.
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tiempo-. Un signo es un marcador que indica la presencia de otra cosa. Un hecho puede
ser un signo que indica otro hecho. Las entidades bioldgicas se sirven de esos signos para
identificar los hechos y disponer ciertas conductas, es decir, se sirven de esos signos para
representarse, de algin modo, el mundo y actuar sobre ¢l. La teleosemantica es la
disciplina que investiga la causalidad entre los signos y las representaciones de las
entidades bioldgicas en términos de funcionalidad biologica. Desde funciones biologicas
simples como la capacidad de representar el norte magnético del magnetosoma de una
bacteria (Millikan, 1989; Dretske, 1986) hasta funciones bioldgicas mas complejas como

los estados mentales o los lenguajes naturales.

1. INTENCIONALIDAD

1.1  Intencionalidad y contenido

La teleosemantica o biosemantica® es, principalmente, una teoria que trata sobre
la intencionalidad. Tradicionalmente en filosofia hemos entendido que la intencionalidad
(Brentano, 1874) es aquella caracteristica de los estados mentales que habilita a nuestras
mentes a tener contenidos, aquello por lo que estd (stands for) -o el tratar sobre
(aboutness)- un determinado contenido. Contenido sin el cual no podria darse tal estado
mental. Desear, representar, creer, percibir, referirse a..., etc. son intencionaldidades o
estados intencionales. En términos generales un estado mental versa sobre algo™®, la

intencionalidad es esa disposicion de los estados mentales de versar sobre algo.

Por lo general, pensamos en la intencionalidad como un tipo de relacion; S cree X, S se
representa X, S quiere X, S sabe X, S desea X, etc. Un tipo de relacion particular; pues,
para el resto de relaciones del mundo real, la existencia se presupone de ambos objetos
relacionados. No asi para las relaciones intencionales, donde el objeto intencional puede
ser vacio de referente en el mundo factual, dando lugar a lo que Brentano llamo
intencionalidad inexistencial (p. €j.: S puede creer que en la edad media habia elfos pero
de facto nunca existi6 tal cosa como un elfo). Esto muestra que un estado intencional

establece un criterio normativo sobre el que evaluamos su veracidad o falsedad, mientras

3 Si bien es verdad que el término ‘biosemantica’ refiere a entidades biologicas y el término
‘teleosemantica’ podria incluir sistemas artificiales (infra), por lo general suelen usarse como sinénimos.
A lo largo del texto usaremos el término ‘teleosemantica’.

35 Algunos autores que defienden el internismo semantico o el dualismo mental como J. Searle (1983)
argumentan que hay estados mentales como el dolor que no son intencionales.
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que una relacion usual entre dos objetos del mundo (p. €j.: que un arbol esté al lado de
otro) no es evaluada en base a criterios normativos ni veritativos, simplemente, es (Artiga,
2016, p.88). Es preciso remarcar que no hay que confundir gue un darbol esté al lado de
otro con la oracion ‘un arbol esta al lado de otro’. Lo segundo es un enunciado -lenguaje-
que se predica de lo primero -un determinado estado del mundo-, la verdad o la falsedad
se predica de lo segundo, es decir, como venimos comentando, de las representaciones.
Para hablar de la oraciéon ‘un arbol estd a lado de otro’, como estamos haciendo,
recurrimos a un metalenguaje sobre el cual podemos predicar la verdad o falsedad del
lenguaje anterior y asi sucesivamente (Tarski, 1944). Rios de tinta se han vertido acerca
del estatuto ontoldégico de tales objetos intencionales, discusion sobre la que no nos
detendremos demasiado, pero sobre la que es oportuno indagar con tal de entender mejor

el objeto de nuestra investigacion.

En Desde un Punto de Vista Légico’® W.V.O. Quine (1953) alert6 de que el vocabulario
intencional podria ser irreductible a un lenguaje mas simple. A pesar de que ciertas
proposiciones intencionales puedan descomponerse en la accion intencional®’ y aquello
por lo que estan, P. ej.: <S cree X>, (donde X puede ser una proposicion que refleja un
estado de cosas susceptible de ser verdadero o falso). La verdad o falsedad de la mayoria
de las proposiciones intencionales del tipo <S cree X> no versan sobre la verdad o
falsedad de X sino sobre la verdad o falsedad de la intencionalidad de S (p. ej.: la verdad
o falsedad de “Juan Carlos cree que existen los espiritus” versa sobre la creencia de Juan
Carlos, no de si es el caso que existen los espiritus o no). Dicho de otra manera, tales
proposiciones demandan condiciones de verdad diferentes de las que meramente requiere
X. Condiciones que recaen sobre tal intencionalidad que, en la mayoria de los casos, no
se definen por la verdad o falsedad de X*®. Los casos excepcionales son las proposiciones

relacionadas con intencionalidades factivas tales como saber, lamentar, descubrir,

36 Capitulo “A4 Cerca de lo Que Hay” (ibid. o Quine, 1948, pp.27-38)

37 Aqui, con accidn intencional no nos estamos refiriendo a una determinada accidn intencionada o
deliberada, pues estados intencionales como creer una determinada cosa pueden no ser intencionados, sino
a la disposicion intencional previa al contenido (en este caso creer). Hemos decidido usar ‘accion’ en lugar
de ‘disposicion’ para remarcar el caracter factual de tales disposiciones. Para remarcar que la verdad o
falsedad de los enunciados que estamos tratando versa sobre el secho de la disposicion no sobre el contenido
por el que esta. Esta confusion entre intencional e intencionado es frecuente en la lengua castellana.

38 P. ej.: Amparo puede estar con Juan Carlos que es espiritista. Amparo puede creer que esta con Juan
Carlos y creer al mismo tiempo que no estd con un espiritista a pesar de que Juan Carlos es de facto un
espiritista (suponiendo que se pueda ser tal cosa). A este fendmeno terminoldgico lo llamamos
intensionalidad; Juan Carlos y espiritista no tienen la misma intension o intensionalidad.
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advertir... intencionalidades que, para darse, demandan la veracidad del contenido por el
que estan. Como veremos, la teleosemantica incluye aqui todas aquellas relacionadas con

la percepcion®® (percibir, ver, oir...).
1.2 Hacia una concepcion naturalista de la intencionalidad

Si la intencionalidad es un fendmeno meramente mental... jcomo explicarla en
términos fisicos?, jcomo se produce?, ;qué la causa? El primer problema al que se
enfrentaban los filésofos naturalistas a la hora de explicar el fendomeno de la
intencionalidad es el de explicar en términos fisicos su supuesta irreductibilidad (Quine,
1948, pp.27-38). De lo contrario, un naturalista, prima facie, deberia renunciar a aceptar
la existencia de estados mentales tales como creencias o deseos*. Ahora bien, si
escudrinamos mejor la realidad, podremos encontrar este otro tipo de estados
intencionales: S dice R, o R’ (donde R’ es p.ej: un cuadro figurativo*!) representa® R, R’

denota, refiere, significa, trata sobre, esta por...R, etc. ejemplos todos de estados

intencionales no-mentales (Artiga, 2016, p.84).

Fue F. Dretske (1980, 1986, 1995) quien, con tal de no renunciar a la intencionalidad en
una teoria naturalizada de los estados mentales, se propuso demostrar la existencia de
éstos estados intencionales no-mentales. Para ello se sirvid de la nocion de P. Grice (1957)
de significado natural <P’ syss P> para afirmar que de la misma manera que el signo
lingiiistico “no-natural” ‘fuego’ significa fuego, el signo natural humo también significa
fuego. Como vemos, un determinado signo trata sobre (aboutness) o estd por (stands for)
un determinado contenido <S estd por X>, en este caso el fuego. Este estar por se fija de
forma normativamente causal®’ en el caso del signo -la palabra- ‘fuego’ y de forma
nomicamente casual en el caso del humo. Es esta causalidad nomica la que transmite

informacion (de hechos, eventos, estados de cosas...) a través de una cadena causal de

39 Algunos internistas consideran que actitudes intensionales como “ver” no son factivas pues un sujeto S
puede “ver” una alucinacion (p.ej: Searle, 1982)

40 Esa fue la estrategia seguida por los eliminativistas (Cornman, 1968), otra estrategia popular fue el
instrumentalismo (Dennett, 1987)

41 Esto podria también defenderse de manifestaciones artisticas abstractas, pero para lo que nos concierne
utilizaremos el caso més claro.

42 En ciencia se utiliza ‘representar’ como sinénimo de poseer intencionalidad (Artiga, 2016, p.84; Shea,
2019)

43 Como podemos intuir, hay fuerte relacion con la teoria de la referencia causal (Kripke, 1972; Putnam,
1973)
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signos; siempre y cuando tales signos deriven necesariamente de aquello que los causa
(“contenido sin el cual no podria darse” el signo*). A esta teoria de F. Dretske se la

[ . Existe una diferencia sustancial entre

conoce como propuesta teoréticoinformaciona
¢éste ultimo tipo de signos -signos naturales- y los primeros -signos lingiiisticos-: la
vinculacién nomica de los tltimos con sus causas hace que no pueda darse el caso de que
se dé el signo (p. ej.: humo) sin que se de aquello que significa, sobre lo que transmite
informacion (p. ej.: fuego). Mientras que la vinculacion entre un signo lingiiistico y su
significado, al ser meramente normativa, permite que pueda darse el signo (p. ¢j.: proferir
‘fuego’) sin que necesariamente sea el caso de aquello significado (p. ej.: que
efectivamente haya fuego), dando pie a situaciones en las que pueden generarse falsas
representaciones o representaciones fallidas*® para un determinado consumidor -
receptor-. Ahora bien, la informacion que un consumidor extrae de los signos naturales
también puede fallar al ser procesada por el sistema. Esto es algo que explicaremos a
continuacion y que nos acerca a poder explicar la intencionalidad inexistencial, los
objetos intencionales o la naturaleza de estados mentales no factivos tales como creencias

o deseos?’.

1.3  De intencionalidad a funciones biolégicas

Ruth Millikan caracteriza la intencionalidad representacional en términos de
beneficio mutuo entre un productor de representacion y un consumidor de tal
representacion*®. Esto no solo caracteriza a individuos (P. ej.: comunicacién

intraespecifica) sino que también algunos instrumentos -con funciones asignadas

# supra

45 Actualmente estas teorias de la informacién son muy vigentes (Skyrms 2010; y Birch 2013; Rupert 1999;
Scarantino 2015 via Artiga, 2016) porque se acoplan muy bien a otros tipos de estudios cientificos que
utilizan nociones informacionales.

4 Traduccion de misrepresentation, término utilizado frecuentemente en las discusiones sobre
teleosemantica y titulo del articulo de Dretske (1986) que aborda el tema que estamos tratando.

47 Infra. Suele caracterizarse de intencionalidad débil a las cadenas informacionales no-mentales y de
intencionalidad fuerte a los estados mentales.

48 Algunos autores han argumentado que con esto R. Millikan apela a cierta infencién para explicar la
semantica. Existe una discusion al respecto de esto -metasemantica- que considera que ésta posicion
presenta un regreso al infinito. Si la intencionalidad depende de cierta intenciéon ;como explicar la
intencionalidad de tal intencion?

En su tltimo libro Beyond Concepts (Millikan, 2017) caracteriza los conceptos (caso claro de
intencionalidad representacional) como algo inexistente. Algo que es al menos dos cosas diferentes:
unitrackers 'y unicepts, dos nociones que capturan mejor lo comentado arriba pero que escapa a
explicaciones que permitan enmarcar este articulo en la extension requerida.
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(Dretske, 1986) o, sobre todo, los mecanismos bioldgicos -con funciones biologicas
(Millikan, 1989)- internos estan repletos de este tipo de cadenas representacionales donde
productores representan para consumidores. El ejemplo mas claro de esto son ciertos

I*°. A la funcion o conjuntos de funciones

sistemas neuronales o la transduccion sensoria
para los que un sistema ha sido disefiado -sea por disefio inteligente o diserio ciego
evolutivo, Millikan (1984) lo llama funcion/es adecuada/s -proper function-; en
contraposicion a las funciones accidentales®, aquellas funciones derivadas que cumplen

una funcion distinta a su disefio. Pongamos un ejemplo (E1°!):

(1) El gesto (G) de oclusion de los orificios faciales -y el consecuente alejamiento
del objeto que lo causa- de un sujeto humano (S1) producido por el “asco” (X)
tiene la funcion biologica de impedir la entrada de elementos nocivos al cuerpo -

funcion adecuada- .

(2) Para cualquier caso donde S1 experimente X, incluidas aquellas experiencias,

por ejemplo, morales -funcion accidental-, 1a amigdala provocara G
(3) G de S1 es un signo natural (SN) de X. (G estd por X)

(4) Un segundo sujeto (S2) recibe -es consumidor (C) de- SN (C = S2)
(5) C al recibir SN identifica G como representacion de X de S1

En cualquier caso, cuando la representacion falla -ya sea por un fallo en una funcioén
adecuada, accidental, el consumidor, por ruido?, etc- estamos asistiendo a un caso de

intencionalidad inexistencial.

Podriamos pensar que dado un sistema cuya funcion sea reaccionar a R, si tenemos un R

(X'en El) “representado” y el sistema “representa” R’ en condiciones de funcionamiento

49 El mecanismo biolégico que convierte los signos naturales por los que estd (P.ej: fotoreceptores del ojo
estan por determinadas condiciones luminicas, quimiorreceptores del olfato o el gusto estdn por
determinadas reacciones quimicas...) en potenciales de accion neuronal que se rigen por signos naturales
de otro tipo (variaciones eléctricas, presencia de ciertos neurotransmisores u hormonas...)

50 Millikan (1984, p.18, 49) habla de direct proper functions y indirect proper funtions. Entre otras cosas
para evitar la indeterminaciéon que puede darse en el paso de una funcion indirecta a una funcion directa
por seleccion natural y para diferenciarlo de una funcién que puede cumplir un objeto pero para la que no
ha estado disefiada (p. j: un tomate de pisapapeles) pero para el proposito de nuestro trabajo creemos mas
sencillo usar esta terminologia.

51 El siguiente ejemplo nos servird para ejemplificar nuestra hipétesis durante todo el trabajo, en ningin
caso estamos afirmando que tal ejemplo es realmente el origen del lenguaje.

52 En semiotica se entiende ruido como cualquier interferencia en la representacion.
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adecuado, parece razonable pensar que es R lo que genera R’ porque el sistema ha sido
disefiado™ para eso y que, por tanto, R’ representa R. Pero eso generaria condiciones
demasiado amplias para caracterizar una representacion (Millikan, 1989, p.282). Para
evitar caer en caracterizar como representacion cualquier mecanismo bioldgico causal
(como quemaduras, bombeo de sangre de un corazén o mecanismos como el cambio de
color de pulpos y camaleones, etc.) es preciso que, al menos, las representaciones
generadas por el productor sirvan como representaciones para el propio sistema
(productor-consumidor), el consumidor debe “entender” las representaciones y no
meramente reaccionar causalmente a ciertos tipos de estados. Se deben poder determinar
al menos distintas posibilidades indicadas por diferentes tipos de representaciones p, g, 7,
etc. de modo que pudiéramos establecer pardmetros semanticos en el lenguaje del
consumidor en base a correspondencias generadas por las diferentes configuraciones
posibles de signos del productor (cierta composicionalidad entre sus elementos) y su
transformacion constante (de unas a otras)>* dentro del mismo sistema (p.286). Estos
elementos pueden ser minimos, como en el caso de sistemas que operan con cddigos
binarios. Un consumidor puede meramente tener un objeto y la variable “tiempo” como
en el codigo morse o como en la forma en que los castores identifican las sefales de
peligro de otros castores a partir de patrones de golpes con la cola en el agua® (p.288).
No hablamos de sistema representacional ni de intencionalidad representacional si un

consumidor s6lo reconoce una “representacion’>¢

. Este es el criterio principal sobre el
que R. Millikan basa la intencionalidad; un mecanismo bioldgico no es intencional per se
(trata sobre, “aboutness’) a no ser que pueda fallar en su funcién biologica y que ese fallo
consista en representar fallidamente®” aquello sobre lo que trata (‘“aboutness”). Por lo
que, por ejemplo, la funcion biolégica de un corazon no seria intencional (no trata sobre

nada y no puede generar una representacion fallida al ejecutar mal su funcion). Esta

nocién de falibilidad representacional es crucial para entender el telos de la

53 infra. No pretendemos afirmar tal cosa como el disefio inteligente, sino mas bien el disefio ciego del
proceso evolutivo. Para mas informacion ver la seccion 2.

54 Esto serd importante para la subseccion 2.4.
35 En este caso también valoramos consideraciones contextuales.

3¢ Volvemos a clarificar que una reaccién causal, un mecanismo o un signo natural per se -si nadie lo
identifica- no son representaciones, ha de haber traduccion a cierto tipo de codigo que pueda ser
interpretado por el receptor.

57 ‘Missrepresent’
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teleosemantica y uno de los motivos por los que estas teorias se comprometen con cierto
realismo epistémico. Si una representacion falla, esta fallando en representar la cosa por
la que estd. Es por eso que Millikan considera los estados intencionales perceptivos>®
(percibir, oir, ver...) como factivos y es por eso, también, por lo que considera que la
representacion fallida (p.ej: una alucinacion visual) no puede catalogarse de la misma
manera que catalogamos un estado perceptivo (p.ej: ver). Cuando creemos ver a un gato
por el rabillo del ojo pero era en realidad la roomba limpiando la esquina de la casa, en
ningun caso hemos visto a un gato, hemos sufrido un fenémeno de otro tipo. Millikan
considera que muchos de los problemas a los que nos enfrentamos a la hora de abordar
problemas relacionados con la naturaleza de los estados mentales derivan de confusiones

por no disponer de la terminologia adecuada; como por ejemplo un término para ver y

uno para fallar-ver.

2. EVOLUCION

2.1  Funciones biologicas y funciones flotantes

La materia se organiza alrededor de determinadas fuerzas que constituyen
sistemas relativamente ordenados que generan ciclos regulares tales como las orbitas de
galaxias, estrellas o planetas. Ciclos que nosotros nombramos ‘horas’, ‘dias’ o ‘afios’.
Estos ciclos, a su vez, generan regularidades mas complejas como cambios climaticos,
geograficos o bioldgicos. Aunque no atribuimos intencion™ a las entidades no biolégicas,
todas las entidades que conocemos se caracterizan por haber perdurado con éxito a través
de dichos ciclos. Desde las substancias eternas® hasta las substancias histéricas®
(Millikan, 2017, pp.21-22, 17-18). En el caso de las substancias historicas podemos
afirmar que a través de esos ciclos se amplifican las mutaciones exitosas para la

adaptacion/perdurabilidad, incluso aunque éstas sean excepcionalmente raras®?, dando

lugar a dispositivos que cumplen funciones adaptativas o biologicas. Los organismos que

38 supra
3 En este caso en el sentido de acto intencionado.

60 Término que utiliza R. Millikan para hablar de substancias invariables tales como los elementos de la
tabla periodica.

81 Ibid. Las substancias de cuya continuidad cronoldgica depende un proceso continuo de copia de entidades
similares anteriores (p. ¢j.: desde entidades bioldgicas hasta artefactos o palabras)

62 Ver infra (Kirby et al, 2015) para un modelo que ejemplifica ésta propiedad.

53



perduran son los extremadamente eficientes replicandose. Para cumplir esa funcion
(perdurar) los organismos necesitan atender a ciertas razones o motivaciones
(alimentarse, escapar del peligro, etc.) incluso aunque no sean conscientes de que atienden
a esas razones. D. Dennett (2017) llama a esto razones o motivaciones flotantes. A las
funciones que cumplen los organismos cuando atienden a esas motivaciones las

llamaremos funciones flotantes.

Caracterizo como funcion flotante a aquellas funciones adaptativamente Optimas para la
persistencia de un determinado organismo dadas las constricciones de un iimwelt**
(Uexkiill, 1957) determinado. Una suerte de “tensor gravitacional”® hacia donde tienden
las funciones biologicas mas Optimas. Se sabe, por ejemplo, que el tiburén blanco se
encuentra en estado de estasigénesis hace al menos dieciséis millones de afios, es decir,
que su evolucidn estd estancada por estar adaptado de la mejor forma posible, dadas sus
caracteristicas, al medio en el que se encuentra. Por evolucion convergente, es decir,
desde un linaje evolutivo diferente, el delfin ha adoptado la mayoria de las caracteristicas
fenotipicas de los tiburones, incluida, por ejemplo, la aleta dorsal. La aleta dorsal cumple
una funcidn bioldgica clara: estabilizar el movimiento dadas tales o cuales condiciones
acuaticas; y es una funcion flotante en tanto que es la manera mas eficiente de solventar
ese problema dada tal motivacién flotante®® (la de mantener la estabilidad) de los
organismos en relacion a su timwelt. De ahi que sea un rasgo fenotipico comin en
especies con evolucion convergente en el mismo medio. Caso mds claro es el de los

sentidos; ver, oir, sentir... parecen funciones flotantes claras, en la mayoria de los

63 Funcién flotante es un término introducido por mi. Razones, motivaciones y funciones flotantes son
herramientas conceptuales para representar y abreviar de forma clara fenomenos evolutivos complejos que,
por extension, seria imposible caracterizar correctamente. No afirmamos que exista realmente ninguna de
estas entidades.

64 Universo circundante de un determinado organismo.

65 Pretendo provocar una representacion visual y por analogia de a qué tipo de fendmeno me refiero
basandose en el fensor energia-impulso ( “stress-energy tensor”, fig.1), un objeto algebraico que A. Einstein
utilizo6 para definir la curva del espacio-tiempo y el campo gravitacional. “Tensor gravitacional” me parecia
buen término para presentar este tipo de analogia.

% Quiero insistir en que no estamos intentando, con esto, defender ningun tipo de lamarckianismo, la
motivacion flotante de mantener la estabilidad viene dada por la necesidad de conseguir alimento, de no ser
presa facil para otros predadores... La seleccion natural en éste caso se daria eliminando a todos aquellos
menos habiles para mantener la estabilidad. La presion evolutiva es mas grande para las presas que para los
predadores, pues les “cuesta mas caro” cualquier error adaptativo.
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iimwelts terrestres®’, que los organismos satisfacen (en mayor o menor grado) tras
desarrollar tales o cuales mecanismos representacionales para satisfacer tales o cuales

funciones biologicas.

figl. Curva del espacio-tiempo / stress-energy tensor

figuras mostradas para representar por analogia el modelo de una funcion flotante. (ver nota 33)

Algunas funciones flotantes necesitan de determinados rasgos o caracteristicas bioldgicas
para poder emerger. Existe una cadena causal en la conformacion de rasgos biologicos
que permiten acceder a nuevos rasgos biologicos en relacion al conjunto de variables a
las que una especie estd sometida. El proceso evolutivo es una forma de escalado en la
que son determinados estadios los que permiten la emergencia de nuevas funciones
flotantes que permitan alcanzar nuevos picos evolutivos. Esta deriva adaptativa se

muestra en los paisajes adaptativos (Wright, 1932):

7 En dimwelts con poca iluminacion, como la fosa de las marianas, cuevas, o bajo tierra, no parece tan
necesaria la funcion flotante “ver” por lo que muchos animales carecen de tal funcion biologica o la
cumplen de forma muy limitada (gran parte de la fauna abisal, murciélagos, topos...)
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2.2 Ellenguaje como funcion bioldgica

El lenguaje es un sistema representacional que satisface determinadas necesidades
bioldgicas (transmitir informacion, intentar que determinados receptores respondan de
determinada manera, etc.). Es, pues, una funcion bioldgica. La funcion del lenguaje es
cooperativa y necesita poder apelar a individuos aleatorios, al menos, de un determinado
grupo. Para ello las condiciones de emision y de recepcion deben estandarizarse®®, de lo
contrario sus posibilidades de supervivencia son escasas. Supongamos la continuacion de

El (E2):

(6) S1 identifica que C es cooperativo y reacciona (J) a G de una determinada
manera que favorece a S1 (p. ej: intentando alejar el objeto que causa G,

ofreciendo ayuda, etc.)

(7) en T2, S1 emula -genera un signo lingiiistico (SL), ha roto la causalidad

nomica- SN con tal de J

68 ‘Standarizing proper function” (Millikan, 1984, p.32)
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(8) C J®

Los signos lingiiisticos funcionan como tokens con funciones adecuadas para cada caso,
funciones que inicialmente derivan de funciones accidentales. Estas unidades semanticas
minimas -memes (Dawkins, 1976)- han ido replicindose de huésped en huésped hasta
darse el caso de que una masa critica suficiente de huéspedes ha estabilizado’ su funcion
adecuada. Estas funciones funcionan como funciones flotantes a las que los sujetos han
de adaptarse con tal de ejercer su funcionalidad biolégica’!. Rechazamos cualquier
posibilidad de un lenguaje estable idioléctico. Para cualquier comportamiento que, a
través de ensayo y error que acabe provocando alguna recompensa, esa recompensa sirve
de proposito a la funcion flotante a la que se debe. Cualquier comportamiento de S* que
copie el comportamiento de S tal que la copia de ese comportamiento genere una
recompensa, tal recompensa sirve a la funcion flotante, a pesar de que S’ no sea consciente

de lo sucedido (Millikan, 1984, p.28). E3:
(9) SL se configura como funcion flotante.
(10) S’s imitan a S1 con tal de J’s
(11) La imitacidn se replica y se constituye una masa critica para SL.

Para que E2 y E3 sucedan debemos, al menos, presuponer: entornos cooperativos; cierto
tipo de altruismo (p. ej.: altruismo reciproco); capacidades cognitivas suficientes. La
emergencia de nuevas funciones flotantes depende, como veremos a continuacion, de

varios factores mas.
2.3 Surgimiento del lenguaje’

La teoria mas aceptada y plausible dice que los lenguajes naturales utilizaron

sefialamiento y la mimica (SL en E) como plataforma de despegue (Tomasello, 2008,

% En este ejemplo se estd presuponiendo cierta intencion, pero sin necesidad de presuponerla se podrian
generar comportamientos ritualizados que sirven de comunicacion en animales menos cognitivamente
avanzados (p. €j: bailes ritualizados de apareamiento)

70 ‘Estabilizing proper function’ (Millikan, 1984)

" «For example, I may shake hands in a skit because shaking hands has often been observed by me to serve
a greeting function. I do not in this instance actually purpose that function, for I am not actually greeting
anyone. Yet this function is a direct proper function of my handshake, and my handshake is a member of
the social artifact class “handshakes”, not a dance gesture or mere movement.» (p.28)

2 Tanto este capitulo como el posterior han sido posibles gracias a las recomendaciones de Manolo
Martinez y a sus clases The Nature of Language, Master CCiL, UB, 2021-2022
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p-20). Aunque ambas formas de comunicacion son recurrentes entre humanos, son rasgos
bastante atipicos en el resto de las especies. Solemos proveer de informacidn a nuestros
congéneres de forma aparentemente desinteresada. La cooperacion surge de lo que
algunos fildsofos de la accion llaman intencionalidad compartida (Searle, 1995; Bratman,
1992; Gilbert, 1989; via Tomasello, 2008). Intenciones, creencias, conocimientos, deseos,
etc. compartidos son motivaciones para la cooperacion. Es esta persistencia en la
intencionalidad compartida lo que podria haber hecho emerger la funcion flotante del

lenguaje como forma de adaptacion mas Optima al problema de la cooperacion.

Numerosos estudios (Owren y Rendell, 2001; Berstrong y Lachman, 2001; Cheney y
Syfarth, 1990b; via Tomasello, 2008) demuestran que la funcion adecuada de la
comunicacion verbal de los simios es meramente la expresion emocional’®. Alertar a
terceros es solo una funcion accidental. Ahora bien, entre los grandes simios sabemos que
las sefiales y las secuencias de sefiales gestuales -signos lingiiisticos-, mas alla de las

determinadas genéticamente, son relativamente comunes (ibid.).

En el reino animal podemos definir dos tipos de signos proto-linguisticos: los genéticos
(p. ¢j.: ensefar los dientes, vocalizaciones de simios...) que son signos instintivos o
ritualizados (p. ej.: rituales de cortejo); y los que se aprenden via ritualizacion
ontogenética —desarrollados por el propio sujeto’*- que son mas flexibles e interpelan
directamente a consumidores. Esta comunicacion es unidireccional, no suele involucrar
entidades terceras’” -intencionalidad referencial-. Los emisores no reconocerian el
mismo gesto si se lo hicieran a ellos, simplemente ingenian el gesto especifico para apelar
a determinada accion a realizar (p.30); en algunos casos generando holofrases: signos o
conjuntos de signos que representan intencionalidades mas complejas de forma rigida y
sin estructura -signo =~ estado (p. ¢j.: dame comida)-. Podriamos catalogar este tipo de

casos como proto-lenguajes holisticos’®. Un caso particularmente 0til para nuestra

3 «la vocalizacion de los primates estd determinada genéticamente casi en su totalidad, casi no requieren
aprendizaje, estan rigidamente vinculadas con emociones especificas» (Tomasello, 2008, p.18)

74 Signos idiosincraticos como las sefiales que algunos animales ingenian para conseguir algo de otro sujeto.
75 Se ha hecho un experimento de sacar a un individuo, ensefiarle un gesto nuevo, reintroducirlo y el resto
del grupo no ha aprendido el gesto (p.3)

76 Un lenguaje holistico es aquel cuyas relaciones seménticas son univocas y cuya composicionalidad es
baja o nula. Sin estructura. El ejemplo parddico mas popular de un lenguaje holistico es la infame
caracterizacion de la forma de hablar de los nativos americanos en las peliculas de vaqueros (p.ej: “yo-
agua-querer”)
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investigacion es el descubierto por Tanner y Byrne (1993) y De Waal (1986) que explica

como algunos simios esconden su expresion facial a otros cuando muestra temor.

Algunas comunicaciones triadicas se dan excepcionalmente cuando un comunicador
“ofrece” algo a otro: ensefiar parte del cuerpo’’, ofrecer comida... (Leibal, Pika y

Tomasello, 2006 via Tomasello, 2008):

El comunicador pretende que el receptor realice una accion determinada -
podriamos decir que esa es su intencion social- y para lograr esa meta intenta llamar la
atencion del receptor hacia alguna cosa -proceso que podriamos llamar su intencion
“referencial - con la expectativa de que si el receptor mira, en efecto, hacia el lugar que

corresponde, hard lo que el comunicador desea. (p.32)

Este tipo de comunicacion es considerado como el eslabon perdido entre la comunicacion

humana y animal pues podrian ser la plataforma para la recursividad intencional.

Tabla 3.1: mfraestructura psicologica de la comunicacion cooperativa humana: (1) En la primera columna,
aspectos que ya estin presentes en los grandes simios: (2) en la segunda columna, los nuevos componentes
humanos y: (3) en la tercera columna, la transformacién de la version humana por efecto de la recursividad.

cooperativa cooperativa plena

* Moviles comunicativos Pedir colaborar; compartir  normas de cooperacion
* Intencionalidad en la comunicacion
Comprender metas ' Metas e intenciones
comunicativas

compartidas

Comprender percepciones — atencion conjunta

y terreno conceptual
comun

Razonamiento practico — Razonamiento

cooperativo

* Dispositivos de comunicacion Sefiales ritualizadas imitacion mmmmp convenciones
comunicativas

(Tomasello, 2008, p.83)

7 Ejemplo en Sugiyama (1981) via Tomasello (2008, p.31)
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Es sabido también que un 60-70% de los chimpancés criados en cautividad aprende a
seiialar’®, sin necesidad de entrenamiento, previo para alertar a sus cuidadores de aquello
que desean pero no pueden obtener (p. ¢j.: comida tras unos barrotes). En ningun caso
emerge este gesto en su entorno natural porque el resto de individuos de la especie no
coopera desinteresadamente”. Un gesto de ese tipo simplemente generaria indiferencia o
alertaria a otros de algo susceptible de ser arrebatado (p. €j.: comida). El gesto de sefalar,
en su iimwelt, no produce una masa critica de usuarios suficiente como para mantenerse;
no cumple su funcion, por lo que no se habilita -emerge- esa funcion flotante. Segiin
Tomasello: «Si el medio ambiente social de los grandes simios se tornara suibitamente
mas cooperativo, entonces podrian utilizar el sefialamiento imperativo para pedirse ayuda
mutuamente, sin que hiciera falta ninguna maquinaria cognitiva adicional» (p.38). Dado
el gesto de sefialar podrian facilmente deducirse indéxicos y bautizos iniciales (Kripke,
1972) de objetos con sus respectivos nombres (Tomasello, 2008, p.232) que habilitaria
E4:

(12) S1 acompaia SL de un sonido ‘SL’ (p. €j.: ‘no’)

(13) El sonido ‘SL’ es el bautizo inicial de SL para SN

(14) ‘SL’ genera masa critica

Informar: Cornartir:
Reciprocidad Selaccion grupal
mdiracta por obra de la cultura

Homo sapiens mds reciente

primeyos homo sapisns

rexpectativas mutuas

de cooperacion

>Fazonamiento
=Intenciones v normas cooparativos
CcomunicatIvas
=Imitacions: de aceionss =Imitacion =Imitacion social
SOH Dversicn
de rolsz

(Tomasello, 2008, p.174)

78 El sefialamiento es una habilidad especialmente compleja.

7 Esta tesis parece ponerse en duda por C. Boesch (2005) al afirmar cierto reparto de roles en caza colectiva
en algunos grupos de chimpancés.
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Tenemos indicios de diferentes estadios evolutivos de los antiguos somo en los que las
necesidades lingliisticas irian complejizdndose hasta requerir de recursividad intencional,
intencionalidad compartida, objetivos comunes, necesidad de informar, de identificar
referentes desplazados en el espacio y en el tiempo y por tanto de, al menos, cierto

rudimentarismo gramatical que permitiera:

«(i) identificar los referentes ausentes vinculandolos con el marco atencional conjunto

del momento (usando tal vez constituyentes formados por varias unidades)
(i1) senialar sintdcticamente los roles de los participantes
(iii) diferenciar moviles comunicativos distintos como el de pedir y el de informar.»

(p.234)

Funcion Flotante

NECESIDAD DE INFORMACION Y COMUNICACION

Emboscadas _/"' Caza de animales adultos sanos
Sigilo PE——————— — en lugar de crias o enfermos
Roles v (Armas)

Y CAZA MAYOR —
Marcas de desollamiento ~

(Herramientas especificas)
—— CAZAMENOR

T Carrofieros activos
Expulsar a depredadores
v (Herramientas)

Comer tuétano de huesos rotos —

(Martinez, 2021-2022)

Todo esto permite desarrollar gramaticas que permitan ubicar eventos y objetos en el

tiempo, proyectar, predecir, controlar...*’
Funciones Funcién
Biologicas Flotante
indicios de suficientes para
— CAPACIDADES m
VIDA COGNITIVAS
Que se
Genera - PROBLEMAS resuelven mejor via

Tecnolbgicosy
Socioldgicos

80 Esta teoria parece estar avalada por la ontogenia de los bebés humanos, en la que el gesto de sefialar y la
mimica son previos al lenguaje natural (Tomasello 2008, p.232)
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(Martinez, 2021-2022)

2.3 Delenguajes holisticos a lenguajes estructurados

En base a las condiciones originales, el contexto histérico, y los objetivos
comunes de los hablantes se estabiliza la funcion adecuada del lenguaje que proporciona
paisajes adaptativos nuevos para el desarrollo de capacidades cognitivas mas complejas

como el pensamiento abstracto.

Los humanos tienen capacidades limitadas de aprendizaje por lo que lenguajes holisticos
se toparan con un limite cognitivo de posibles signos y significados. La presion evolutiva
por ajustarse a la funcion flotante del lenguaje més 6ptimo generard compresiones con tal
de mantener un lenguaje con un sistema de reglas formales compacto. Ahora bien, cuanto
mas compacto el sistema de reglas formales, menos fidelidad con la realidad puede
tenerse. El extremo opuesto a los lenguajes holisticos son los lenguajes degenerados,
aquellos donde un signo refiere a todos los significados; es decir, aquellos lenguajes con
alta ambigiiedad semadantica. Idealmente la expresividad/fidelidad de los signos
lingliisticos ha de mantenerse lo mas alta posible pero, en tanto que un lenguaje debe
ensefiarse generacion tras generacion a los madas jovenes, tiene que mantenerse
“adecuadamente” facil de aprender. Kirby et al. (2015) afirman que através de ese cuello
de botella todos los lenguajes naturales consiguen un equilibrio entre expresividad y

aprendibilidad que se mantiene en una curva de Pareto:

Expresividad

. Lenguajes
| Holisticos
Lenguajes
\ Composicionales
X d
L (estructurados)
° L} °
' Lenguajes
—___ Degenerados
Aprendibilidad

(Martinez, 2021-2022)

Los procesos de compresion eliminan la mayor cantidad de informacion superflua o poco
eficiente posible con tal de reducir el coste de almacenamiento y trasmision. Para

comprimir la cantidad de signos para cada significado hay que complejizar la codificacion
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del lenguaje. Relaciones semanticas ‘1’ = 1 son poco eficientes si lo que se quiere es
capturar estados de cosas complejos (1) a través holosignos (‘1’) -un signo diferente para
cada caso- pues la cantidad de signos podria ser infinita y los signos infinitamente largos.
Partiendo de un lenguaje de ese tipo, la aprendibilidad se amplia al reducir el coste de los
signos mas utilizados y al generar sistemas composicionales estructurados con esos
signos. De ese modo, el coste energético del uso de ese lenguaje se reduce y la eficiencia
aumenta. Es por esto que los signos mas usuales en los lenguajes naturales tienden a ser
los més reducidos y féciles de pronunciar (p.ej: ‘y’, ‘0’, ‘yo’, ‘tu’, ‘el’) mientras que los
menos usuales (con menos exposicion) tienden a mantenerse en los limites (p. ej:
‘otorrinolaringdlogo’). Patrones de codificaciéon pueden verse, por ejemplo, en las

conjugaciones. p. ¢j.: S corre en TO = ‘correr’, S corre en T-1= ‘corrié’, etc.®! Con todo

esto podriamos especular ES:
(15) ‘SL’ recibe variaciones (‘SL’’, ‘SL’"*) para T1, T2, T3, etc.
(16) El proceso se replica con otros tipos de signos lingiiisticos.

(11) Se constituye un lenguaje natural.

3. RECAPITULACION

A lo largo de este trabajo hemos intentado explicar los estados mentales de una
forma naturalista y hemos ofrecido una alternativa extra-mental al fendmeno de la
intencionalidad con tal de sugerir cierta linealidad historica entre las formas de
representarse el mundo de microorganismos de mas de 3.500 millones de anos como las
bacterias hasta las representaciones lingiiisticas de los humanos actuales a través de los
lenguajes naturales. Es decir, hemos trazado una linea entre los signos naturales (E1), los
signos lingiiisticos (E2, E3) y los lenguajes naturales (E4, ES). Este texto no aspira mas
que a presentar una hipotesis plausible acerca de la evolucion de la intencionalidad, la
comunicacion animal, y la naturaleza de los estados mentales; Intentando arrojar algo de

luz sobre la nocidn de significado.

81 Kirby et al. crean un modelo de aprendizaje bayesiano en que se simulan los posibles modelos lingiiisticos
en base a 4 significados (M) y 4 formas lingiiisticas donde se generan hasta 256 modelos lingiiisticos -todos
los posibles dado el input®’- y se ordenan de mas holistico a mas degenerado. (para ver demostracion
matematica ver Kirby et al. 2015)
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Llei divina, de Plat6 a la Saviesa

Arnau Lonca Puig

El present treball busca tracar, amb una mirada genealogica, una relaci6 entre la
concepcio de la idea de llei divina que trobem en Platé amb aquella que apareix en
un dels llibres sapiencials de I’Antic Testament, més concretament, el Ilibre de la
Saviesa. Perd no solament aixo0, sind que també apunta a demostrar que aquesta
relacié que existeix entre ambdos plantejaments és de derivacié del biblic respecte
del pensador atenés. Per fer-ho es valdra dels llibres I-VIII del llibre de la Saviesa i
dels dialegs de la Republica i les lleis de Platd. Caracteritzant, primer, la visio que
trobem en el text biblic per contrastar-la, en segon lloc, amb la que trobem en Plato,

la qual podria ser-ne 1’origen.

1. INTRODUCCIO

El present treball busca tracar, amb una mirada timidament genealogica una relacio entre
la concepcio de la idea de llei divina que trobem en Plat6 amb aquella que apareix en un
dels llibres sapiencials de I’Antic Testament, més concretament, el llibre de la Saviesa,
que es diu que va ser escrit per Salomo (tot 1 que se n’ha desmentit 1’autoria). Perd no
solament aixo, sind que també¢ apunta a demostrar que aquesta relacié que existeix entre

ambdos plantejaments és de derivaci6 del biblic respecte del pensador atenes.

No obstant aix0, degut a ’extensid6 immensa del concepte de llei divina que el faria
inabastable en el marc formal d’aquest treball, hem decidit centrar la nostra analisi
unicament en la justicia, és a dir, que sempre parlarem de llei divina en termes de justicia,
estrictament, tot i que la relacid existeix més enlla, només intentarem establir vincles en
aquest sentit. Es per aquest motiu que, quan parlem de llei divina, entendrem justicia i
viceversa en la majoria dels casos, aixi doncs els termes seran usats com a sinonims
parcials. De la mateixa manera passa, per exemple amb Saviesa i Déu o justicia, en tant
que poden ser entesos com la mateixa cosa o la darrera (la justicia) obra de les primeres

dues.

L’enfocament del treball passara primer per una exhaustiva caracteritzacioé per mitja de
fragments del propi text de la Saviesa (sobretot dels llibres VI al VIII, tot i que es fa

esment a I’inici) en termes de llei divina 1 justicia 1, després, amb ’ajuda del text de Plato
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(en la Republica 1 Les lleis) es lligaran els conceptes anteriorment descrits amb aquelles
idees o plantejaments que els poden haver originat o, si més no, d’aquells dels quals d’una

forma clara en deriven dins del pensament de Plato.

Finalment, justificarem de forma breu 1’elecci6 de Platé com a punt de partida de 1’analisi
comparativa amb vistes a establir la relacié de derivacid. Aquesta eleccid ha vingut
motivada, fonamentalment pel canvi substancial en la interpretacid del terme grec nomos
(en el seu pas de costum a llei escrita) i el paper que juguen els déus en aquest pas (el
paper dels quals es troba cada cop més subordinat a aquell dels homes). Aquest nou
paradigma es veu d’una forma especialment clara a 1’ Atenes del s. V a. C. Es per aquest
motiu que hem volgut agafar un pensador més contemporani al moment de cisme que no
pas el més tipic Aristotil (que és vinculat, amb rad, més sovint amb el cristianisme

sobretot gracies a la influéncia que va tenir sobre els Pares de I’Església).

2. LLEI DIVINA EN CLAU DE JUSTICIA EN L’ANTIC TESTAMENT

Els seglients fragments estan extrets del llibre de la Saviesa de 1’Antic Testament. Aquest
¢és un dels llibres considerats sapiencials i estava escrit, originalment, en grec. Es creu que
aquest fet era conseqliencia de que va ser escrit, probablement, a Alexandria al voltant
del s. IV a. C., és a dir, en un ambient i cultura eminentment grega. Es per aixo que rep
influéncies d’aquesta tradici6 de manera molt marcada. Els fragments que presentem a
continuacio busquen caracteritzar la Saviesa de la qual ens parla aquest llibre 1 la relacid
que s’estableix entre aquesta 1 la idea de justicia que trobem en 1’antiguitat classica, de la

qual n’¢és hereva, més concretament en Platé. El text comenca d’aquesta manera:

Estimeu la justicia , a vosaltres que decidiu a la Terra. No us feu idees falses del
Senyor. Cerqueu-lo amb cor sincer. Perque es deixa trobar dels qui no dubten d’ell,
es manifesta als qui se’n fien. El pensament tortuds separa de Déu, el qual fa callar
amb el seu poder als insensats que gosen provocar-lo. La Saviesa no té accés en una
anima malvada, no habita en un cos esclau del pecat. En efecte, el Sant Esperit que
instrueix ’home fuig de I’engany, s’aparta dels pensaments insensats, no vol tractes

amb I’error.??

8 La Biblia, Traduccié interconfessional per Associacio Biblica de Catalunya, Editorial Claret i Societat
biblica, (Barcelona: Associacié Biblica de Catalunya, Editorial Claret i Societat biblica, 2014), Saviesa I:
1-5.
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El fragment, i el llibre, comencen amb la paraula justicia i el verb estimar, dues de les
qualitats més famoses que se li atribueixen a Déu; Ell estima i espera rebre 1’estimacio
que diposita. La manera en com recompensa aquells que I’hi retornen i castiga aquells
que I’hi neguen ¢és a través de la justicia; cal interpretar, doncs, la justicia en clau de
simbiosi entre el pensament, en el terreny de les idees, i I’accid, en I’ambit de la praxi, és
a dir, el recte pensament ha de correspondre i correspon a la recta acci6é dins de la
interpretacio de la idea de justicia que podem extreure del llibre de la Saviesa. Aquesta
justicia €s, per tant, una //lei que engloba totes aquelles accions en les quals es produeix
una identificacio de la consciéncia intencional (el pensament enfocat a 1’accid) amb la
voluntat de Déu, aquelles accions que no hi entrin seran, doncs, injustes i aniran en contra
aquesta /lei. Una altre caracteristica d’aquest amor que Déu professa i espera €s que €s
desinteressat. Arribats a aquest punt, se’ns presenta una de les trageédies de [’home.
Aquesta es fonamenta en 1’aparent contradiccié que s’estableix quan algi que es diu
altruista, que dona sense esperar res a canvi, castiga. Perd cal entendre correctament
aquest castig, es tracta d’una “inversi6 de futur”, en altres paraules, aquells que busquen
Déu «amb el cor sincer» el trobaran; recordem que deixa molts ponts i constants
oportunitats per confiar-hi. Precisament ¢és fruit de 1’altruisme d’on prové el castig.
Aquest ¢és de caracter salvific, el seu objectiu no ¢€s el castig per venjanga, sind la
conversio (el fragment ens recorda que Déu, la Justicia, no desitja la mort i sempre es
deixa trobar, donant infinites oportunitats). Es per aixo que el fragment continua en forma
d’amenacga cap a tots aquells que, lluny d’estimar-lo, el provoquen i sobre els qui cau «el
seu poder», en certa manera altruista, aplicat com diu 1’adagi: quien bien te quiere, te

hara llorar.

Conforme ens submergim en el fragment, se’ns presenta la Saviesa, la qual pot ser
interpretada de diferents maneres al llarg del llibre: com a alter ego de Déu, com a do
d’aquest que penetra en I’home (¢és a dir, com la llum), com I’Esperit de Déu o, fins 1 tot,
com a Llei de cohesi6 de I'univers. Perd totes aquestes maneres d’interpretar Saviesa
tenen, com a minim, una cosa en comu: només s’hi pot arribar a través de la vida recta,
¢s a dir, el seguiment dels seus “edictes”. No €s casual que se’ns presenti la Saviesa en
aquest moment, ja que apareix al servei de la justicia, ordenant el cosmos (la polis),
vigilant i inculcant el cami de bondat que representa I’estimacio que trobavem al principi
del fragment. D’aquesta manera, qui no estima la justicia, qui no esta al servei de Déu en

tant que Saviesa, €s castigat amb [’ostracisme d’aquest do. D’aquesta manera, doncs,
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s’arriba a la idea que vincula Déu (Saviesa i justicia) amb la llibertat. Aquesta llibertat és
fruit del fet que la Llei no ho defineix tot, dona marge d’accid per equivocar-se. Els homes
no sén titelles. Es per aixd que després de la creacié hi ha d’haver un manteniment (en

les lleis i ’amor). Es per aix0 que existeixen I’home bo, 1'home indecis i ’home dolent.

La saviesa brilla i mai no es marceix, es deixa veure facilment del qui I’estima, es
deixa trobar de qui la cerca. [...] la Saviesa ronda buscant als qui sén dignes d’ella,
se’ls apareix amablement pel cami, els surt al pas en cada pensament. Per accedir a
la Saviesa cal I’afany sincer de rebre’n instruccio; rebre’n instrucci6 la fa estimar,
estimar-la fa guardar les seves lleis, I’observanga de les lleis assegura la immortalitat,

i la immortalitat fa semblant a Déu.®

Seguint amb la tonica general del text, aquest fragment se centra plenament en la lloanga
a la Saviesa i ens introdueix a la importancia de la relacié que cal mantenir amb ella. De
nou, amb aquest fragment, podem apreciar que la Saviesa i, en ultima instancia, Déu, no
tenen la voluntat d’amagar-se d’aquells que els busquen desinteressadament, és a dir, un
més dels merits 1 bondats de la Saviesa és la seva capacitat de ser assolible; aixo si, cal
que I’home faci el primer pas (es decideixi). De fet, només es manifestara en aquells els
quals la busquin humilment i per aprendre’n, en altres paraules, contrariament a alld que
es pensa normalment, no té (o tindra) la Saviesa aquell qui es cregui savi després d’anys
d’estudi i1 preparacid, sind que ho fara aquell que passat tot aquest temps i sacrifici
segueixi tenint la voluntat 1 la humilitat de saber-se encara inacabat o incomplet i, per

tant, perseveri en les ganes rebre instruccio.

El fragment també postula els camins en que es pot manifestar I’estimacio per la saviesa
1 Panteriorment esmentada humilitat. Aquests son, fonamentalment, I’amor 1 el respecte
a les lleis que son el cami que acosta ’home a la immortalitat 1, en Gltima instancia, a
Déu. Per tant, s’estableixen els “papers” que jugaran la Saviesa i el savi (aquell que aspira
a ser-ho, si més no) al llarg de la recerca del segon (que sera meditacid i rectitud moral) i
la gratitud, en conseqiieéncia, del primer expressada amb el do de la Saviesa. Com ¢és
recurrent en altres moments de la Biblia, I’obediéncia (a les lleis de la Saviesa en aquest
cas) és una demostracio d’amor de I’home, que converteix la llei en el seu modus vivendi.
El fragment conclou que les lleis ens fan semblants a Déu; aixo €s aixi perque aquestes

ens fan incorruptibles 1, per tant, immortals. Cal tenir present que Déu no €s en cap cas el

83 {dem, Saviesa VI: 12-20.
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rei dels morts, siné que ho és dels vius. Es per aix0 que 1’anima del qui s’acosta a ell (en
aquest cas a través de la saviesa) no mor; ser incorruptibles ens fa ser immortals en tant
que ens acosta a Déu. El Déu que, al haver-nos entregat la Justicia a la seva imatge i
semblanca ens ha plantat aquesta llavor de possibilitat i ens ha donat la llibertat de
disposar-ne a plaer. Només cal, doncs, empeltar el sarment que representa la nostra vida

a través de les nostres accions en el cep veritable que és la Saviesa i, per extensio, Déu.

La Saviesa t€¢ un esperit intel-ligent, sant, unic, multiple, subtil, agil, penetrant,
immaculat, clar, inofensiu, amic del bé, perspicag, lliure d’impediments, benvolent,
humanitari, solid, segur, tranquil, que tot ho pot i tot ho vigila, un esperit que penetra
tots els esperits, per més intel-ligents, purs i subtils que siguin. Res no es mou tan
facilment com la Saviesa: com que és pura, passa i penetra pertot arreu. Es una
exhalaci6 del poder de Déu, irradiacié purissima de la gloria del Totpoderos, i per
aixd cap bruticia no s’hi pot introduir. Es un reflex de la llum eterna, mirall
immaculat de I’accié de Déu, imatge de la seva bondat. La Saviesa, que és unica, ho

pot tot.®

Arribem a un del fragments més il-lustratius del text, ja que en ell se’ns presenta, a través
d’una enumeracio, un conjunt de 21 caracteristiques que podriem assimilar a una
definici6, en termes d’una tradici6 eminentment grega, de Saviesa per mitja del seu
esperit. No obstant aixo, el primer cop d’ull revela que alguns d’aquests adjectius podrien
ser entesos com a sinonims (entre ells) 1 alguns d’altres no estan del tot precisats en el seu
significat, fet que ens pot portar a pensar que en realitat la intenci6 de I’autor no era la de

donar una definicio6 o, si més no, no una de rigorosa.

Si posem l’accent en el particular, és a dir, ens mirem detingudament cadascun dels
adjectius per mirar de treure el sentit holistic del fragment, veurem que el primer d’ells
¢s intel-ligent. No és casual que aixi sigui, ja que, en la tradicid grega, era comu distingir
entre una anima (o esperit) intel-ligent, que residia en el cap, 1 un altre de afectiva, és a
dir, vinculada a les afeccions, els sentits, que residia en el pit. Per tant, més enlla de
recalcar que es tracta d’un esperit eminentment racional, com ho és la Saviesa (i com s’ha
ja s’ha apuntat amb anterioritat) ens dona una primera distincié de quina part de 1’home
estara més inclinada a buscar-la 1 més propera a la seva naturalesa: el cap, la facultat
intel-lectiva. D’aquesta manera es manifesta també la influéncia estoica de la obra, ja que

aquests identificaven déu amb el logos. El segon dels adjectius és Sant, aixo és degut a

84 {dem, Saviesa VII: 22-27.
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que en aquest llibre s’equipara la Saviesa amb I’Esperit Sant, fins al punt en que la

inspiracio dels reis i els profetes és obra seva.

També¢ ens parla de la dicotomia que s’estableix entre unic 1 multiple presentada també
en la tradici6 grega, I’Esperit de la Saviesa és unic en el sentit que dona forma i actua
aportant un felos a alldo multiple, que per altre banda també¢ representa en tant que és mirall
de la creacio. Una altre de les qualitats que es mencionen en el fragment €s la de penetrant,
aquesta qualitat implica la capacitat de la Saviesa, igual que altres estimuls, per penetrar
en I’home de forma passiva, com ho faria un color o una olor. Aixd malgrat que,
evidentment, la Saviesa requereix d’una recerca activa. Tot 1 que a priori pugui semblar
contradictori, la justicia acaba arribant, com hem dit, quan s’identifiquen pensament i
accio, pero la seva arribada no €s una “recollida”, no s’agafa com un paquet; funcionaria
més aviat, com una vitamina que ingerim de forma activa pero la seva assimilacid és
“inconscient”, des del punt de vista del subjecte actiu, com ho seria el “fer bategar el cor”.
No obstant aix0, en el cas de la Saviesa €s impossible negar que posseeix un caracter actiu
que, com ho faria la llum del Senyor, té la voluntat i la capacitat de penetrar en I’home i
en la Terra. Seguint amb aquest prisma interpretatiu sobre el caracter actiu i passiu de la
Saviesa, aplicant-lo sobre ’adjectiu immaculat, observem que tant pot fer referéncia a
allo tant pur 1 perfecte que no pot tacar com al fet que, en entrar en contacte amb I’home
tampoc deixa cap taca, com la llum. Finalment, pel que fa a aquest joc conceptual que
estableix 1’autor entre les facultats activa 1 passiva de la Saviesa, cal destacar 1’adjectiu
inofensiu, que tant pot entendre’s en el sentit passiu, en tant que no pot ser vulnerat, és a
dir, afectat o danyat de cap manera; com pot ser entes en el sentit actiu equiparant-lo amb

“invulnerable”.

Altres adjectius que mereixen ser destacats serien el de solid (que podria incloure els tres
anteriors) 1 el de pur. El primer d’ells cal entendre’l com a constant, en tant que esta
sempre present, etern, en tant que durara per sempre, i precis, en tant que enfocat en la
seva missio i determinat inequivocament. I el de pur, que podriem interpretar com a
immaterial, ja que transcendeix a I’home sense quedar atrapada en aquest, de nou, com la

lum.

Després d’aquesta enumeracid, se’ns justifica la mateixa a través de la pertinenga a allo
divi. La Justicia és equiparada, també, de forma explicita a la llum 1 es torna a fer esment
del seu caracter incorruptible i immaculat. Acte seguit, I’autor ens presenta de forma més
clara aquesta imatge del mirall immaculat, que entronca amb el qué hem comentat
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referent a la preséncia de la saviesa quan Déu (la llum) crea el mén (el prepara per ’home
i li atorga les lleis), crea I’home i crea totes les coses visibles i invisibles. D’aquesta
manera, amb la seva preséncia, reflecteix 1’obra de Déu i facilita a I’home 1’accés i la
interacci6 amb aquesta (sabent que la seva interaccio és bona i justa en tant que concorda
amb el que el mirall que és Déu reflecteix). Aixi doncs, la Saviesa queda caracteritzada a
través d’aquests 21 adjectius en termes de poder, activitat-passivitat i bondat i és

equiparada amb la llum de forma clara i recurrent.

Si la riquesa és un bé desitjable en la vida, qué hi pot haver de més ric que la Saviesa
que fa totes les coses? Si la nostra intel-ligeéncia és eficag, ¢no ho serd més encara la
Saviesa que modela tota cosa? Estimes la rectitud? Doncs bé, les virtuts son fruit
dels afanys de la Saviesa, que ensenya la tempranga, la prudéncia, la justicia, la
fortalesa. No hi ha res més 1til en la vida dels homes. Desitges treure profit d’'una
llarga experiéncia? La Saviesa coneix el passat i endevina el futur, interpreta les
maximes i resol els enigmes, preveu tota mena de senyals i prodigis i els temps i els

moments favorables.®

El darrer fragment es compon a base de condicionals i comparatius. En el primer d’ells,
veiem que ’autor utilitza el qué sembla una tendéncia natural dels homes (el fet de
perseguir sempre més riqueses i possessions) i li dona la volta en pro de la Saviesa;
al-legant que si la riquesa resulta desitjable per tants homes, per tots aquells pels quals ho
sigui, for¢osament ho haura de ser la Saviesa, ja que no hi ha més ric que aquell que ho
posseeix tot; havent format part del seu genesi 1 essent-ne el reflex (de tot). En la mateixa
linia estableix una segona comparativa, ara enfocant-la des de la confianca que tenen els
homes doctes en vers al seu intel-lecte. Aquesta diu que, si tan bo creiem I’intel-lecte
propi, com no podem confiar i deixar-nos guiar per un intel-lecte superior, que ha pensat
1 coneix totes les coses visibles 1 invisibles. El tercer d’ells se serveix de la confianga que
transmeten 1’ordre 1 la seguretat en els homes per demostrar que, un cop més, la Saviesa
els en pot aportar, a través de les lleis que ella mateixa funda per guiar-los per bon cami,
com diu al text, mitjancant «la tempranga, la prudencia, la justicia, la fortalesa». Acte
seguit, se’ns fa explicita la vertadera intenci6 del fragment: la utilitat de la Saviesa.
Segueix, després de fer-nos pales que esta explicant-nos les seves virtuts (de la Saviesa),
amb la de I’experieéncia. Si es valora I’experiéncia en la vida, ja que aporta coneixements

1 un savoir faire que no esta a [’abast d’aquells més joves o inexperimentats, qui hi ha

85 {dem, Saviesa VIII: 5-8.
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millor que la Saviesa (que coneix el passat i el present), ja que és eterna com s 'ha postulat
en el fragment anterior i, en la mesura que és cocreadora i reflex de tot,; pot guiar I’accio
de [’home per mitja de les lleis, per llaurar-se un bon futur? La resposta és clara, ningu.
Aixo és degut a que, mentre [’home només és capag de percebre el fet, la Saviesa coneix
el sentit®®. D aquesta manera, la Saviesa és caracteritzada com a posseidora de les quatre

virtuts cardinals (Prudeéncia, Justicia, Fortalesa i tempranca) en el seu grau ultim.

3. COMPARACIO AMB LA CONCEPCIO PLATONICA DE LLEI DIVINA EN CLAU
DE JUSTICIA

Una vegada caracteritzada de manera suficient la idea de llei divina, en clau de justicia,
que rep el nom de Saviesa (o do d’aquesta) en el llibre de la Saviesa de Salomo de [’Antic
Testament, és el moment de demostrar fins a quin punt les idees que en ell se’ns presenten
son hereves directes de les que va plantejar 1 deixar per escrit Platdo en el seu dia.
Concretament, tot i que hem acotat el corpus platonic i, per tant, no podem donar ra6 de
totes les idees d’arrel platonica del text amb la font directa, si que ho podem fer amb la
majoria. Per fer-ho, doncs, ens centrarem en el dialeg de la Republica i el de les lleis. El
primer d’ells forma part de I’etapa de maduresa, on la veracitat de la figura de Socrates
perd pes en I’obra 1 se centra més en la seva mentalitat propia, cada cop més visible tot 1
dur la “mascara” del seu mestre. El segon d’ells és un dialeg dels seus darrers anys, molt
més complex i tedric que els d’etapes anteriors, on la voluntat didactica en general queda
jaenun segon pla. No obstant aixo, les idees del Fedo son també forga presents, aixi com
també ho son altres idees de 1’Epoca Classica com ara la identificacio total entre Déu i

logos, que seria més aviat Aristotelica o estoica.

Aixi doncs, com hem fet amb el text biblic, analitzarem aquest fragment de la Republica
de Platd, on es poden veure reflectides algunes de les nocions introduides al llibre de la

Saviesa com ara la de savi o la de bé:

Pues los justos aparecen como mas sabios, mejores y mas capaces de actuar, mientras
los injustos no pueden hacer nada juntos: y si decimos que algunas veces, aun siendo

injustos, hacen algo juntos en comun y con vigor, no diremos la verdad en ningun

8 Hem d’entendre, quan parlem de fet, qualsevol cosa que succeeix en el moén i es perceptible. En canvi,
quan parlem de sentit hem d’entendre alld que és causa i alhora atorga context al fet. Relacio entre ambdues
és doncs de dependéncia de la primera respecte la segona. Alhora, cadascuna pertany a un ambits del
dualisme que ens presenta el text (a saber, a I’abast dels sentits i a I’abast de la Saviesa).
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sentido. En efecto, si fueran completamente injustos, no se habrian abstenido de
enfrentarse entre si, sino que evidentemente anidaba en ellos algo de justicia, lo que
les impedia atacarse entre si mientras cometian injusticias contra otros, y gracias a

ella han hecho lo que han hecho.®’

El primer i més rellevant que trobem en aquest fragment ¢és la identificacio del just amb
el savi i el millor, és a dir, de forma indirecta, la identificacid de la Justicia amb la Saviesa
i el Bé. Aquesta identitat és repetida al llarg del llibre de la Saviesa i, com podem
contemplar, ja es trobava en Platd, tot i que no podem afirmar que tingui el seu geénesi en

la seva obra.

En aquest fragment també podem trobar el fet que la justicia pot estar o no estar, o pot
estar a mitges; és un accid (que en el llibre de la Saviesa se’ns presenta com una recerca
voluntaria) que en el cas de Plato pot, fins i tot, ser involuntaria. Aquesta idea del just que
se sap just 1 del just que és just “per casualitat” és la que podem trobar en /’Antic
Testament en clau de «I’home bo», «I’home indecis» i «I’home dolent»; tot i que en la
Republica no existeix aquest home dolent com a tal. Pero, si examinem de forma més
detinguda aquest «home dolent» a través del prisma del “castig salvific”, ens n’adonarem
que I’home que ¢és dolent esta a un 1lico de ser bo i, per tant, fins a cert punt, en tant que
“mancat de llicons” podem dir que és “desconeixedor”, fet que acostaria la idea del castig
salvific al de I’intel-lectualisme moral, ja que qui realitza una acci6 dolenta (injusta) ho
faria per desconeixement. En aquesta linia, la idea que planteja [’Antic Testament sobre
la validesa de I’intel-lecte de Déu (Saviesa), sent més desitjable per ser millor que el que
¢és posseit per I’individu, quedaria també recollida (I’original sempre és més desitjable
que una copia), ja que €s el coneixement de la idea en si el qui propicia la bona accio
(justicia), 1 ’observaci6 de la idea en si €s més desitjable, en qualsevol cas, que la opinid
o creenca que hom en pugui tenir; en termes platonics. En definitiva, la idea de la justicia
com a possibilitat de tot, fins 1 tot dels injustos que obren justament només per atzar,
entronca amb la idea de la Saviesa en tant que garant d’infinites oportunitats de posar-se

al seu servei 1 actuar en conseqii¢ncia.

y que la justicia consistia en hacer lo que es propio de uno, sin dispersarse en muchas
tareas, es también algo que hemos oido a muchos otros, y que nosotros hemos dicho

con frecuencia. - En efecto, lo hemos dicho y repetido. -En tal caso, mi amigo, parece

87 Platon, Didlogos IV, la Repiiblica, Traduccion y notas de Conrado Eggers Lan (Madrid: Editorial Gredos,
1988), 352b-352c¢.
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que la justicia ha de consistir en hacer lo que corresponde a cada uno, del modo
adecuado. ;Sabes de donde lo deduzco? -No, dimelo ta. - Opino que lo que resta en
el Estado, tras haber examinado la moderacion, la valentia y la sabiduria, es lo que,
con su presencia, confiere a todas esas cualidades la capacidad (de nacer y - una vez

nacidas- les permite su conservacion®®

De nou ens trobem en aquest fragment amb la idea de justicia en clau d’acci0, accid en la
qual cal perseverar, com assevera el llibre de la Saviesa quan ens parla de la identificacio
de la voluntat intencional amb 1’acci6, és a dir, només hi ha justicia quan el pensament,
que sap el que cal fer, ho fa. En les paraules del propi fragment, quan cadascu fa alldo que
li és propi i ho fa de la forma adequada, és a dir, quan s’identifiquen la idea d’allo a fer,

amb I’accio i1 la manera en com es realitza aquesta accio.

Si posem I’accent en tres paraules concretes del text, veurem que la semblanga i la
influéncia entre ambdos plantejaments (platonic 1 sapiencial) és encara més marcada. La
moderacio ha de ser entesa en clau de prudéncia o tempranca i, de fet, apareix sota aquesta
forma en el llibre de la Saviesa. Aquesta, més concretament, juntament amb altres dues
que desenvoluparem a continuacid, ens parlen del cami pel qual les lleis i el seu seguiment
duen a I’individu (i si aquest individu €s un rei, que era el farget de I’autor d’aquest llibre
de ’Antic Testament, ser un “manual pels governants” a la polis) cap a la perfeccid, en
termes de justicia. Les altres dues paraules que trobem “repetides” son Saviesa (que com
hem explorat en I’anterior seccid del treball s’identifica de forma quasi total amb la
justicia) que apareix en el text de Platé amb la forma de justicia 1, per ultim, fortalesa,
que apareix amb aquest nom a la Biblia. Aixi doncs, de les quatre capacitats que han de
preservar la polis segons el deixeble de Socrates, tres d’elles son les qui I’autor de la
Saviesa designa com a fruit del recte seguiment de les llei divina. Aquesta mateixa llei
divina és la qué el mateix Plat6 afirma que ha de regir I’Estat 1, per tant, conservar-lo; aixi

doncs la identitat entre unes 1 altres esta servida.

Que el alma es inmortal, el argumento que acabamos de dar, con los demas
argumentos, nos fuerzan a admitirlo. Pero para saber como es en verdad, debemos
contemplarla no como la vemos ahora, estropeada por la asociacion con el cuerpo y
por otros males, sino que hay que contemplarla suficientemente con el razonamiento
[...] Entonces se la hallara mucho mas bella y se percibira mas claramente la justicia

y la injusticia y todo lo que acabamos de describir. [...] Pero ahora debemos mirar

88 {dem, 433a-433b.
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hacia alli, Glaucon. - ;jHacia donde? -Hacia su amor por la sabiduria; y debernos
advertir a qué objetos alcanza .Y a qué compafiia apunta, dada su afinidad con lo

divino, inmortal y siempre existente.®’

A I’inici d’aquest fragment podem trobar un altre punt clar que fa de pont entre ambdos
textos, la idea que 1’anima és qui s’encarrega dels afers relacionats amb la saviesa, en
Plato, les idees i el mon intel-ligible, i la llei divina en tant que justicia. Es per aixo que
els seguiment de la justicia acosta el subjecte a la immortalitat, com diu el llibre de la
Saviesa, o com formula Plat6, mirant només amb 1’anima, allunyant-los de les afeccions
sensibles del cos, podem veure més clarament allo que pertany al mon intel-ligible, allo
que esta allunyat de la sensaci6 en esséncia; un representant del qual és la justicia. En
aquest punt, podem observar també d’on pot provenir la separacié que s’estableix en el
text biblic entre la part intel-ligent i la part afectiva (aquest mon sensible i méon
intel-ligible que separa tan clarament el pensador aten¢s al llarg de la seva obra), fins el
punt que les defineix per separat per especificar que, malgrat siguin coses diferents, les

reuneix.

També veiem en aquest punt la idea “d’amor per la saviesa”, que es repeteix en
incomptables ocasions al llarg del llibre de la Saviesa, ja des del seu inici, on se’ns
presenta la relacio que s’estableix entre el subjecte 1 ella és la d’estimacid 1 que aquesta
estimacié dona com a fruit la justicia. Plato presenta aquesta mateixa relacié entre anima
1 saviesa en clau d’amor, a part de reiterar la pertinéncia de la saviesa, és a dir, la justicia
(lle1) al camp d’allo divi, immortal 1, per tant, transcendent; en aquest punt es pot observar
clarament la identitat en tant que pertinenca del plantejament de 1’Antic Testament amb

la idea original que trobem exemplificada en la Republica.

També apareixen en aquest fragment les qiiestions que es trobaran més endavant (en un
sentit cronologic) en el text biblic 1 que son clars punt d’influéncia, com son les idees de
«bell» 1 «malsy», que apunten cap a la concepcid de bé en Platd (en tant que particip de
totes les idees i, per extensio, de totes les coses) i com aquesta, en més d’una de les seves
obres, s’ha equiparat al Sol o a la llum. Aquest fet és recollit pel llibre de la Saviesa en
més d’una ocasio pero, d’una forma especialment vistosa, en el fragment en el qual se’ns

caracteritza la “protagonista” de I’obra per mitja de 21 adjectius.

8 fdem, 611b-611d.
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Es pot aprofundir més en aquesta idea i en la vinculacidé que t€ amb el pensament de
I’alumne de Socrates 1 Cratil si fem un cop d’ull a les idees que tenia sobre la diada
indefinida i1 la idea d’Un que estaven compreses en les seves doctrines no escrites.
Aquestes parlen de la dicotomia que s’estableix entre «unic» 1 «multiple», presentada
també en la tradicio grega, per exemple en el Fedo, que estableix que el cosmos €s, en
realitat, una bipolaritat entre ’Un i la Diada Indefinida (alldo multiple). El primer d’ells
seria equiparable a la idea de Bé i actuaria limitant la indeterminaci6 i moviment constant
que representaria el segon. D’aquesta manera, trobem de la ma un principi actiu que és
motor de les causes formal, final i1 eficient 1 un altre de passiu, responsable la causa
material. Aquests plantejaments son, probablement, els “avantpassats” de la distinci6 que
fa entre un i multiple la definicié de Saviesa; en especial en la identificacié de I’Un com

a telos d’allo material o multiple.

A todo esto debe prestar atencion el que vaya a ser un juez equitativo con justicia y,
si posee escritos sobre esos asuntos, debe aprenderlos. En efecto, el més poderoso
de todos los objetos de aprendizaje para que el que lo aprende se haga mejor deberian
ser las leyes promulgadas, si realmente estin correctamente he- chas, o en vano
nuestra ley divina y admirable tendria un nombre que estd emparentado con la

inteligencia®

En aquest fragment, trobem que Platé vincula, potser de la forma més clara possible al
llarg de la seva obra, llei (en aquest cas divina) amb intel-ligéncia, com ho fa clarament
el llibre de la Saviesa, atés que precisament la saviesa ¢€s intel-ligencia fonamentalment 1
és o opera a través de la justicia. Aquesta identificacié es dona sobretot per un joc de
paraules que ens presenta en el text original i que, com era d’esperar, es perd en la
traduccid. Aquesta interpretacid sui generis que fa el dialeg de les paraules (no sembla
haver-hi cap raé filologica que ho recolzi) és quelcom semblant a una homofonia, és a
dir, com llei divina és nomos 1 intel-ligéncia és nous la seva semblanca ha de comportar,
for¢cosament, un parentiu; és aixo el que descriu el text. No és d’estranyar que es recorri
a aquest “argument” per defensar aquesta relacio perque a ulls de Plato €és una cosa auto-
evident. La llei, en tant que divina, 1 els déus, en tant que racionals, fan d’aquesta llei

quelcom racional fruit del nous (intel-lecte o intel-ligéncia) 1 aquesta llei divina ha estat

% Platon, Didlogos IX, Las leyes, Traduccid i notes de Francisco Lisi (Madrid: Editorial Gredos, 1999),
957c.
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adoptada per la polis de forma racional també, amb I’esdeveniment de la democracia (tot

i que el deixeble de Socrates no hi estigués del tot d’acord).

També podem apreciar que el tractament de la Saviesa 1, per tant, de la justicia en termes
de summum de I’experiéncia, que trobem en I’Antic Testament té el seu lloc també en el
corpus platonic. Es aixi també quan parla del «jutge equitatiu» (que cal entendre com el
millor dels jutges o el més desitjable) ha d’aprendre els escrits, €és a dir, ha de guanyar
experiéncia tant propia, com aliena (en forma de testimonis escrits, en aquest cas).
D’aquesta manera, es vincula de forma clara 1’experiéncia amb la justicia i aquesta idea
pot ser resseguida fins el llibre de la Saviesa, on veiem que la justicia, en tant que obra de
la Saviesa, ¢és a dir, Déu, és perfecte perqué té 1’experiéncia de tot en tant que
contemporania i coneixedora de tot. En aquesta mateixa linia podem observar en el
fragment també la concepcid de la justicia com a «més poderds de tots els objectes
d’aprenentatge», que podria ser resseguit també dins del text biblic per mitja de la idea

que la Saviesa és la riquesa més gran i més desitjable de totes.

4. CONCLUSIONS

Aixi doncs, €s més que plausible afirmar la relacio entre el llibre de la Saviesa de Salomo
1 Plato, pel que fa a la concepcid de la llei divina en tant que justicia. També creiem haver
demostrat que aquesta relacié no és Uinicament de semblancga, sindé que va un pas més
enlla: és una relacio de derivacié del primer respecte del segon, és a dir, del text biblic

respecte dels dialegs platonics.

Aquestes afirmacions es veuen sustentades tant en el terrenys ontologic, en el qual
comparteixen una visio dualista del mon, que se separa entre intel-ligible i sensible, tot 1
que en el cas de Plato és una idea la que participa de tot (el bé) 1 en el cas del cristianisme,
com ¢€s evident, é¢s Déu el conjunt de les causes excepte la material. De la mateixa manera
que hi ha un seguiment rigords del plantejament de les doctrines no escrites en les dues

maneres d’entendre 1’ens.

També s’acosten en el terreny epistemologic, a través dels quals es fonamenta
I’arquitectura que vertebra la llei divina. Aixo és aixi degut a la identificacié de la llei
divina amb el /logos en Platd, que és simetrica a aquella que se’n fa a I’Antic Testament,

on s’equipara la llei divina a la Saviesa, €s a dir, a Déu. La concepcio del moén 1 del seu
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funcionament és eminentment racional i fruit d’aquest /ogos en ambdds casos, encara que

un sigui més eteri i 1’altre estigui personificat en la figura d’un déu benvolent.

Per ultim, 1 potser de la forma més clara a nivell practic, potser no tant teoric, tot i que
també ho és. Trobem la identitat que resideix en la concepcid antropologica (en la seva
vessant més politica) referent a les relacions entre persones perd sobretot entre I’individu
1lallei. Aixo és pot observar en el sentit que tenen ambdos concepcions, en virtut del seu
objectiu vers la llei, que aborden la relacidé entre aquesta i el subjecte de la mateixa

manera.

Si posem aquestes nocions (a saber, les semblances ontologiques, epistemologiques 1
antropologiques) més generals en termes més especifics 1 que es troben in situ en els
propis textos, veiem que la relaci6 de derivacio (de la concepcié que trobem a la Saviesa
des del corpus platonic) va des del tractament de la relaci6 entre subjecte i llei divina en
clau d’estima del primer (el subjecte) vers la segona (Saviesa o justicia), fins al caracter
d’estat en el qual cal viure i actuar, ja que, malgrat que sigui accessible per tothom, només
aquells amb bona disposicio de 1’anima hi podran arribar; passant per la concepci6 del
cosmos en termes d’intel-ligible i sensible o la concepcid de la vida perfecta en els
mateixos termes de prudencia, justicia i fortalesa. Les idees de Plato eren de ben segur a
la taula i a la ment del jueu que va escriure el llibre de la Saviesa i n’era un clar coneixedor.
Les diferents mostres formals 1 conceptuals que s’han donat al llarg del treball en sén

bona prova.
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El perdo. Reflexions de filosofia politica contemporania.
Cap a la reinsercio social

Silvia Masmitja Rodriguez

Aquest treball és un estudi del perdé com a practica social en el marc de la filosofia
politica contemporania prenent com a punt de partida el perd6 a la teoria de 1’acciod
que Hannah Arendt exposa a la Condicio Humana (1958). Senyalaré
(in)compatibilitats i contradiccions del perdd amb altres figures com la comprensio,
I’oblit, el castig i la justicia restaurativa. Finalment tractaré les qiliestions més
rellevants que sorgeixen en el transit del perdd de 1’esfera individual a la col-lectiva
quan el perdo es basa en les emocions i com el perdo arendtia, fonamentat en el
respecte mutu, facilita aquest salt i possibilita la pau tot restablint la comunitat

politica.

1. Introduccio

Originariament el perd6 era una facultat divina perque es reservava als déus la condemna
0, pel contrari, la salvacid dels éssers humans. Tradicionalment el perdé s’ha tractat als
ambits religiosos aixi com a la ética 1 la moral. Hannah Arendt 1’enquadra en el seu
pensament politic a la teoria de I’accid en la qual el perdd és una excepcid al caracter
irreversible de I’acci6. Cal assenyalar, perd, que Arendt no fa un estudi especific del perdo

perque a la seva obra no 1i dedica ni tan sols un capitol.

El més interessant de la figura del perdo €s que es basa en el respecte mutu 1, per tant,
al marge d’emocions -odi, rancor, rabia, ressentiment- amb el fi de trencar la cadena de
reaccions hostils que pot generar una transgressio, i alliberant a les parts dels seus efectes.
Les emocions soén problematiques per garantir tant una reaccid no hostil a la transgressio
com pel compromis d’una convivencia pacifica. En aquest sentit analitzaré els motius
pels quals el perdd arendtia proporciona les condicions per a I’aplicacié del perd6 als

col-lectius com la manera de garantir la reinsercio i la pau social.
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2. Marc teoric: pensament arendtia de I’accio

Hannah Arendt reprén el concepte de vida activa®! aristotélic per referir-se a tres activitats

fonamentals dels éssers humans: labor, treball i acci6®.

«Labor»: és la dimensi6 lligada a la subsisténcia i és una activitat que no singularitza
aningq, de fet és alldo que compartim amb els animals. La condici6 humana de la labor és

la vida.

«Treball»: és la produccid de coses durables, allo artificial que constitueix el mon en

que vivim. La condicié humana del treball és la mundanitat.

«Accidn: és aquella activitat que es dona en els éssers humans i conforma la trama de
relacions. La condicié humana de 1’accié ¢€s la pluralitat. L’accio6 tracta tant d’allo que
fem com alld que diem en un espai en el qual hi ha present altres persones” i té els

segiients efectes:

a) Impredictible: té conseqiiéncies no previstes, per tant, qui actua no pot controlar el
resultat de la seva accio ja que aquesta s’insereix en una xarxa de relacions on s’entrellaca
amb d’altres accions i reaccions. Es per aixd que per molt que una persona posi una
intencio en la seva accio, obtindra sovint altres resultats als previstos inicialment; a més
I’acci6 només es revela quan aquesta finalitza, moment que sabem el seu significat.
Davant la impredictibilitat tenim la facultat de prometre i és que quan prometem estem

donant una certa seguretat i garantia a I’accio futura.

b) Irreversible: les paraules dites o allo fet en ptblic no es pot esborrar. Com excepciod
al caracter irreversible de 1’acci6 Arendt introdueix la facultat del perdd com a capacitat

de desfer ’accié®™.

Ambdues facultats —prometre i perdonar— sén, com anomenava Arendt, illes de
seguretat, entenent-les com a mecanismes de control davant el caracter inestable de

I’accié®. Els éssers humans son lliures perd no sobirans, és a dir, son propietaris de

91 Arendt utilitza 1’expressié Vita activa d’Aristotil a la Etica Nicomaquea, vida que relaciona amb la
inquietud en contraposicio a la vida contemplativa que es caracteritza per la quietud.

92 Arendt, Hannah, La condicién humana, Barcelona, Paidos, 2011, capitols IIL, IV i V.

93 «En primer lugar significa que todo lo que aparece en publico puede verlo y oirlo todo el mundo y tiene
la més amplia publicidad posible». Ibidem, p. 71.

%4 Per Arendt desfer no és esborrar 1’accid, ja que perdonar implica el reconeixement de la transgressio,
sind que modifica els seus efectes.

% Per fragilitat i inestabilitat de I’accid s’entén la inseguretat que genera que ’acci6 no tingui fi perqué
aquest escapa al control de I’agent quan entra en relacié amb altres accions i reaccions.
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I’acci6 pero no del sentit de la seva accio. Tanmateix el temps de 1’acci6 €s inaugural 1
intempestiu perque sorgeix de forma inesperada, sobtada, sense que ningu ho esperi.
Arendt vincula I’acci6 amb néixer i equipara el caracter biologic i natural del naixement
com a nou ésser huma que irromp en el mon amb [’accid 1 discurs d’aquell individu com
un segon naixement que interromp les dinamiques socials, historiques i culturals i que
consisteix en aparcixer a I’espai public: «Con la palabra y acto nos insertamos en el
mundo humano, y esta inserciéon es como un segundo nacimiento»”®. La llibertat radica

en I’exercici de 1’accid en un espai on no podem controlar el seu resultat.

L’accio i el discurs es realitzen en un espai on son les altres persones, és a dir, en la
pluralitat i donen lloc a I’espai public. La pluralitat és condicio sine qua non de la politica
1 es caracteritza per la igualtat i la distincid, és a dir, destaca el valor de cada individu i
alhora totes som iguals en la nostra individualitat. Arendt posa [’accent en I’espai «entre»

(in between) per ressaltar la importancia de cada individu®’.

Arendt exposa que a través de 1’accid 1 la paraula en I’espai public es pot coneixer gui
soc: «Mediante la accion y el discurso, los hombres muestran quiénes son, revelan
activamente su Uinica y personal identidad y hacen su aparicién en el mundo humano»®®.
En aquest sentit el subjecte es defineix a partir de que faig 1 que dic en el meu participar
on son altres persones. Per aixo no hi pot haver un coneixement immediat de si, només a
través de I’accid on son les altres i del relat retrospectiu del subjecte, és a dir, quan 1’accid
ja ha acabat: «La accion hasta donde se compromete en establecer y preservar los cuerpos

politicos, crea la condicién para el recuerdo, esto es, para la historia»”’.

% Ibidem, p. 206.
%7 Arendt il-lustra la pluralitat en la imatge d’una taula rodona on les persones hi sén presents mantenint la

distancia entre elles perd reunides per mantenir un didleg. Aquesta imatge s’oposa a la massa on els
individus no es distingeixen i, per tant, no €s possible que 1’acci6 ni el didleg, ja que sén un tot sense
distinci6 i, a més, son facils de modelar. Sobre el concepte de massa Arendt dedica el primer apartat del
capitol X, Una Sociedad sin clases, de la tercera part sobre Totalitarismo, a Los origenes del totalitarismo,

Madrid, Alianza Editorial, 2019.

% Arendt, Hannah, La condicién humana, Barcelona, Paidos, 2011, p. 208.
% Ibidem, p. 36.
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3. Analisi del perdo
3.1. El perdo arendtia

Segons Arendt el perd6 i la promesa «depenen de la pluralitat, de la preséncia i actuacid
dels altres»'® ja que si es realitzen a 1’ambit personal restarien fora de 1’espai public.
D’aqui que una no es pugui perdonar a si mateixa sin6 que requereix la preséncia i accid

de perdonar de les altres.

El perdo arendtia esta regit pel principi de respecte mutu i, per tant, perdonar té el fi
de restaurar la pluralitat com a condici6 de la politica. En aquest sentit es desmarca de les
implicacions emocionals que des de la tradici6 cristiana vinculen el perdéo amb 1’amor:
«lo hecho se perdona por amor a quien lo hizo»'"!. Fins i tot va més enlla i entén que
I’amor és apolitic i antipolitic'®? perqué uneix les persones, trencant aixi I’espai entre
elles!®, a diferéncia del respecte que s’entén en ’esfera de 1’amistat aristotélica (philia

politiké) i que manté I’espai semse intimitat ni proximitat'®

, respectant aixi la
individualitat. A més I’amor mostra desinterés per gui €s la persona en tant que t¢ el poder
de revelar aquest qui sense tenir en compte les seves fites, fracassos i transgressions. Per
tant I’amor, entés per Arendt, anul-la la condicid6 humana de la pluralitat perqué trencar

la relacié entre persones nega la possibilitat d’acci6 i discurs!%,

Es per aixo que en Arendt el valor del perdé radica en el respecte mutu entre individus
i deixa al marge qualsevol vincle moral i afectiu en I’exercici de perdonar!'%. No vol dir
que les emocions no existeixin ni que aquestes s’hagin de vetar, sind que aquestes no
constitueixen la base del perdo6. Per una banda no connecta el perddo amb els sentiments

d’odi o I’alliberacidé del rancor i, per tant, no el tracta com un procés personal

190 1hidem, p. 257.

101 thidem, p. 260.

192 «El amor, por su propia naturaleza, no es mundano, y por esta razén mas que por su rareza no solo es
apolitico sino antipolitico, quiza la mas poderosa de todas las fuerzas antipoliticas humanas». (Ibidem, p.
261) Arendt entén I’amor com alld que va més enlla de les capacitats humanes. En un escenari post-totalitari
podriem dir que el que restaura la convivencia és I’amor mundi. En aquest cas no opera la figura del perdo
sino 1’aplicacio del castig pels casos de mal radical. Arendt entén el totalitarisme com un germen latent que
va irrompre i que des d’aquell moment es troba latent en la nostra societat. Es per aixd que hem de prestar
atencid 1 combatre’l ja que nega la condiciéo humana de la pluralitat.

103 «E1 amor, debido a su pasion destruye el «en medio de» que nos relaciona y nos separa de los demdas»
(Ibidem, p. 260). En aquest sentit, I’amor anul-la qualsevol condicid de possibilitat per a la pluralitat.

194 Ihidem, p. 261.

195 Sobre la critica de I’amor cristia com a base del perdé s’exposa al Capitol V sobre 1’acci6, apartat 33.
Irreversibilidad y el poder de perdonar, Ibidem, pp. 260-261.

19 Considero que Arendt entén el respecte mutu com un imperatiu categoric kantia: tot individu ha de basar
la seva actuaci6 per tal de constituir i mantenir vigent la comunitat politica de manera que si aquesta es
trenca I’hem d’observar novament per restituir-la.
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transformatiu en I’esfera psicologica-afectiva. Tot i que en part entenc que fonamentar el
perd6 en el respecte mutu pot tenir una part transformativa en relacié al reconeixement
d’una transgressio i alhora una actitud de compromis per fer les coses bé. Perd aquesta
transformacid es dona en el camp de la seva actuacio 1 no es centra en I’esfera afectiva.
En aquest sentit Arendt es desmarca de les teories psicoanalistes i terapies d’autoajuda
que veuen el perdd com una eina de creixement personal per sentir-nos millor o fer-nos
millors persones. I d’altra banda també es desmarca del perd6 cristia'®” que té com a fi la
salvacio divina perqué el perdd arendtia no esta condicionat a obtenir un benefici

personal.

També considero que Arendt, quan deslliga el perdé de contingut emocional, esta
racionalitzant-lo i, en aquest sentit, I’esséncia del perdo és I’actitud de respecte a I’altra
persona amb independéncia de la seva relacio afectiva i del seu estat emocional. Es per
aix0 que vincular el perdd6 amb el respecte i no amb la transformacié de 1’odi i
ressentiment en amor trasllada el perdd a un altre lloc en qué I’important és el pacte de
no agressio per tal de trencar la cadena reactiva i possibilitar el retorn a la pluralitat. En
aquesta dialectica, la concepcio del perdd comporta un desplagament de I’acte de
perdonar al camp de la radé deixant al marge els sentiments per tal de controlar la nostra
reaccio hostil vers una transgressio i, en ultima instancia, recuperar la pluralitat que €s

condici6 de la politica.

Com assenyalava, en 1’analisi arendtia, la figura del perdd no esta lligada a les
emocions sind al respecte mutu, motiu pel qual podem afirmar que és compatible amb el
ressentiment o I’odi. Cal esmentar, perd, que no podem separar totalment els nostres
sentiments i que la rabia o I’odi vers alguna persona pot dificultar que la nostra actitud
sigui respectuosa. D’altra banda considero que mostrar indiferéncia per algu restaria fora
de la pluralitat com a condicid per a la politica, perque si bé compliria amb aquest
trencament de reaccid hostil, no es restaura cap vincle social. En canvi entenc el perdd
com la facultat de donar un pas més enlla a trencar una cadena de reaccions hostils 1 és
que el perdd comporta la regeneracid del vincle en les relacions humanes en la seva

promesa implicita d’accions pacifiques en el futur.

107 B perdd era una virtut divina, reservada a Déu i amb la figura de Jesucrist la baixa a I’esfera humana

per regular les conductes, /bidem, p. 258.

86



3.2. El perdo: significat, efectes, in/compatibilitats

Segons el pensament arendtia perdonar comporta una resposta no hostil a una
transgressid que dona fi a la cadena reactiva 1 alhora €és una acci6 en el sentit que obre
una nova via de relacions humanes!%. Es per aixo que el perd6 és el punt d’inflexi6 pel

canvi en el rumb de les relacions.

Arendt entén la transgressio com una accidé que trenca puntualment la convivéncia
pero que és realitzada dins el marc d’una societat on es donen les condicions essencials
de la politica, és a dir, els elements de la pluralitat com sén la igualtat i la distincié. En
aquest sentit existeix una comunitat politica on la trama de relacions pot portar a que es
donin transgressions i on el perdo és la facultat que permet la pau i convivéncia restaurant
la comunitat politica, pero si en una societat s’anul-la absolutament qualsevol possibilitat

per a qué es doni la condicié de pluralitat estem davant la fi de la politica'®.

El perdé no esborra ni justifica I’accié sin6 que, segons Arendt, desfa I’accié''® perqué
modifica els seus efectes que son la cadena de reaccions. El perdd és una via per
descarregar a algt dels efectes de la seva acci6 i també actua com a performatiu perque
en aquest trencament de reaccions es dona implicitament una promesa de no reaccio hostil
a futur oferint-se una nova oportunitat i generant-se una relacio de confianca en ambdues
parts: la part transgressora es compromet a no reincidir en el futur, mentre que la part

perjudicada es compromet en el futur a no reaccionar hostilment vers aquella transgressio.
D’altra banda em sembla interessant analitzar el perdod en tres tipus de moviments:

a) Lineal-temporal: perque mira al passat, recupera 1’accié al present per prendre
consciéncia i la decisi6 de no reaccionar de forma hostil, trencant les possibles
conseqiiencies previsibles 1 generant en si mateix amb el perd6 una accio, no reaccid que
allibera al subjecte dels resultats de la seva propia acci6. Tot aixd, amb vista d’un futur
en que restablint-se el respecte mutu es pugui garantir la pluralitat en 1’espai public. Sense
el perd6 ens quedariem ancorades en el passat, fent present la transgressid en cada nova

reacci6 de la cadena causal.

198 Ihidem, p. 259.

199 Arendt als Origens del Totalitarisme posa I’exemple que en els camps de concentracid no hi ha politica
perque no hi ha I’espai entre les persones i, per tant, no es donen les condicions per a ’acci6 ni el discurs
ja que s’ha negat la naturalesa humana. Per aixo Arendt distingeix i separa aquest fenomen de la seva teoria
de ’accio.

110 Arendt, Hannah, La condicién humana, Barcelona, Paidos, 2011, p. 256.
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b) Circular-espacial: perqué surt de 1’individu i torna perqué com accid entra en

I’esfera publica, pero retorna als individus alliberant-los de la cadena de reaccions.

¢) Vertical-espacial: perque la transgressié comporta una situacié de dominaci6 en que
una part, la transgressora, es situa sobre l’altra, la victima, que pateix I’opressio.
D’aquesta manera amb el perdd qui transgredeix baixa de la seva posicio de superioritat
quan reconeix la transgressio i promet respecte, mentre que per la perjudicada hi ha un
gest d’empoderament sortint de la posicid de victima amunt on les dues parts arriben a
trobar-se al mateix nivell 1 ambdues s’alliberen de la transgressié possibilitant la

convivéncia.

Considero tanmateix rellevants les segiients reflexions en que el perd6 dialoga amb
d’altres figures com la comprensid, 1’oblit, el castig i la justicia restaurativa per entendre

I’abast del perdo6 i el seu posterior analisi en 1’ambit col-lectiu.

a) Perdo i comprensio. El perdo no és la conseqiiéncia ni la causa de la comprensid. El
perdo es dona en I’esfera de 1’individu i t€ un principi i un final; en canvi la comprensio
es refereix a I’accid, al moén i als esdeveniments'!! de manera que no té final sin6 que es
renova constantment. Arendt en el seu pensament el que pretén és comprendre com s’ha
arribat al mal radical (totalitarisme) on no hi cap el perdo sind la reconciliacié amb un
moén en que ’horror €s possible. Reconciliar-se no és cercar les causes que porten a
I’horror perque s’estaria justificant alldo que ha passat. Arendt en aquest gest senyala que
hi ha fets que escapen a I’accié humana perque no es pot donar una accidé quan s’ha
suprimit qualsevol espai plural com succeeix en el totalitarisme (mal radical) i que, en
aquests casos, no s’aplica el perdd sin6 la comprensio i per restaurar la convivéncia es

requereix el que Arendt anomena amor mundi''.

b) Perdo 1 oblit. El perddo manté viva la memoria historica perque implica recon¢ixer
I’existencia d’una transgressio i la seva autoria. Sense la transgressio no té sentit perdonar
1 sense I’autor tampoc perque el perdd es dirigeix a la persona i no al fet. El perdd, per

tant, no és compatible amb 1’oblit ja que en I’accié de perdonar estem reconeixent una

T Arendt defineix esdeveniment, per exemple 1’holocaust, com un procés de cristal-litzacié -procés de
separacio de solids en un entorn liquid- que es configura amb un seguit d’accions que es succeeixen d’una
determinada manera, tot i que també subratlla la seva contingéncia (Di Pego, Anabella, Politica y filosofia
en Hannah Arendt, Buenos Aires, Editorial Biblos, 2016, p.76).

112 L’amor pel mon consisteix no només en ’amor entre qui ama i I’amada, siné tot alld que existeix entre
elles, I’espai politic on les actores hi son presents.
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agressio 1 no tracta d’esborrar-la sind6 que la desfa per modificar la cadena causal

alliberant els seus efectes i possibilitant la conviveéncia.

¢) Perd¢ i castig. Arendt entén el castig com una alternativa al perdd en els casos del
mal radical que associa als régims totalitaristes perqué son sistemes que neguen d’inici
qualsevol condici6 politica''®. En canvi jo entenc que el perdo i el castig son compatibles
perque el perdd implica trencar la cadena de reaccions en 1’espai public i que alhora
I’individu rebi alguna penalitzacio al seu comportament, sempre que aquest s’adreci a la
seva formacio i educacid per adequar la seva conducta a la convivéncia: la seva reinsercio
social. En aquest sentit el perdd no s’entén com una substitucio6 al sistema juridic, sind
una facultat que el complementa perque el perdd implica el reconeixement de la culpa i
el considero el primer pas per voler corregir la transgressio i el compromis per a la pau

futura.

d) Perdd 1 justicia restaurativa. Considero essencial el vincle del perdd amb
I’anomenada justicia restaurativa a través de diferents eixos. Per una banda és necessari
que la transgressora dirigeixi el perdod a la reparacié del dany originat i si, a més, afegim
el perdd de la victima es possibilita la restauracid de la relacio recuperant-se la pluralitat.
Es a dir que en aquesta bilateralitat de I’activitat de perdonar es pot garantir el respecte
mutu i la reinsercid a I’espai plural. A més no podem obviar que la concepci6 del respecte
mutu comporta per se la bilateralitat, és a dir, que el perd6 és bidireccional ja que si falla
una part es vulnera el principi que sustenta la politica, bé si la perjudicada reacciona
hostilment, bé si la transgressora reincideix a la transgressio perllongant-se en qualsevol

de les dos situacions la ruptura social.

4. Perdonar: de I’esfera individual a la col-lectiva
4.1. Perdoé en ’esfera individual

La teoria de 1’acci6 arendtiana es refereix a 1’ambit individual, no al col-lectiu, ja que
I’interessa 1’acci6 i el discurs per a la construccid de la identitat individual. A través de

I’accid i el discurs les altres coneixen qui soc perque a través d’allo que faig i dic es revela

113 Entenc, com Arendt, que el totalitarisme és un germen latent a la societat i que s’ha de combatre, perd
considero que la solucié final nazi (camps de treball i camps d’extermini) comporten un seguit d’accions
(transgressions) que si es poden analitzar des de la Optica de la seva teoria de ’accid i, en definitiva, és
possible 1’aplicacio de la seva noci6 de perdd en sentit politic.
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la meva identitat. Arendt es pregunta pel qui 1 la resposta es troba a la nostra participacio
en I’esfera publica a través de I’accio. També I’interessa el qui com a subjecte de 1’accio

per tal de saber a qui responsabilitzar una determinada accio.

El caracter irreversible de 1’acci6 té un remei a mans de les altres: perdonar perque
nosaltres som incapaces de desfer alldo que hem fet. La transgressi6 és la condicié de
possibilitat del perdd6 que permet trencar la cadena de reaccions hostils i obre la
possibilitat per a la pau, de manera que no canvia el fet transgressiu en si mateix sind que
allibera les parts d’aquella transgressio i canvia el rumb dels esdeveniments. No obstant
en certa manera si que podem parlar de desfer 1’accid si entenem que 1’accid s’acaba de
constituir en les seves darreres conseqiiéncies''*. Com véiem 1’acci6 es impredictible en
el sentit que desconeixem quan acabaran els seus efectes 1 quins seran aquests perque es
dona en un espai ptblic on s’entrellaga amb d’altres accions i reaccions. Es per aixo que
no sabem quin és ’abast de la transgressio fins que succeeix la cadena reactiva. En aquest
sentit desfer [’accio es troba en sintonia amb el perdé com a trencament de la cadena

reactiva originada per la transgressio.

Tot i que es tracta d’una teoria de 1’acci6 de I’individu considero que donades les
objeccions que seguidament analitzaré en relaci6 al perd6 basat en emocions aplicat als
col-lectius, el perdo arendtia estableix les condicions que permeten fer el salt de 1’esfera

entre individus a I’esfera intergrupal.

4.2. Perdo a ’esfera col-lectiva: objeccions

Des de la filosofia politica s’han analitzat un conjunt d’objeccions al perdo col-lectiu, tant
des de la vessant del col-lectiu que perdona (perjudicada) com del col-lectiu que demana
perdo (transgressora). Si es vincula el perddo amb la reduccio de 1’odi 1 el ressentiment
vers una transgressio, cal pensar com es poden traslladar aquestes emocions de 1’esfera
individual a la col-lectiva. jEs possible que els col-lectius tinguin emocions? Els
sentiments corresponen a l’esfera individual en tant que formen part de la nostra
experiencia més intima i personal de manera que es plantegen les segiients qiiestions

alhora de comptabilitzar les emocions del col-lectiu:

114 Per exemple si jo dic x, i aixo ofén a una persona, llavors 1’acci6 final és jo he ofés.
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a) Segons Pettigrove, la qiiestio radica en que si establim un comput emocional a través
d’un sistema de percentatges, la majoria representaria a la totalitat de manera que el

percentatge minoritari restaria invisibilitzat''?.

b) A més una emocid no €s blanca o negra, és a dir, hi ha un ventall d’intensitat entre
1’amor pur i I’odi. Incliis podem tenir diferents sentiments que s’entrellacen entre ells. Es
per aixo que es dificulta traduir les emocions que senten les integrants d’un col-lectiu en

percentatges.

¢) També veiem que podem passar de 1’alegria a la tristesa en un segon i, fins 1 tot, a
vegades ni entenem el motiu de I’estat animic. Allo que sento en 1’actualitat no té caracter
de permanéncia i estabilitat perqué les emocions flueixen, son imprevisibles i, sovint,
escapen al nostre control. Tot i que en el perdo6 individual aquesta inestabilitat emocional
afectaria al compromis de no reaccionar hostilment, entenc que aquest problema té major
impacte al perdd col-lectiu ja que hi participen moltes persones i, en conseqiiéncia, la
incertesa augmenta exponencialment. Les emocions juguen en contra al compromis com
a garantia de seguretat en I’acci6 futura. Es per aixo que trobo una dificultat d’establir un
percentatge majoritari tenint en compte que s’hauria de revalidar el resultat

instantaniament.

d) Seguint la critica de Pettigrove, si donem per suposat que I’emocié col-lectiva es
dona 1 és rellevant per a la qiliestid del perdo, es planteja ara un problema a la inversa,
(quina autoritat o habilitat han de tenir les representants per a qué determinat grup
d’individus no actuin des de una determinada emoci6é? En aquest cas dependra del tipus
d’organitzacié a través de les lleis 1 les institucions que vetllin per garantir els
comportaments de respecte en cada una de les accions individuals. El problema €és quan
I’odi es perpetua i accentua en les membres d’un grup perque es dificulta perdonar
determinada transgressio. I aix0 pot desembocar en que aquestes membres del grup
desobeeixin els compromisos de les seves representants o bé que es designin noves
representants que tinguin certes hostilitats cap la transgressora 1 no sentin el lligam de

continuar els compromisos de les seves predecessores!!¢.

115 Pettigrove, Glen, Hannah Arendt and Collective Forgiving, Journal of Social Philosophy, vol. 37, n°. 4,
pp. 490-491.

116 Ibidem, pp. 493-495.
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Si analitzem el perd6 col-lectiu des de la vessant de la part transgressora, Arendt
considera que existeix una responsabilitat col-lectiva perd, en canvi, considera un error
que aquesta responsabilitat sigui moral perque entén que no existeix la culpa col-lectiva.
Aquest fet s’observa, per exemple, a la llei penal on la culpabilitat sorgeix d’una actuacio
d’una persona o diferents persones pero no d’entitats abstractes, les anomenades persones
juridiques que poden ser organismes tant publics com privats com empreses,
associacions, Ajuntaments, etc. Qui respon juridicament son les persones que actuen dins
el marc de I’organitzacid, per aixo la culpa penal €és personal. En aquest sentit si es
requereix atribuir la culpabilitat per poder perdonar i als col-lectius no els hi podem

atribuir culpabilitat alguna, ;s’entén que no es pot aplicar el perdo als col-lectius?

4.3. El salt del perdo individual arendtia a I’esfera col-lectiva

El fet que Arendt basi el perdo politic en el respecte mutu i no en les emocions (amor/odi)
dissol els problemes que planteja traslladar el perdd individual al col-lectiu i €s que en
tant que les emocions son inherents a I’individu resulta problematic, com hem vist, aplicar
el perddé amb base emocional a un col-lectiu. I si bé la seva teoria de I’acci6 es dirigeix a
la revelaci6 de la identitat individual, em sembla interessant plantejar la idea de
I’existéncia d’una identitat col-lectiva constituida per les seves accions i discurs en les

relacions intergrupals.

La concepcid tradicional del perdd resideix en I’ambit moral i els seus efectes
reverteixen al propi subjecte (obtenir la salvacio divina, creixement personal o per sentir-
se millor amb si mateixa) 1 funciona ajustant 1’accid/reaccio a un codi moral o normatiu
que regula alld bo i dolent. En canvi el perdé politic!!” afavoreix el transit del «jo» al
«nosaltres»!'8; a més el perdd politic es funda sobre el principi de respecte mutu i, per
tant, és bidireccional, doncs la seva esséncia consisteix en restablir la pluralitat. Si la
transgressiod trenca la politica perque es dona un abus per part d’algt 1, per tant, es vulnera
el principi d’igualtat que regeix la pluralitat, el perd6 permet la reinsercié dels individus

a la comunitat politica en condicions d’igualtat.

7 El perdé politic es refereix a la concepci6 arendtiana del perdo.
8 T >acci6 i discurs individual pressuposen la participaci6 en un espai on son les altres: «En el momento

que actio politicamente, no estoy implicada conmigo, sino con el mundo» (Cristina Sdnchez Mufoz citant
a Hannah Arendt a Sanchez Muiioz, Cristina, Hannah Arendt. El espacio de la politica, Madrid, Centro de

estudios politicos y constitucionales, 2003, p. 217).
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Una altra qiiestio que sorgeix en 1’esfera col-lectiva es troba en el caracter espontani
de I’accio 1 és que als col-lectius, generalment, I’acci6 és deliberada. Com accions
col-lectives Arendt proposa exemples com la desobediéncia civil i la participacié en un

jurat popular!!’

. El perdo en aquest sentit tampoc es donaria de forma espontania en sentit
pur ja que si bé pot ser deliberada préviament, no deixaria de ser un fet inesperat per

I’altra part i té la capacitat d’interrompre el curs natural de reaccions hostils.

A D’esfera individual pot ser que un gest, com una abragada o un somriure, s’entengui
com a perdd sense la necessitat de la intervencio del llenguatge. En canvi, a ’esfera
col-lectiva aquesta manera de perdonar és inviable per qiiestions espai-temporals. Si bé
¢s cert que pot donar-se una apretada de mans entre dos liders com a gest que simbolitzi
el perdo, també ho €és que aquest gest sera accessori a un discurs, ja sigui oral (com un
manifest, una roda de premsa, etc.) i/o escrit (tractat, conveni, etc.). El discurs facilita no
només un reconeixement de la transgressio i aturada dels seus efectes, és a dir, el perdod
propiament, sind també el seu caracter performatiu, ja que els col-lectius podran fixar les
linies d’actuacié i compromisos que obren i possibiliten una nova etapa en les seves

relacions futures a fi de garantir la convivencia.

Els sistemes legals -ja des del roma- es basen en el principi pacta sunt servanda que
significa actuar en observanga als acords aconseguits per les parts oferint seguretat en el
trafic juridic perque les parts pacten la manera de relacionar-se i en cas d’incompliment
d’alguna clausula per a qualsevol d’elles, 1’altra part pot exigir una indemnitzacié o
reclamaci6 en compensacido dels possibles danys ocasionats. Arendt parteix del
pensament presocratic en que accio 1 discurs eren dos facultats inseparables i s’entén el
discurs com a base de la comunicacié que permet fundar la comunitat politica'?’.
Posteriorment es separen accio 1 discurs 1 es dona eémfasi a 1’accio (gesta). En Arendt el
discurs pren rellevancia front I’acci6 perque el debat i el discurs deliberatiu constitueixen
I’essencia de la vida politica. Aquest debat requereix de les condicions esmentades com
la pluralitat, és a dir, un conjunt de parlants i oients; la igualtat entre les participants ja

que, en cas contrari, la desigualtat portaria a situacions d’opressio.

El perdo arendtia facilita el discurs i, en canvi, el perd6 basat en les emocions dificulta

la seva traduccid en paraules. En el perdd col-lectiu és indispensable el discurs (oral i/o

119 Cristina Sdnchez Mufioz, op.cit., pp. 215-217.

120 Arendt, Hannah, La condicién humana, Barcelona, Paidos, 2016, p. 44.
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escrit) ja que ¢és la forma més facil 1 eficag¢ de relacio intergrupal. No obstant, com he
exposat anteriorment, el discurs en el perdd és condicidé necessaria perd no suficient en
tant que aquests pactes o acords requereixen de la seva efectiva validacio a la praxis, és
a dir, realitzar aquelles accions que garanteixen els compromisos de les parts. En aquest
sentit considero que, per tal de restablir la comunitat politica, les parts implicades en la

transgressio també hauran de participar conjuntament en el perd6!'?!.

5. Conclusions

Arendt no ens diu com hem de perdonar ni tracta el perdd des de la tradicid ¢€tica o
religiosa sind que I’introdueix com a excepcid o salvaguarda del caracter irreversible de
I’acci6. Inaugura, per tant, la figura del perddé com activitat humana en I’ambit d’allo
politic. El perd6 és la capacitat d’aturar els efectes hostils d’una accié que transgredeix
els fonaments de la comunitat politica. Aquesta visi6 del perdo basat en el respecte mutu
1 prioritzant la rad sobre les emocions permet al subjecte controlar una reaccid hostil -
inherent a les passions humanes- entesa com el curs «natural» de la cadena de reaccions
revertint-la en favor de la pau i la convivéncia i al marge de ’odi i ressentiment que es
pugui sentir cap a 1’agent transgressora. En aquest sentit el perdd s’erigeix com a garant
de la comunitat politica 1 representa el gest d’un sacrifici dels interessos particulars en
benefici de la pau i convivencia de la comunitat. El perdd, com tota accid, encara que es
doni en I’esfera individual no té un fi en el «jo» sind que pensa en «nosaltres» perque es

dona en un espai on és possible la pluralitat i la restaura.

El perd6 basat en emocions dificulta que es pugui controlar i fixar que les membres
del col‘lectiu sentin homogeéniament i de forma estable en el temps. En canvi, aquesta
concepciod del perdd politic basat en el respecte mutu, que estableix Arendt, permet fer el
salt de I’esfera individual a la col-lectiva superant els problemes que comporta valorar 1
comptabilitzar les emocions d’un col-lectiu. Tanmateix el perdo politic permet no només
alliberar a les parts de la cadena de reaccions sind que el perdd6 dona compte del

trencament de la pluralitat (lo politic) 1 possibilita la reinsercid a la comunitat politica.

121 Aquesta implicaci6 de totes les parts intervinents en la transgressid (agressora/es-perjudicada/es) es
contraposa amb la concepci6 derridiana del perdo6 entes de forma incondicional en queé és suficient amb una
part que no espera res a canvi.
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D’altra banda el discurs que ¢€s la forma més facil 1 habitual de relacionar-nos entre i
amb els col-lectius resulta efectiu si es tracta el perd6 arendtia deslligat de les emocions
1, en aquest sentit, més racional imposant-se el respecte mutu sobre els impulsos 1 les
passions en les reaccions vers una transgressio. A més, el caracter discursiu del perdd
col-lectiu, prenent com a base el respecte mutu, facilita que les parts puguin assolir la pau
1 convivencia per mitja d’uns acords en qué exposin, ja sigui oralment o per escrit, les
declaracions d’intencions a fi de reparar els danys i la manera de relacionar-se per garantir

un futur millor.

I, finalment, el perd6 arendtia dona compte que s’ha trencat la comunitat politica i que
I’acte de perdonar no només atura els efectes que poden portar a transgressions reiterades
de les parts, sind que ens fa conscients de la fractura social i la necessitat urgent de
restablir el respecte mutu per tal de recuperar les relacions en el marc de la pau i la

convivéncia.

En un moén on les relacions entre diferents tipus de col-lectius (siguin institucions
estatals, empreses, comunitats de veines, assemblees estudiantils, etc...) afecten
directament a les nostres vides i el desti de tota la humanitat, entenc, per tots els motius

exposats, que el perdo politic és la eina que possibilita la reinsercié social.
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Una maquina que té intel-ligéncia artificial pot ser conscient?

Joan Oliveras 1 Fonoll

Aquest treball consistira en validar o refutar la hipotesis: “una maquina que té
intel-ligéncia artificial pot ser conscient”. Per fer-ho, a part d’una breu explicaci6 del
que ¢és la Intel-ligencia Artificial (IA) 1 de donar un breu context historic de la
problematica sobre si la A és equiparable a la ment, explicaré amb les meves
paraules: primer, la visi6 de les dificultats que exposa David Chalmers a I’hora de
tractar la consciéncia i segon, un experiment fet per Hod Lipson, en el qual afirma
que un robot pot ser conscient. A partir d’aquestes dues explicacions extrauré les

meves conclusions en relaciéo amb la hipotesis plantejada.

Queé és la Intel-ligencia artificial?

Primer de tot si el que volem validar, o refutar, és si una maquina que té intel-ligéncia

artificial (IA) pot ser conscient o no, €s necessari definir que és la IA.

Tot 1 que hi ha multiples definicions, algunes d’elles molt completes perd alhora també
molt complexes, per 1’abast d’aquest treball la que donaré estara basada en la que
explicava Stuart Russell en una entrevista pel gran public (Russell, 2021) i completada

amb el coneixement que jo mateix tinc sobre la materia.

La IA és essencialment I’execucid d’uns algoritmes per part d’'una maquina que tenen, en
les seves arrels, dos vectors directors: el primer, en el fet de poder prendre decisions a
partir d’explorar possibles escenaris futurs. Per explicar aquest punt és bo que penseu en
el joc d’escacs, en el qual s’és capag de posar totes les possibles jugades en un ordinador,
a partir d’aqui 1 segons la jugada que faci el jugador, I’ordinador €s capag¢ d’analitzar 1
d’escollir la millor opcid. En aquest cas es necessita un gran ordinador amb molta
capacitat de computaci6 perque haura de gestionar un gran volum de dades, alhora que
totes les possibles combinacions entre elles. El segon vector, 1 és el que 1i dona aquest
punt diferencial, és que no només explora els possibles escenaris futurs a partir d’un marc
de joc establert (les regles del joc dels escacs), sind que els algoritmes que corren darrera
seu tenen la capacitat d’aprendre per ells mateixos. M’explico, és un dels processos més
elementals que utilitzem també amb els éssers vius. Un ésser fa una cosa i li fem entendre

st ho ha fet bé o ho ha fet malament mitjangant una explicacid racional o mitjancant un
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sistema més simple com podria ser el de la gratificacio (per exemple un ratoli se li podria
donar un petit tros formatge si ho fa bé o una petita descarrega eléctrica si ho fa
malament). En el cas de IA, s’utilitza una técnica semblant. Fixem-nos en el segiient

diagrama, és un algoritme senzill tal com:

Inputl

Y

Accié 1 Accid 3

Acci6 2
Accio 4

A
Outputl Output2

Figura I - Diagrama algoritme simple
Com veiem a partir d’uns inputs (entrades), passant per uns estats intermedis arribo a uns
Outputs (resultats). Si aquest algoritme representés tots els possibles camins, totes les
casuistiques possibles, ens trobariem en el primer vector “poder prendre decisions a partir
d’explorar escenaris futurs”. No obstant, en el cas que no tinguéssim totes les possibilitats
contemplades pero tinguéssim la manera d’ensenyar a la maquina el com escollir I’opci6
correcta segons unes condicions (o context) precedents, certament podriem dir que
aquesta maquina no només €s molt rapida analitzant possibles resultats sind que és capag
d’aprendre coses noves. I aix0 d’ensenyar a la maquina, com es fa? Doncs d’una manera
molt senzilla una persona humana (un programador) li diu a ella quina €s 1’opci6 correcta,
en aquest cas poca intel-ligéncia artificial hi hauria perque seria el resultat directe d’una
acci6 humana. Perd també hi ha maneres més complexes, com la que explicaré a

continuacio, a on ja és la propia maquina que €s capag d’aprendre i reprogramar-se.

Abans d’explicar-ho, pero, faré una observacid. En el diagrama (Figura I) veiem que el
que representa i 1’explicacié que I’acompanya, venen a respondre al model classic

computacional entes, tal com déiem, en resseguir des dels “inputs” fins “outputs” a
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través de diferents estats funcionals (un estat funcional es caracteritza que segons un
determinat input dona un determinat output, advenint-se un nou estat funcional). Es un
procés seqiiencial, 1 justament aixo era una dificultat important en I’argument que volien
justificar, el que la ment humana es comportava de la mateixa manera que els ordinadors,
ja que ¢s dificil d’explicar el context holistic en que es mouen els éssers humans es pugui
encabir en processos seqiiencials per molts que n’hi hagi i per molt rapids i1 potents que
siguin, tenint en compte que no hi havia manera d’explicar com I’home era capac de
realitzar certes tasques molt més rapid (o en un temps semblant) i de forma molt més
eficient (gastant clarament menys energia) que un ordinador quan cientificament se sabia
que la velocitat de processament de la ment era més lenta. Més endavant reprendrem
aquest punt perd si que és important indicar que al dia d’avui es parla dels sistemes
connexionistes, que a continuacié els explicarem, que superen aquesta dificultat indicada

del procés seqiiencial.

En el llibre de Pineda s’explica extensament el model (Pineda, 2020), faré un resum petit.
Al igual que I’anterior model, el sistema connexionista també té un input i un output.
Segons un input tinc un output pero aquest cop no es fa de forma seqiiencial sin6 en base
a patrons que actuen conjuntament i de forma paral-lela. Aquest fet, que enlloc de
participar un processador hi pugui participar molts 1 de forma descentralitzada, és el que
fa que es superi la dificultat esmentada i1 fa que aquest nou sistema computacional sigui

més rapid i eficient emulant a com funcionen les neurones en el nostre cervell. Mirem el

seglient diagrama (Pineda, El conexionismo, 2020):

Estrato de
unidades de

Output

Estrato de
unidades

intermedia

Estrato de

unidades de

Input

Figura 2 - Sistema conexionista

En aquest cas, el que fa molt potent és que la maquina és capag d’anar variant els pesos

de manera que, en base de prova i error, va trobant la formula idonia (els patrons adequats)
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per tenir el sistema estable. Quan s’arriba aquest sistema estable és quan es dona la

resposta correcta.

Esta clar que algu podria dir que aquest sistema ¢és pobre perque ja té determinat el resultat
(I’output) pero si ho mirem des d’una perspectiva més elevada: pensem que el output o
I’objectiu d’aquesta maquina és ser feli¢. La maquina s’aniria reprogramant continuament
seguint aquest fi. Cert és que aqui podriem arribar a un problema de circularitat quan es
preguntéssim, o quan haguéssim de parametritzar el que ¢és la felicitat. Perd no és

I’objectiu d’aquest treball.

Els dos models explicats tenen la seva base en la corrent filosofic del funcionalisme i més
concretament del funcionalisme empiric'??, i d’una manera més complexa o més senzilla
venen a defensar que la ment i cervell es comporten com el programari i el maquinari. En
I’extrem del funcionalisme empiric hi ha els que defensen la Intel-ligéncia artificial forta
(IAF) que segons la definicid de Josep Macia citada en una de les seves classes, correspon
a: “Intel-ligencia artificial forta (IAF) diu que la relacio entre ment 1 cervell és com la
relacio entre el programa i el hardware d'un ordinador. El que fa que siguem intel-ligents
1 tinguem el tipus d'estats mentals que tenim és el fet que siguem organismes que estem
executant un determinat programa. Una maquina que executi el tipus apropiat de

programa també sera una maquina intel-ligent.”

Hi ha un article de John Searle (Searl, 1980) a on critica els qui defensen la IAF 1 ho fa,
en base a set arguments, aquest treball només em centraré en un que és el de 1’habitacio
xinesa perque €s el que ens servira per enllagar amb la consciéncia y veure si aquesta (la
consciencia) €s aplicable també a una maquina dotada de IA. Per fer aquest Gltim punt,
compararé la caracteritzacié que fa de la consciencia Hod Lipson en el cas d’un robot
dotat amb IA amb la categoritzacié que fa David Chalmers dels problemes, entre hard i

easy problems, alhora d’intentar entendre la consciéncia.

Argument de ’habitacié Xinesa

122 Utilitzaré la definicié que dona David Pineda (Pineda, 2020, p. 287): “... una teoria acerca de la mente
segun la cual se caracteriza por estar en una serie de estados, los estados mentales, que son estados
funcionales, esto es, estados individuados por sus relaciones causales con el resto de estados mentales y
con los estados de input y output pertinentes.”
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Per explicar aquest apartat em basar¢ amb el meu propi treball sobre I’article abans

esmentat de John Searle que vaig fer fa uns anys (Oliveras, 2020):

El segiient dibuix ajudara a explicar millor I’argument de 1’habitacié xinesa que exposa

John Searle:

Figura 3 - Habitacio Xinesa (font:Jolyon.co.uk)
Es tracta d’una habitaci6 tancada on a dins hi ha una persona que no sap xin¢s, només
sap catala (aixo és una llicéncia meva, no ho diu Searle), aquesta persona té¢ un
manual d’instruccions escrit en catala que es capa¢ de determinar quin simbol (o
conjunt de simbols) es la resposta adequada a un altre simbol (o conjunt de simbols).
En una part de 1’habitacio li entren preguntes escrites en xines, ell les agafa mira els
simbols que hi ha i busca la resposta adequada, el simbol pertinent, en 1’anomenat
manual d’instruccions i un cop el troba, escriu la resposta i la fa sortir per la ranura
‘Out’. El xines que esta fora pressuposa que la persona que esta a dins compren

perfectament el xinés perque les respostes son totalment pertinents.

Per Searle aquest argument li serveix per demostrar que la pretensio de la IAF de que el
hardware 1 el software son com el cervell 1 la ment d’un huma; 1 per tant podran arribar a
ser intel-ligents de la mateixa manera, no €s possible. Ho diu perque aquesta maquina [A
mai passara d’una simple (o no tant simple) manipulaciéo del simbols. També de la

mateixa manera refuta el proposit del test de Turing'?®, ja que sembla evident que aquesta

123 Bl test de Turing s6n un seguit de preguntes que es fan i un jutge anira avaluant les respostes de I’huma
o I’ordinador i al final sera ell qui dira si ha passat el test de Turing i per tant el que esta a 1’altra habitacio
pensa. El que fa Turing és substituir el terme ‘pensar’ per ‘passar el test de Turing’, el primer és un terme
més ambigu, el segon és molt més precis. I buscar la relacié que hi ha entre X pensa 1 X passa el test de
Turing, per ell pensar és doncs passar el test de Turing. Dona una manera practica de detectar que X pensa
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“habitaci6¢” passaria el test de Turing perd com diu Searle queda clar que no és

intel-ligent.

A aquest argument li van sortir répliques, una de les més importants (almenys per aquest
treball) és la que va fer referéncia Adex Izquierdo (company de classe), en una de les
sessions de preparacié del TFG. Aquesta consisteix en el fet de considerar el qui ha fet
aquest manual d’instruccions dins del propi sistema. En aquest cas sembla que la maquina
(habitacio xinesa) podria entendre el xines. Pensem que aquest manual d’instruccions
podria ser des d’un programador (huma) que vagi nodrint el sistema de nous simbols (si
sorgeixen) o fins i tot, tal com abans déiem, la propia maquina que va aprenent segons les
respostes o accions que el xines va responen. No obstant sempre hi haura algu (i al final
de I’escala sera un huma) que li indicara 1’objectiu o finalitat del sistema. Es a dir, qui
posa els objectius a la nevera? és clar que el dia d’avui els hi posa una intel-ligéncia
humana, pero la pregunta també es podria fer sobre qui ens posa I’objectiu a nosaltres de
buscar la felicitat (com indicava Aristotil) o a la supervivencia de I’espécie. I nosaltres
(els humans) tot i que no tenim resposta a aquesta pregunta no dubtem en cap cas que
tenim consciencia, per tant sembla que aquest argument no seria valid, almenys per

utilitzar-lo en contra de que la IA tingui consciéncia.

En aquest ltim punt faig molt émfasis en la paraula entendre, que en el seu significat té
dues parts. Una primera ¢és el fet de saber objectivament (cientificament) I’estructura d’un

objecte i Ialtra I’estat intencional '2*

que aquest subjecte pren sobre 1’objecte. Quan algu
entén alguna cosa esta molt present la part conscient perd no tothom entén les coses de la
mateixa manera, hi ha diferéncies 1 no per cap problema de I’estructura real de 1’objecte
sind pels estats intencionals esmentats. En el famos exemple de I’arbre que cau al bell
mig del bosc, existeix realment el so d’aquest impacte? Doncs és clar que les ones que
propaguen per ’aire hi son, hi ha una estructura real 1 objectiva del mén que de forma
evident o amb I’ajuda de la ciéncia la descobreixes. Pero en aquest exemple, si no hi ha
un ésser a prop d’aquest arbre quan cau, no existira aquesta experiéncia de so, la part
subjectiva (o estat intencional) que aquesta persona pren davant de 1’objecte real. Si

traslladem aquest argument a 1’habitacidé xinesa, podem dir que aquesta és capag

d’entendre en el sentit que pot interactuar correctament amb un parlant xines ja que sera

és veritat, ens dona una caracteritzacid acceptable des d'un punt de vista conductista del que és ser
intel-ligent.

124 Segons la defininicié de Carlos Moya (Moya, 2016): “els estats intecionals es distingeixen per tenir un
contingut davant del qual un subjecte adopta certa actitud: creences, desitjos, intencions, esperances, etc.”
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capac de saber objectivament el que li esta dient; no obstant el que no esta clar, i1 sera el
que discutirem al final del treball, és si sera possible que aquesta “habitaci6 xinesa” tingui
cap estat intencional cap a I’altre parlant xinés en primera persona. Es a dir, que sigui
capa¢ d’agafar totes aquestes interaccions que t¢ amb el parlant xin€s 1 obtenir
I’experiéncia de “jo” o de si mateix. En definitiva que “I’habitacio xinesa”, al no ser

subjecte, no podra tenir aquests estats intencionals.

Easy problems i hard problems

David Chalmers per estudiar com funciona la nostra ment, distingeix dos tipus de
problemes, o dificultats, a resoldre per entendre 1’experiéncia de consciéncia que tenen

tots els éssers vius (amb certa complexitat biologica): els easy i els hard problems.

Els easy problems, segons el professor Chalmers (Chalmers, 1995), “son els quals
semblen directament susceptibles de ser tractats mitjangant metodes estandards de la
ciéncia cognitiva a través dels quals un fenomen és explicat en termes de mecanismes
computacionals o neurals”. Es molt interessant veure aquest matis ultim de la definicio
que fa Chalmers, en el sentit que equipara el funcionament de la ment al funcionament
computacional. Aquesta premissa, que comparteixo, €s molt important en les conclusions
que extrauré en aquest treball. Un ordinador es basa en sistema binari de “0” 1 “1”, que
actualment son diferéncies potencials zero volts = “0” 1 cinc volts = “1”, 1 que en el model
computacional quantic (la seglient generacid) seran nivells quantics diferents; no obstant
la base sempre sera la mateixa. El sistemes van a parar a un model binari de dos estats
“0” 1“1 1 partir d’aquest es pot anar construint uns algoritmes (maquines) amb multiples
funcionalitats. Doncs bé el que defensa Chalmers és que el sistema neuronal funciona de
la mateixa manera pero enlloc d’haver-hi diferéncies potencials, o quantiques, hi ha estats

bioquimics en les neurones que representen també¢ aquestes estructures binaries.

Si ens parem a pensar un xic 1’estructura binaria 0 / 1 és la que representa la base d’un
procés causal, en cas condici6 a fes accid b, en cas de condicid ¢ fes accid d. Desenvolupo
més aquesta afirmacio, un sistema binari €s la base de I’algebra Booleana;. George Boole
va crear un conjunt de técniques algebraiques per poder manipular les expressions de la
logica proposicional. Aquestes técniques estan en la base dels llenguatge actuals dels
computadors, evidentment al dia d’avui molt més complexos pero els seus algoritmes

basics estan “IF A THEN B”.
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David Chalmers classifica i identifica aquests easy Problems de la ment en les segilients

caracteristiques (Chalmers, 1995, p. 200-19):

e La capacitat de discriminar, categoritzar i reaccionar davant d’estimuls de 1’entorn

e Laintegraci6 de la informacié mitjancant un sistema cognitiu

e (Capacitat d’informar/difondre els estats mentals

o La habilitat del sistema a accedir els seus propins estats interns

e El focus d’atencid

e Control intencionat del comportament

e Ladiferéncia entre esta despert i dormit
Perque Chalmers els hi diu problemes facils? Doncs perqué son cientificament
(objectivament) explicables. Es a dir, que encara que alguns d’ells al dia d’avui potser no
es poden explicar amb total certesa, tard o d’hora es fara. Son problemes que ja han passat
al camp de la ciéncia 1 han deixat de ser problemes per la filosofia. En altres paraules, les
reaccions que tens quan veus, sents, olores una cosa séon objectivament explicables. Per
exemple explicar veig un vas d’aigua, estic assedegat, m’aixeco agafo el vas i me’l bec

d’un glop. Aixo0 és un tema de la ciéncia, pot ser dificil d’explicar pero ho fa o ho fara.

Ara fem una petita parada en 1’explicacid dels easy i hard problems, i comencem a
anticipar el que podria ser una de les conclusions. Totes aquestes caracteristiques, o millor
dit, capacitats que defineixen els easy problems de la consciéncia les pot tenir una

maquina amb IA? Vaig a fer una petita reflexi6 de cada un d’ells.

La capacitat de discriminar, categoritzar. La resposta €s clara: Si. Un mateix termostat

(que ni té IA) podriem dir que té aquesta caracteristica

La integraci6 de la informaci6 mitjangant un sistema cognitiu. Podriem dir que és la
propia definicié6 d’un ordinador com a tal. Cert és que al introduir el terme sistema
cognitiu, representa una dificultat perque s’hauria de respondre el que realment s’entén
per aquest. No obstant, en un sentit ampli del que seria un sistema cognitiu podria

respondre perfectament al que és un ordinador.

Focus d’atenci6. Es una capacitat que tenen multiples maquines. Imaginem un sistema

d’alarma d’intrusos en una finca.

Control intencionat del comportament. Només cal que fem un repas rapid a tota la nova
industria de les coses (IoT), en la qual totes les maquines estan interconnectades en la

xarxa i es comporten segons un objectiu. Per exemple, si a una nevera, que a part de
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conservar els aliments, se li afegeix un altre objectiu que és no quedar-se sense menjar.
Ella mateixa “trucara” al super i fara la comanda a fi que arribi a casa. Cert és que encara
no tindra la capacitat de ficar els aliments dins seu, pero vaja dintre de poc hi haura robots

que ho faran seguint la intenci6 de la nevera.

La diferéncia entre esta despert i adormit, una capacitat que el dia d’avui tenen infinitat

de maquines.

Com veieu m’he saltat, intencionadament, dues de les caracteristiques (la capacitat
d’informar/difondre els estats mentals i 1’habilitat del sistema a accedir els seus propins
estats interns). Ho faig per la dificultat que representa introduir el concepte d’estat mental
en una maquina. Pot tenir estats mentals una maquina? Aqui recorro a I’explicacid que
dona el funcionalisme d’equiparar els estats mentals amb els estats funcionals de les
maquines. Evidentment m’estic referint no el funcionalisme classic sin6 al funcionalisme
més avancat, el que em referia a I’inici del treball del sistema connexionista. Aquests
patrons d’activacié que van variant segons un pesos determinats per aconseguir un
resultat. Enlloc de ser elements bioquimics (neuro transmissors), son elements fisics

(voltatge o nivells quantics).

Si acceptem aquesta premissa d’equiparar aquest estats mentals a aquests estats
funcionals, podem dir, aleshores, que acceptem que una maquina amb intel-ligéncia
artificial €s conscient. Almenys dins del context dels easy problems. Recordem, tal i com
indica Chalmers, que aquesta acceptacio no cal que sigui un acte de Fe; vindra recolzada

per la ciéncia, per aix0 es diuen easy problems.

En el cas dels hard problems la cosa canvia i1 forca, ja que tal com expressa David
Chalmers (1995) “Realment el Hard Problem de la consciéncia €s el problema de
I’experiencia. Quan nosaltres pensem o percebem, hi ha un processat de la informacid
pero també hi ha una aspecte subjectiu” €s a dir, una cosa ¢€s el color vermell 1 I’altre és
I’experiéncia que tens tu del color vermell, com ho fas perque tota aquella experiéncia
(reaccions fisiques que hi ha en el teu cervell) la individualitzes en tu. I aqui rau el
problema dificil (o hard problem) que hauria de contestar, segons Chalmers, la segiient

pregunta:

e Com i perqué aquests processos fisics que hi ha en el cervell produeixen una

experiencia de subjecte?
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Les respostes no son facils i al dia d’avui tampoc s’han respost, com diu el propi David
Chalmers (2016) “potser trigaran 100 anys a respondre” o almenys perqué deixin de ser
un problema per la filosofia i passin a ser uns problemes per la ciéncia, com ho son ara
els easy problems. Deixem per ’apartat de conclusions veure quines solucions (o via de

solucions) proposa Chalmers.

Experiment Hod Lipson

Seguidament explicaré un experiment de Hod Lipson que fa amb un robot dotat
d’intel-ligencia artificial. El podeu veure en tot detall en la intervenci6 que va fer en la
conferéncia “SingularityU Czech Summit” a Praga (Lipson, 2018). El que el fa especial
per aquest treball és 1’afirmacid que un robot pot arribar a ser conscient. Es a dir, que
dona per contestats els easy problems i va un pel més enlla dient que el robot a part de
poder interactuar de forma coherent amb el context que I’envolta, t& també la part
d’experiéncia de subjecte. En altres paraules, que una maquina de IA, en certa manera,
pot tenir una consciéncia analoga a un huma. Abans, perd, explico breument en que

consisteix I’experiment de Hod Lipson.

El seu equip creen un robot semblant a una aranya, amb un cos i quatre potes, 1 li posen
com a objectiu anar d’una posicid A a una posicié B. Aquest robot no té cap instrucciod
de com moure’s pero si que esta equipat amb un munt de sensors i transmissors. El que
el fa particular aquest robot és que esta cec, no pot veure res al voltant seu, I’inica
caracteristica és que els sensors 1i donen informacio sobre si mateix, evidentment aquests
sensors estan governats amb una intel-ligencia artificial. Com es pot veure en el video
quan s’engega es comenca a moure de forma erratica, és un periode llarg (uns quatre dies)
on el robot va agafant un model d’ell mateix ja que al comencament ell no sap que és, ni
com esta construit, ni logicament qué ha d’utilitzar per moure’s (comengar a caminar),
fins que en mica en mica va “entenent” com utilitzar les seves extremitats (gracies el seus
algoritmes d’IA) i comenga a aprendre a caminar, primer en no gaire encert pero en mica
en mica de forma més eficient aconsegueix moure del punt A al punt B. El que fa més
singular aquest experiment €s que no hi ha cap instruccié per part dels programadors o
dels enginyers de com fer-s’ho per caminar. Es el propi robot, a partir de la seva propia
simulaci6 1 de la seva “imaginacid” qui va aprenen com caminar, aixo €s el que afirma

Hod Lipson.
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Ell diu que d’alguna manera o altra que el que fa aquest robot €és auto simular-se a si
mateix fins al punt que quan té prou informaci6 (dades) d’ell, aquesta auto simulacio és
analoga a I’experiéncia de subjecte que un ésser viu té de si mateix. Per demostrar aquesta
hipotesis, en un cert moment de I’experiment li treu una de les potes i el robot mitjangant
la imatge que té d’ell mateix torna aprendre a com caminar. Es evident que el mateix Hod
Lipson diu que és un nivell de consciéncia basic molt allunyat del que podria ser la
consciéncia d’un gos o d’un huma, pero és una definici6 completa de consciéncia que
engloba els easy problems (en el sentit que el robot sera capag d’interactuar coherentment
amb el context que I’envolta) i1 els hard problems (en el sentit que per Hod Lipson
equipara aquesta auto simulacié amb l’experiéncia de subjecte, concretament aquesta
experieéncia es genera quan hi ha una certa quantitat d’informacié d’un mateix). Per aixo
va un pas més enlla del que el dia d’avui és la IA. Es clar que no resoldrem els hard
problems, que és el que fa que els éssers tinguin aquesta experiéncia com a subjecte, perd
si acceptem aquesta hipotesis, almenys, acceptariem que els robots (amb IA) poden ser

conscients, algun dia, en el sentit ampli de la paraula.

Conclusions

Com ja hem dit en el resum inicial del treball, el que intento és validar o refutar la
hipotesis: “una maquina amb intel-ligéncia artificial pot arribar ser conscient”. Considerat
tot, refuto aquesta hipotesis; no és possible que una maquina amb intel-ligéncia artificial

sigui conscient. Seguidament justifico la meva postura.

Comencem pel comencament, t¢€ sentit parlar dels easy problems en IA? Logicament si la
resposta €s no, tampoc tindria sentit parlar dels hard problems. Aqui reprenem el fil del
que ja comentavem anteriorment, a on justificAvem les caracteristiques dels easy
problems de la ment de David Chalmers amb la IA. Em centraré en les dues
caracteristiques que so6n més punyents, o dificils, de justificar: la capacitat
d’informar/difondre els estats mentals i I’habilitat del sistema a accedir als seus propis
estats interns. Aquestes serien valides (aplicables a la IA) si acceptem la premissa
d’equiparar els estats mentals als estats funcionals. Quan es parla dels estats mentals és
important veure que estic parlant d’estats mentals simples, no complexes; per exemple
I’estat mental “tenir gana” és el resultat de multiples estats mentals simples que

provoquen tenir gana. Des d’aquest punt de vista aquesta premissa, al meu entendre, és
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valida ja que el funcionament ¢€s el mateix; depenen d’un estat fisic basic interaccionant
amb molts altres estats fisics simples dona lloc a un estat mental. I que és un estat fisic
basic? doncs un “0” o un “1” entés no estrictament com a tal sin6 entés com un element
que expressa clara i1 distintament una diferéncia 1 que genera una relacié causal. Per
exemple els neurotransmissors, en la ment humana, serien aquests elements fisiologics
capagos de generar per una banda dos estats diferents i per I’altra son capagos d’originar
un canvi mitjangant una relaci6é causal a una altra neurona, provocant una reaccid en

cadena que com a resultat de la mateixa sorgeix un estat mental més complexa.

Certament crec que el funcionalisme és la millor opcid, almenys per contestar una part de
la pregunta que seria la que explica com funcionen els estats mentals a partir d’uns estats
fisics. En altres paraules, el funcionalisme dona una explicacio als easy problems d’en
David Chalmers en el sentit que es pot explicar cientificament els estats mentals, per
exemple, quan es processa una informacid, quan es té gana, etc.. Aquesta interaccio dels
estats fisics entre neurones i neurotransmissors que es produeixen en el cervell resultat
dels quals son diferents estats mentals, és un mecanisme a resoldre per la ciéncia i molts
ja estan resolts. El funcionalisme diu que 1’element important és la funcidé que té la ment
de generar estat proposicionals com “crec que fa calor”, mitjancant uns inputs provoco
uns outputs, el mitja de com s’arriba a aqui no €s nic. Logicament a aquest estat s’hi pot
arribar via uns estats fisiologics (home) o via uns estats quimics i electronics (un
termostat). Per aix0 dic que les dues caracteristiques anteriors: la capacitat
d’informar/difondre els estats mentals i I’habilitat del sistema a accedir als seus propis
estats interns; son valides per una maquina amb IA. La gran dificultat €s quan el poses
com a possible explicacid dels hard problems; que recordem que volen respondre com 1
perque aquests processos fisics que hi ha en el cervell produeixen una experiéncia de

subjecte?

Tornant al que veiem en 1’experiment de Hod Lipson, ell intenta explicar com podria ser
I’experiéncia de subjecte o, si més no, les condicions minimes perqué existis. Es a dir, es
situa en el bell mig del que David Chalmers classifica com a hard problems. Potser de
forma explicita Hod Lipson, en el seu experiment, no descriu les sensacions o
I’experiéncia que té el robot respecte al model que ell mateix es fa sobre si mateix,
simplement es limita a dir el qué és (que aquesta experiéncia és 1’auto simulacié que el
robot fa de si mateix ) pero no explica ni el com, ni el perque. L’element clau de

I’argument €s si acceptem, o no, si aquesta auto simulacio €és equiparable, encara que un
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nivell molt basic, a I’experiéncia del subjecte. Si ho féssim, aleshores, estariem acceptant
que les maquines poden ser conscients. Per tant és un tema de la ciéncia (tecnologic) que
sigui una consciéncia més complexa o més simple. No obstant, aquesta equiparacio (auto
simulacio = experiéncia de subjecte) €s forca discutible fins i tot, al meu entendre, és

falsa. Desenvolupo seguidament aquesta afirmacio.

Per fer-ho agafaré dues argumentacions, una del propi David Chalmers (2014) i Paltre
de Giulio Tononi (2016), les quals crec que estan alineades amb la proposta de Hod
Lipson. Chalmers parla de tractar la consciéncia com un element fonamental més, com
ho és I’espai, el temps, la massa o la carrega eléctrica. A partir d’aqui la qiiestid sera
buscar les lleis fisiques que els relacionin. Es una idea radical i revolucionaria, i com a
tal ens permet sortir del I’atzucac de 1’evidencia que la consciéncia de subjecte existeix
com a tal perd que no sabem ni que €s, ni com es produeix. A aquesta idea que comenta
David Chalmers, Tononi hi afegeix el fet que la consciéncia d’un mateix arriba a produir-
se quan el sistema (no té perqué ser un €sser viu) processa una quantitat enorme
d’informacio. Tononi en la seva Integrated Information Theory (IIT) (Tononi, Boly,
Massimini, & Koch, 2016), crea un model matematic com a teoria de la consciéncia i alla
defineix ¢ (FI) com la quantitat de processat d’informaci6 necessaria perque un sistema

sigui conscient.

Tenint en compte aquestes dues teories sembla que justifiquen el fet que 1’autosimulacio6
equival a la consciencia d’un mateix (subjectivitat). La primera, la de Chalmers obra el
fenomen de la consciencia a no ser exclusiu dels éssers vius, és un element fonamental
més de tota la naturalesa; i la segona, la de Tononi, la de donar un llindar per el qual
|’autosimulacio, entesa com un processament de dades de 1’ens sobre si mateix, arriba un
moment que es genera la distinci6 entre ell 1 I’altre, produint-se la consciencia de subjecte.
El problema que hi veig és, principalment, I’aposta que fa Chalmers en obrir el fenomen
de la consciencia als éssers no vius. Crec que €s una premissa falsa, la consciencia és
fonamental perd no de tota de la naturalesa sin6 de només de la vida. Seguidament

argumento aquesta afirmacio.

La consciéncia és un mitja que t€¢ I’home (o alguns éssers vius) per relacionar-se amb la
realitat, el mon. Es, sempre, I’instrument a partir del qual es representa la realitat. Es el
substrat a partir del qual saps, seria com el hardware, €l lloc a on es processen tots els
inputs rebuts, es processen totes les dades 1 es produeixen outputs. No obstant aquesta
eina genera una biaix, té limitacions. Justament aquest element de subjectivitat que genera
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la conscieéncia (i que no tenim explicacio, hard problems), és el que més ens separa de la
realitat. Entés d’aquesta manera podriem dir que aquesta subjectivitat és una deficiéncia
(limitacid) del nostre hardware, perd alhora és un atribut necessari, intrinsec als éssers
vius que els possibilita a entendre el méon. De la mateixa manera que els teixits i els
components que conformen el ronyd permeten a aquest tenir la funcio de filtrar la sang,
la consciéncia és justament aquests “teixits i components” que permeten a la ment humana

(1 certs éssers vius) representar el mon.

La pregunta que sorgeix ara €s perque es vol aquesta imperfeccid (subjectivitat) a una
maquina de TA? Pero aquesta no és la pregunta, la pregunta: és pot introduir aquesta
caracteristica a una maquina amb IA? Doncs la resposta és no, i la justificaci6 esta, també,
en el paragraf anterior, la consciencia de subjecte esta en el hardware, en 1’entramat
fisiologic propi de la vida de I’ésser. Si un extraterrestre arriba el nostre mon, el podra
representar i interactuar amb ell segons els seus estat mentals (que seran com seran) perd
el fet que tingui consciéncia de subjecte no t€ perqueé ser necessari només €s una
possibilitat més que dependra de la seva fisiologia (hardware). Aquest mateix argument

es pot traslladar a la una maquina amb IA.

Per tant com a conclusié de la conclusié no té sentit parlar dels hard problems en
maquines amb [A, pero si dels easy problems. Cert és que aquesta conclusio deixa la porta
oberta al fet que el dia de dema es pugui introduir vida a les maquines, pero si arriba

aquest cas, entenc, que ja no podrem parlar de maquines com a tals.
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Ecofeminisme i cures. Com els principis de la interdependéncia i ’ecodependeéncia
poden oferir solucions al repte de les cures

Ariadna Romans 1 Torrent

Les nostres societats contemporanies son liberals, androcéntriques i patriarcals. En
aquest context, trobem que les tasques de cures han estat relegades a 1’ambit
domeéstic com una tasca femenina, fet que ha comportat una infravaloritzacio
d’aquestes tasques a nivell social i, en cas de ser professionalitzades, una gran
precaritzacid. Per tal de promoure una major valoritzacido d’aquestes tasques i
visibilitzar els reptes que suposen per a moltes dones, els principis de la
interdependéncia i I’ecodependéncia propis de 1’ecofeminisme poden ajudar a
generar una consciéncia de la nostra relacié amb les altres persones i el planeta que

impulsin solucions pel repte de les cures.

1. Introduccio

La proposta de I’ecofeminisme, un moviment social i académic que uneix les premisses
de I’ecologisme i el feminisme, poden servir per formular respostes a reptes de les nostres
societats, com ara el repte de les cures. Actualment, la nostra relacié amb la naturalesa
basada en principis de dominacio, opressio 1 explotacio; principis que comparteix el tracte
que historicament i social s’ha donat a les dones. La lluita ecologista 1 la lluita feminista
son aquelles corrents de pensament que busquen, justament, I’alliberacio de la natura i les
dones d’aquestes dinamiques nocives per plantejar un nou paradigma lliure d’explotacio,
opressions 1 dominacions. L’ecofeminisme és el moviment que uneix aquestes dues
causes 1 que busca solucions compartides. Els principis de la interdependeéncia i
I’ecodependéncia, que com veurem més endavant son aquells principis que ens fan
prendre conscieéncia de la nostra relacié de dependéncia respecte la natura i les altres
persones, poden ajudar a la transicid cap a societats més justes, menys violentes 1 més

sostenibles.

Entenem per tasques de cura totes aquelles tasques que se centren en vetllar pel bé o pel
bon estat d’algli o d’alguna cosa, com ara tenir cura d’infants, persones grans o persones
malaltes. Aquestes tasques son les que permeten el sosteniment de la vida en les nostres

societats. Tanmateix, les cures es troben en una situacid de precarietat i vulnerabilitat
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causada, en part, per la creenga que son tasques fora del sistema economic i que no
generen cap tipus de benefici monetari o comercial. El seu caracter primari per al benestar
de moltes persones fa que necessitin una solucio per rebre el reconeixement que mereixen
1 buscar solucions quan es troben precaritzades o en situacions vulnerables. Aquest treball
busca plantejar una solucio des dels principis d’interdependéncia i ecodependéncia de

I’ecofeminisme.

En aquest treball explicarem qué és I’ecofeminisme per introduir els seus dos grans
principis, 1’ecodependéncia i la interdependéncia, per després analitzar com una major
conscieéncia de la nostra dependéncia respecte a la naturalesa i respecte als altres pot
generar solucions pel repte de les cures i impulsar un canvi de paradigma cap a societats
sense domini 1 opressions. Al proper apartat definiré la justicia global i la justicia
climatica com a context de I’ecofeminisme, desenvolupat a I’apartat 3. A continuacio, a
I’apartat 4, exposaré els conceptes de la interdependéncia i I’ecodependéncia. A 1’apartat
5 explicaré el repte que suposa la gestid6 de les cures en les nostres societats
contemporanies, i n’oferiré solucions de creacio propia. Finalment, a I’apartat 6, faré una

valoracié final per enllagar tots els conceptes tractats.
2. La justicia global i la justicia climatica

Les nostres societats es troben en un moment de maxima polaritzacio, on les desigualtats
s’eixamplen cada cop més. Segons dades ofertes per I’oenagé Intermon Oxfam, 1’1% de
persones més riques del mon posseeixen més del doble de riquesa que 6.900 milions de
persones, mentre casi la meitat de la humanitat viu amb menys de 5,5 dolars al dia. En el
cas de les dones, per exemple, trobem que els 22 homes més rics del mon tenen més

riquesa que totes les dones del continent africa (Oxfam Internacional, 2021).

La justicia climatica és un moviment que reconeix que el canvi climatic pot impactar en
diferents sectors de la nostra societat més enlla de la realitat ambiental, per exemple en
aspectes socials, economics, de salut publica o sobre les desigualtats persistents. Per tant,
reconeix la crisi climatica com un problema tan ambiental com politic i1 social. El
moviment de la justicia climatica reconeix que els efectes del canvi climatic no afecten
de la mateixa manera a tots els membres de la nostra societat i que, per tant, existeixen
diferencies segons el lloc d’origen, el lloc de residéncia, 1’edat, el génere, la raga o el
nivell economic. La seva proposta consisteix en reconeixer la interconnexié que existeix

en les diferents lluites socials 1 buscar solucions que vagin més enlla de la reduccio de les
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emissions o preservacio de la biodiversitat per aconseguir que, en aquest mateix procés,
es construeixi un mén més just per a tothom, que no deixi a cap persona ni grup enrere
en la resoluci6 de la crisi climatica. La lluita contra la injusticia és, per tant, el nucli de la
seva accid, que engloba moviments tan diversos com I'antiracisme, 1’ecologisme o el

feminisme.

Autors com Gardiner (2011) o Jamieson (2014) exposen que prendre’s seriosament la
justicia climatica pot tenir implicacions importants per a les institucions i1 ideologies
economiques existents (com ara la valoritzaci6 del creixement economic), aixi com per a
les institucions politiques (Caney , 2021 a Concluding Remarks). Alguns critics de I'statu
quo creuen que el capitalisme no pot fer front al canvi climatic. Alguns dubten de la
capacitat de la nostra arquitectura institucional contemporania per abordar els reptes
actuals als quals s'enfronta la humanitat. L'avaluacié d'aquestes afirmacions requereix
clarament una amplia analisi empirica que encara s’esta construint. Aquest treball
entendra justicia climatica com el moviment que reuneix totes les lluites que busquen
donar una resposta coordinada a la crisi climatica des de la interseccionalitat de totes les

causes socials en pro d’un sistema menys desigual i nociu pel planeta (Caney, 2021).

La justicia climatica ha estat defensada per part de molt moviments al llarg dels tltims
anys. Un dels grans moviments que ha defensat la justicia climatica ha estat
I’ecofeminisme, que porta les bases per abordar aquestes desigualtats a partir d’estratégies

de mitigacié 1 adaptaci6 a llarg termini.
3. L’ecofeminisme

La filosofia ambiental feminista és un tipus d’enfocament que permet entendre I’opressio
de les dones com un fenomen estretament relacionat amb els problemes ambientals.
Aquest enfocament exposa que podem fer una lectura feminista de la natura si comprenem
que els problemes ambientals tenen una relacio estreta amb 1’opressio de les dones, que
comenga en la propia manera en la que ens relacionem tant amb les dones com amb la
natura: des d’una noci6 de dominacio, opressio i explotacié (Warren, 2015 a Nature is a
Feminist Issue). Per exemple, les dades demostren que les dones —especialment les
dones rurals pobres dels paisos menys desenvolupats que son caps de llar— pateixen
danys desproporcionats causats per aquests problemes ambientals com la desforestacio,
la contaminacid de l'aigua 1 les toxines ambientals. Saber aix0 ajuda a entendre com la

vida 1 l'estatus de les dones estan connectades amb els problemes ambientals
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contemporanis (Gaard i1 Gruen, 1993). En aquest sentit, podem dir que la desforestacio,
la contaminaci6 de l'aigua i les toxines ambientals son un problema que pot tenir una
resposta feminista en tant que suposa un repte desigual per a les dones en comparacio

amb la resta de la societat (Warren, 2015 a Nature is a Feminist Issue).

En aquest sentit, existeixen tres tipus relacié entre el medi ambient i les dones. El primer
fa relacid a les posicions que, en I’inici de la historia, troben a filosofes ambientals
occidentals que, des d’una perspectiva de dona pero no de feminista, reflexionen sobre la
quiestio ambiental. En segon lloc, trobem aquelles que s’identifiquen com a ecofeministes
a finals dels vuitanta i principis dels noranta i, en tercer, les posicions autdnomes o
emergents que ofereixen perspectives uniques de les connexions entre dona i natura que
no encaixen amb les dues anteriors, com seria el cas de Dona Haraway (Warren, 2015 a
Three Kinds of Positions in Feminist Environmental Philosophy). En aquest estudi ens

centrarem en la segona categoria: I’ecofeminisme.

Malgrat que existeixen diferents propostes de definici6 del que és I’ecofeminisme, aquest
treball comprendra ecofeminisme com un moviment académic i social que s’ocupa de les
interrelacions que existeixen entre el feminisme i I’ecologisme. Les propostes de
I’ecofeminisme han estat multiples i diverses en les ultimes décades, i han abarcat ambits
des del medi ambient, 1’extracci6 de recursos naturals, la gesti6 de la vida dins la

comunitat, I’economia o les tasques de cures.

Els origens d’aquesta descripcié remunten a 1974, amb la publicacid de Le féminisme ou
la mort de Francoise D'Eaubonne, la qual explicava que existia una profunda relacio entre
la sobrepoblacio, la devastacio de la naturalesa y la dominacié masculina, 1 que per sortir
de P’espiral suicida de produccid i consum d’objectes superflus i efimers, de la destruccio
ambiental i I’alineacid del temps propi, era necessari qliestionar la relacio entre els sexes,
com exposa I’obra Mujeres y ecologia: historia, pensamiento, sociedad de Cavana, Puleo

1 Segura, (2004).

El primer ecofeminisme sorgeix a Australia i America del Nord, de la ma de propostes
com la de Ynestra King, la qual fa una aportacid sobre les diferents relacions de
dominaci6 interconnectada, és a dir, aquelles relacions d’opressid que s'entremesclen
entre elles, com ara el racisme 1 el sexisme o el classisme, fent incidéncia en la posicio
historica de les dones. També al mon anglosaxé destaquen teoriques com Carol Adams,

la qual va ser una gran defensora dels drets dels animals; Karen Warren, dedicada als
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problemes ¢tics 1 pensament cientific o I’australiana Val Plumwood, filosofa de la Deep
Ecology. A Europa, una de les grans referents és Petra Kelly, la qual va fundar els Verds

Alemanys i €s famosa pels seus escrits pacifistes.

Fora del territori europeu, algunes de les veus més conegudes és Vandana Shiva, filosofa

de la Universitat d’Ontario que va participar al moviment Chipko'?

per impedir la tala
de boscos de I’Himalaya en la practica de resisténcia no violenta inspirada en Gandhi.
Actualment és la lider del Forum Internacional sobre la Globalitzaci. A 1’ Africa també
tenim una altra gran referent de I’ecofeminisme, Wangari Maathai, activista politica 1
primera dona africana en rebre el Premi Nobel de la Pau 1’any 2004 per la seva contribucio
al desenvolupament sostenible, la democracia i la pau després de fundar el moviment de
dones “Cintur6 Verd de Kenia”, que va plantar milions d’arbres per acabar amb la
desertificacio africana. A Llatinoamérica trobem referents com Berta Caceres, lider

indigena lenca i activista hondurefia que va ser assassinada 1’any 2016 per la seva defensa

dels territoris de I’ Amazonia.

A trets generals, dins del moviment ecofeminista podem distingir dues grans tendéncies:
els ecofeminismes essencialistes i els ecofeminismes constructivistes (Cavana, Puleo i
Segura, 2004: 40). L’ecofeminisme essencialista o classic €és aquell que considera a les
dones, per la seva capacitat de parir, més a prop de la naturalesa i amb una major tendéncia
a preservar-la. Aquesta corrent apel-la a un valor superior de les dones 1 allo femeni. T¢
una forta preocupacio per I’espiritualitat 1 el misticisme, 1 defensa la idea de recuperar el
matriarcat primitiu. Aquesta tendéncia va ser fortament criticada pel feminisme de la
igualtat (Herrero, 2015: 2). A aquest ecofeminisme s’hi van sumar algunes tendencies del
sud, on es mescla aquesta voluntat de tornar a un estadi original matriarcal amb les lluites
anticolonials. Entre aquestes autores hi trobem Vandana Shiva, Maria Mies o Ivonne

Guevara (Herrero, 2015: 3).

Per altra banda trobem I’ecofeminisme constructivista. Aquest enfoc defensa que I’estreta
relacid entre les dones i1 la natura se sustenta en una construccid social derivada de
’assignacid de rols i funcions originada per la divisi6 sexual del treball. En aquesta linia,
Bina Agarwal (1996: 57) assenyala que el paper de les dones en la defensa de la natura

¢és important perque son les que es preocupen per l'aprovisionament material 1 energgtic,

12> Nom amb el que es coneix el moviment ecologista fundat per camperoles i artesanes a 1’India de
resisténcia no violenta per impedir la tala de boscos.
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no perque els agradi particularment aquesta tasca ni per predisposicid genética, sind
perqué¢ son elles les que estan obligades a garantir les condicions materials de
subsisténcia. Si bé hi ha diferéncies en els corrents ecofeministes, la mirada de tots ells
se centra en qiiestions com la revisié de 1I’economia, la ciéncia o la nocid de progrés, per
tal d’impulsar nous marcs de pensament que incloguin i representin a les dones (Herrero,

2015: 3).

L’ecofeminisme no busca una moral de greuges, com explica Celia Amoros a la seva obra
Hacia una critica de la razon patriarcal (1985), 1 demanar respecte i consideraci6 a les
tasques tradicionalment ocupades per dones, sin6 de fer visible el sotmetiment, remarcar
les responsabilitats i corresponsabilitzar a homes i dones en les tasques de cura i
supervivencia (Herrero, 2015: 4). No es tracta, aixi, d’exaltar la dona naturalitzada, sin6

de tornar a naturalitzar ’home dins la societat.
4. Ecodependéncia i interdependeéncia

Hi ha dos principis dins de I’ecofeminisme que son especialment explicatius pel canvi de
model que proposa la justicia climatica (vegi’s, per exemple Herrero, 2013; Gibson, 2013;
Puleo, 2019; Bastida, 2019; Alldridge et al, 2021). L’ecodependéncia és la relacid de
dependencia que existeix entre la natura i I’ésser huma, on tots dos es troben condicionats
per les accions de I’altre. Per exemple, si I’home contamina la natura, es veura afectat
pels efectes del canvi climatic. La interdependencia, d’altra banda, fa referéncia a la
relacié de dependéncia que existeix entre els €ssers humans, a la necessitat que tenim els
uns dels altres no només per a la nostra supervivéncia sind també per a la nostra vida en
comu. Som ecodependents en la mesura en que depenem de la naturalesa 1 som
interdependents en la mesura en que depenem de les altres persones. Aixi, sigui la forma
en la que sigui i en el sistema politic i economic que sigui, necessitem la natura i les altres

persones per a la nostra vida.

Aquestes dues afirmacions, si bé poden semblar molt basiques en una primera lectura,
denoten una certa consciencia del lligam que, com a éssers vius, tenim amb el nostre
entorn, bé sigui ambiental o huma. Aquesta consciencia d’éssers dependents s’ha
difuminat en I’ideari capitalista, on els valors de la independencia, 1’individualisme o
I’esfor¢ com a forga principal per assolir els nostres interessos individuals ha imperat

davant la visi6 d’una existéncia humana molt més connectada amb el que 1’envolta.
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La consciéncia d’un ésser huma interdependent i ecodepenent construeix el que molts

autors han anomenat 1’ética ecosocial. En paraules de Bastida (2019: 105):

Recordar qué és la vida, que és la naturalesa, reafirma el valor del context natural pel
nostre desenvolupament vital i evoca la nocié d’una comunitat d’interessos entre
éssers vius dirigida al manteniment de la vida. Aquest principi ens recorda que la
nostra preséncia al planeta no és d’impacte zero, ja que necessitem cobrir uns
requisits minims per viure. A la vegada, reconeix la vida com un valor inherent a la
biosfera i la necessitat d’articular i ajustar la nostra ecodependéncia i la nostra

activitat en les lleis de la biosfera i de la sostenibilitat de la vida”.

Per altra banda, 1’autor també recorda que, com a espécie, som interdependents perque
requerim cures per part d’altres éssers humans per tal de garantir la nostra supervivencia,
sobretot durant la infancia, la vellesa o en cas de malaltia. Totes les interaccions que es
donen en la familia, els nostres cercles d’amistat, les diferents comunitats a les que
pertanyem, totes requereixen, d’una manera o altra, a d’altres persones. Fins i tot en les
activitats més corrents de la nostra vida quotidiana, com ara anar al lavabo o prendre un
cafe, requereixen de 1’acci6 d’altres persones per fer-les possible. A més, a mesura que la
nostra existéncia es fa més complexa (vivim en ciutats, realitzem més tasques o utilitzem
més innovacions tecnologiques de manera diaria), augmenta la nostra dependéncia en les

altres persones.

Un dels espais on més evident es fa I’existéncia de I’ecodependencia i la interdependéncia

és el repte de les cures en les nostres societats contemporanies.
5. El problema de les cures en les societats contemporanies

En aquest treball entenem com a cures aquelles tasques necessaries perque la vida
funcioni en el nostre dia a dia, és a dir, totes aquelles activitats que tenen com a finalitat
vetllar pel benestar d’altres persones (fent al-lusid a la interdependéncia) o de I’entorn
(fent al-lusi6 a I’ecodependencia). Les cures son, tipicament, processos ciclics 1, per tant,
requereixen una disposicio i dedicacid constant durant un periode de temps que pot ser
temporal (com en el cas de la cura de les persones grans o els infants) o de per vida (com
en el cas de persones amb malalties degeneratives o amb algun tipus de diversitat

funcional).

Alguns dels reptes principals de la problematica de les cures en les nostres societats

sorgeixen de la concepcid de les cures com una tasca propia de les dones, a les quals
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s’assigna socialment responsabilitats com vetllar pel benestar dels infants 1 les persones
grans. Aquesta assumpcio sovint impossibilita una conciliaci6 favorable per la dona entre
la seva vida personal i professional, fet que la destina a haver de renunciar o bé a tenir
una feina o bé a tenir temps per a ella mateixa. Quan aquesta eleccid no es pot dur a terme,
o quan la dona té la possibilitat d’externalitzar aquestes tasques en una tercera persona
cuidadora, sorgeixen problemes com la precaritzacido d’aquestes tasques, tant per les
males condicions laborals que moltes vegades tenen les persones cuidadores com pel fet
que, majoritariament, son tasques dutes a terme per part de persones migrades que no
sempre tenen una situacio regular, fet que precaritza la seva tasca a partir de condicions
de treball abusives o la seva incapacitat per defensar els seus interessos laborals. Més
enlla del camp estrictament laboral, moltes de les cuidadores es troben en situacions
personals i familiars complexes que no els permeten unes condicions dignes de vida. El
feminisme ¢és el moviment social que ha de donar resposta a aquest tipus de reptes a partir
de marcs politics i socials que permetin condicions de treball Optimes i un reconeixement
social de les tasques de cura com a imprescindibles tant pel sistema econdomic com pel
sosteniment de la vida en societat. Quan en politica es parla de “posar la vida al centre”,

el problema de les cures hauria de ser els primers de 1’agenda.
5.1. Les societats patriarcals, el domini i la opressio

El fet que socialment atribuim unes caracteristiques diferents per rad de genere (és a dir,
segons si I’individu es caracteritza sota els parametres binaris d’allo masculi o femeni)
porten a la configuracié d’una série d’expectatives socials diferents entre homes i dones.
Aixi, els dos géneres es veuen encaixats en patrons i percepcions diferents a I’esfera
publica. La jerarquia de les dinamiques de genere fonamenta eixos de diferenciacio,
discriminacio, opressio 1 violéncia a la societat, sent sovint la dona la que ocupa la posicid
més desfavorida. Aquesta estructura de poders deriva en un sistema patriarcal. El
patriarcat, tal com indica la seva etimologia, és el poder dels pares, dels homes, és a dir,
un sistema familiar-social, ideologic 1 politic en el qual els homes -mitjangant I'us de la
forga, pressié directa, a través de rituals, tradicio, lleis, llenguatge, costums, etiqueta,
educacid i la divisio de la feina, determinen quin rol han de tenir o no les dones 1 en els

quals la dona ha d'estar per sota de I'home (Rich, 1986).

A la nostra societat patriarcial és la dona qui assumeix les tasques de cures i la gestié de
totes aquelles activitats que centrades en el manteniment de la vida 1 I’atenci6 a terceres
persones. En el nostre sistema econdmic, el capitalisme, les tasques de cura han adquirit
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una percepci6 invisibilitzada en ’esfera publica, ja que s’han concebut com a tasques
domestiques que no obtenen beneficis mercantils i, per tant, que no generen valor al
sistema economic. Aixi, fins 1 tot en els casos on les cures s’han monetitzat, en sectors
com la cura d’infants o de gent gran o la neteja, aquestes tasques es veuen precaritzades

1 infravalorades.

Com ja he explicat a I’apartat anterior, aquest problema no només marginalitza les dones
a un lloc social per sota dels homes sind que, amb 1’entrada massiva de la dona al mén
laboral fa unes décades, les tasques de cura han deixat de ser assumides per les dones i
han generat, o bé un augment en I’externalitzaci6é d’aquestes tasques o bé una dificultat
extraordinaria per les dones per seguir assumint aquestes labors. La cultura basada en
I’obtencio de beneficis 1 uns ritmes de creixement desorbitats contribueixen a la generacid

d’obstacles en la possibilitat de conciliar cures i vida professional.
5.2. La noci6 del treball

La nostra nocio6 de treball és hereva de la de les societats industrials, on es va produir un
canvi de paradigma amb I’entrada a un sistema capitalista on el sistema economic es basa
en I’intercanvi d’una tasca professional a canvi d’un salari. El sistema capitalista i la seva
nova concepcié economica va transformar el treball com es coneixia, aixi com la nocid

de propietat, de compravenda i de productivitat.

L’ecodependencia i la interdependéncia tenen un impacte important en les nocions de
productivitat i de treball. Sobre aquesta relaci6 és destacable la lectura d’Herrero (2015:
6), la qual afirma que «la ignoreéncia d’aquestes dependencies materials (eco 1
interdependencia) es tradueix en la nocid de produccio i de treball que maneja I'economia
convencional i que ha contribuit a alimentar el mite del creixement i la fantasia de la
individualitaty. Quan 1’autora fa referéncia al mite del creixement i la fantasia de la
individualitat fa referéncia a dos valors que el capitalisme com a sistema economic, pero
també politic 1 social, ha introduit en les nostres societats, que son la creenca que el
creixement ¢€s il-limitat i sempre podem evolucionar o expandir-nos en tots els sectors
(des de la tecnologia fins a I’explotacié de la terra); i que tot podem fer-ho sols sense
I’ajuda o la necessitat d’involucrar a més persones. Tots dos mites es refuten a partir de

la introducci6 dels dos principis de I’ecodependéncia i la interdependencia.

Com expliquen Picchio et al. (2001), «des de la industrialitzacid, el terme de treball

quedara captiu per designar el treball de mercat i tots els treballs que caiguin fora de
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I’orbita mercantil quedaran exclosos de la definicido». Aixi, si abans la reproduccid o la
cura de les persones era un tema que definia les tasques tipicament assignades a la dona
en una societat, amb la modernitat passa a ser un assumpte de I’ambit domestic 1 deixa de
ser un factor de I’economia. Des del meu punt de vista, aquesta nova concepcio fara que
les tasques de cura perdin preséncia en 1’arena publica i es facin invisibles en un sistema
econdomic que quedara reduit a I’intercanvi comercial i laboral que produeix beneficis
monetaris. Les cures, en tant que no generen beneficis monetaris per se, quedaran
precaritzades 1 realitzades en 1’ambit domestic. Davant d’aquest paradigma, algunes
autores com ara Maria Mies al seu llibre Patriarchy and accumulation on a world scale:
Women in the international division of labour (en catala Patriarcat i acumulacio a escala
mundial: les dones en la divisio internacional del treball) (2014) proposa reformular el
concepte de treball per incloure-hi també aquelles tasques dedicades a la produccio de la
vida. Altres autores, com Cristina Carrasco al seu llibre El trabajo de los cuidados:
historia, teoria y politicas (2019), recomanen una reorganitzacidé de tots els treballs per
corresponsabilitzar homes i també al conjunt de la societat de les tasques de cura que
tradicionalment han assumit les dones. Valorar la tasca de cures és una manera d’incloure
la idea de la sostenibilitat de la vida humana en I’economia, fet que acaba derivant en una
economia amb perspectiva feminista; és a dir, el que es coneix com una economia
feminista. Aquesta afirmacidé es compren sota una concepcid de les cures com a una
satisfaccio de necessitats que demana ser construida i requereix una s€rie de recursos
socials 1 materials per desenvolupar les tasques de cura que fins al moment no s’han
produit de forma no remunerada en les llars. Aquest fet es dona en el marc en que Bosch,
Carrasco 1 Grau (2005:322) entenen com a sostenibilitat «aquell procés que no només fa
referéncia a la possibilitat real que la vida continui -en termes humans, socials 1 ecologics-
, sin6 que significa desenvolupar condicions de vida, estandards de vida o qualitat de vida

acceptables per a tota la poblacioy.
5.3. Propostes de resolucio del repte de les cures

L’ecofeminisme, a partir dels dos principis de I’ecodependencia i la interdependeéncia,
proveeix el marc mental que pot conduir a un sistema politic, economic i social on les
cures, en tant que activitat humana, siguin reconegudes i1 incloses com a activitats
fonamentals pel sosteniment de la vida a les nostres societats. Totes les qiiestions
relacionades amb I’acte de la cura s’han viscut de manera silenciada en un sistema que

no en reconeixia el seu valor. Aquesta desvaloracio no només ha generat dinamiques
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d’invisibilitat, precaritzacio, 1 menyspreu, sind que ha fet oblidar a gran part de la societat

els efectes negatius que aquestes tasques podien tenir per a les persones cuidadores.

L’ecodependéncia i la interdependéncia ajuden a prendre consciéncia de les tasques de
cura i entendre-les com un dret i una responsabilitat en la nostra societat. Entendre que
depenem dels altres i de la natura, que no som agents individuals que correm a compte
propi, pot despertar la consciéncia de la importancia d’aquestes tasques pel nostre conjunt
social. A partir d’aquesta conscieéncia, que s’ha de produir no només en les persones
properes a les cuidadores, sind en tots els estaments de la nostra societat (des de les
administracions publiques a les empreses o la societat civil), podrem impulsar mesures
concretes recollides en lleis, reglaments o comportaments col-lectius que propiciin un
canvi en les politiques publiques relacionades amb afers socials o replantejament de la
cultura organitzativa de les empreses, en temes com 1’ajustament dels horaris o la

conciliacio per la crianga.

A partir d’aqui podrem comencar a desenvolupar models de tasques de responsabilitat
compartida i comunitaria, aixi com impulsar un sistema public i d’accés universal que

faci real la cobertura de les tasques de cura a les nostres societats.

Solucionar el problema de les cures vol dir, com explica col-lectiva XXK (2020: 20),
dotar a les dones de la capacitat d’escollir les condicions en les que volen dur a terme les
tasques de cures, aixi com reconéixer el seu dret a dir que no a ’assumpcié d’aquestes
tasques. Per aquest motiu, és necessari buscar una equiparacio entre els drets i protegir
les vides de totes les persones treballadores, per tal de redistribuir aquestes tasques de
cures que han estat mal repartides tradicionalment per impulsar un nou model de
responsabilitat compartida. A partir d’aquest impuls, cal construir «ens cal construir un
model de cures que no se sustenti en 1’explotacio sistematica de les dones de diferents
latituds: és imperant el reconeixement dels impactes de les cadenes de cures
transnacionals, aixi com d’altres deutes que travessen la ciutat, corresponsables de la

situacio global» (Bayas 1 Bregolat, 2021: 16).

Deixar de comprendre la natura com un recurs és clau per assolir una sostenibilitat de les
tasques de cura 1 impulsar un nou sistema en clau ecofeminista on la nostra relacio amb
la natura sigui marcada pels ritmes de la natura 1 sense dinamiques nocives de
contaminacid, domini o control. Entendre que la cura no només ¢és aplicable a les

persones, sind també a 1’entorn natural, ens permetra crear nous espais segurs, saludables
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1 més sostenibles que aprofitin els avantatges dels ritmes del medi ambient per conciliar-
los amb els de la vida i fer que les cures no suposin una carrega afegida per algunes dones,
sind que el mateix sistema econdmic modifiqui els seus ritmes per permetre que, tant
homes com dones, puguin dur a terme les cures de forma col-lectiva, aixi com cuidar-se
a si mateixes i el seu entorn natural. Per aconseguir aquest objectiu, haurem de generar
nous marcs de responsabilitat compartida entre homes i dones, i trencar els prejudicis que
han portat a assumpcions com que les tasques de cura només pertanyen a les dones o que

no els suposen una carrega afegida perque es tracta d’un acte d’amor.
6. Conclusions

El canvi climatic €s el principal repte que la humanitat t€¢ per endavant. Recuperar una
consciéncia basada en I’ecodependeéncia i I’interdependéncia ens pot fer recuperar la
consciencia del nostre lligam amb el planeta. Lluny del parany on ens volia induir el
liberalisme el liberalisme en I'esfera politica i el capitalisme en 1'econdmica, ni estem sols

ni podem viure de forma aillada al que passa al nostre entorn, tant ambiental com social.

L’ecofeminisme és el corrent de pensament dins del feminisme i I’ecologisme que ens
permet prendre consciéncia tant de I'una com de 1’altra, 1 trobar maneres de resoldre
reptes com el del canvi climatic i les cures de forma compartida. La justicia climatica no
només fa referéncia a la necessitat de repensar la nostra relacié6 amb la natura per fer-la
més saludable 1 justa, sin6 en la necessitat de que, en tant que persones, puguem viure en
aquest entorn amb una bona qualitat de vida, lluitant contra les desigualtats 1 a partir de

relacions que permetin una conciliacid més sostenible entre la cura i la vida personal.

L’ecofeminisme €s un moviment relativament nou fins de la causa feminista, pero que
porta cinquanta anys unint forces entre les corrents ecologistes 1 feministes per garantir
un sistema que permeti, a la vegada, lluitar contra el canvi climatic i per la llibertat de les
dones. En unes societats on els efectes del canvi climatic son cada vegada més evidents 1
les desigualtats socials augmenten cada any, castigant especialment a les dones, €s
fonamental recuperar els principis de l'ecodependéncia i la interdependéncia per tal de
desenvolupar una consciéncia de la nostra dependéncia respecte a la natura 1 els altres.

Només aixi podrem desenvolupar una relacid més justa amb els altres i amb el planeta.
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