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Garen Guaw, Carlos: Sirenas: Seducciones y metamorfosis. Turnet Noema: Madrid, 2014,

204 pags.

Carlos Garcia Gual es traductor,
escritor, critico y catedratico de Filologia
griega en la Universidad Complutense de
Madrid. Ha dedicado gran parte de su
investigacion a la mitologia, a la literatura
clasica y medieval y a la filosofia griega.

Sirenas no se trata de un estudio
ensayistico extenso, sino de una reflexion
de la figura de la sirena a lo largo de la
historia a través de la literatura (en forma
de poesia, cuentos y narrativa en general),
pintura, masica, escultura y filosoffa. La
obra recorre innumerables historias
miticas, desde la imprescindible Odisea
homérica hasta James Joyce, pasando por
numerosos autores y artistas. De hecho,
no son pocos los que mencionan las
aventuras de Ulises, tales como Calderon
de la Barca, Franz Kafka, Oscar Wilde,
Luis Cernuda o Dante Alighieri.

La protagonista hibrida de este libro
aparece como una mujer fatal, una
perdicidn cargada de erotismo. Definidas
como seres cuya aura es magica y
angelical, aparecen en las historias
siempre como criaturas realmente cauti-
vadoras de bellos rostros, cuya seduccion
estriba en la falsa promesa, ya que atrapan
a sus victimas mediante un canto
sugestivo y meloso, pero poderoso y letal
a su vez. No se trata sino de una trampa
mortifera enmascarada en la promesa de
aventura, pasion y fantasia.

No obstante, si bien estas miticas
ninfas poseen esta —engafosa— aura
angelical, la percepcion de la sirena no se
mantiene constante a lo largo de la
historia universal del arte y la literatura.
Precisamente, José Luis Borges menciona
una distincidn muy interesante: la lengua
inglesa diferencia los términos mermaid
de siren; mientras que la primera posee
cola de pez, la segunda es mitad mujer y
mitad ave, cuyo aspecto es similar al de la

arpia. Es mas, la nocidn de sirena no sera
la misma en el marco del cristianismo o en
el romanticismo que en la actualidad, por
no mencionar la idea clasica homérica.
Por ejemplo, Cristobal Colon creyd verlas
y, en su diario, asegura que tenfan «forma
de hombre en la cara»; en cambio, Hans
Christian Andersen no las presenta
simplemente como un bello monstruo,
sino como un ser enamoradizo que se
pregunta por su alma inmortal y por su
existencia. En contraste, en el orfismo,
éstas no son mas que seres que no poseen
SinoO «un aura arrogante».

En este universo también hay lugar
para la filosoffa: por ejemplo, Heraclito
exalta la naturaleza doble de estas
cortesanas aladas, dulces y hermosas. En
cambio, segin el neoplatonico Proclo,
existen tres clases de sirenas: las celestes,
las homéricas y las que estan encantadas
en el Hades. Por otro lado, y muy
brevemente, Sdcrates comentd que nadie
que las conozca desea volver a su hogar.
Otro ejemplo interesante consiste en la
aportacion de Boecio. En su La
consolidacion de la filosofia el pensador
romano menciond que las sirenas son
musas, lo cual enfureci6 a una dama que
aparece en su obra: la Filosoffa. Para esta
dama, es inaceptable permitir que esas
«rameras histéricas» le inspiren, en tanto
que éstas conducen a la irracionalidad.
Por esa razon la dama suplico a Boecio
que se alejara de ellas. Finalmente, en la
Dialéctica de la Ilustracion, Adorno y
Horkheimer, siempre bajo un trasfondo de
denuncia, sithan el relato de Odiseo atado
al mastil, preso del canto de las sirenas
mientras su tripulacion no puede oir nada,
como un simbolo de la vida del opresor, el
cual no puede escapar de su papel social;
ésto no es sino una «alegoria premonitoria
de la Dialéctica de la llustracion».
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En definitiva, mediante un gran
nlimero de escritores y artistas, en Sirenas
se plantea la imagen de la sirena a lo largo
de la historia, figura que se manifiesta en
un sinfin de metéforas poéticas. En base a
esto, cabe preguntarse: ;qué queda de este
mito en la actualidad? Puede que,
simplemente, el atractivo de estos seres,
alados o con cola de pez, resida en lo
misterioso de un mal bello y atractivo. Sin

embargo, en la actualidad esta imagen
desaparece, se desmitifica, reduciéndolo
a, incluso, convertirla en un recurso
comercial para una conocida cadena
estadounidense de cafeterfas. ;Son éstos
ecos triviales? Sin duda. Pero precisa-
mente por ello, en el libro se invita al
lector a recordar el mito de las hijas del
mar y de los fantasmas marineros.

Teresa Gual Parrona
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Jaran, F. (ed.): De la metafisica a la antropologia. Reinterpretando el dualismo de
Descartes, Pre-textos, Valencia, 2014, 186 pp.

No es habitual hallar estudios en
Espafla que examinen el impacto y la
actualidad del pensamiento cartesiano y
menos ain respecto a una cuestion tan
influyente como ha sido el dualismo. El
libro, resultado de lo que el editor define
como un «encuentro cartesiano», lo
conforma un compendio de articulos en el
que se recogen intérpretes de gran
relevancia para los estudios cartesianos
internacionales como son D. Garber o J-L
Marion, proponiéndose la doble tarea que
todo estudio interpretativo del pensa-
miento de un autor clasico como
Descartes debe abordar. Por una parte,
evidenciar como la interpretacion ordi-
naria del autor adolece de una
simplificaciéon y malinterpretacion de
aspectos clave. Por otra, y en relacion con
la primera, realizar un analisis profundo
de aquellos elementos que posibiliten una
reevaluacion y una aclaracion que pro-
picie una mejor comprension. El libro de
Jaran satisface ambos requisitos, tal y
como se tratard de mostrar en lineas
generales de aqui en adelante.

Uno de los topicos fundamentales que

ha preservado la recepcién contem-
poranea de Descartes ha sido la cuestion
del dualismo mente-cuerpo, siendo
juzgado por muchos autores que abarcan
desde las neurociencias (Damasio,
Eagleman) hasta la filosofia de la mente
(Churchland, Dennett) como la rémora de
un pensamiento caduco que debe ser
superado por posiciones de tipo elimina-
tivista. Serd precisamente la disconfor-
midad respecto a esta lectura del carte-
sianismo, manifestada explicitamente en
varios de los articulos, aquello que
conformara uno de los hilos conductores
del libro. Asi, la primera parte de la obra
tiene como objetivo discutir esta
extendida recepcion incidiendo en
aspectos diversos que permitan reinter-
pretar el dualismo cartesiano, llegando
incluso a reivindicar algun aspecto de éste
para nuestra contemporaneidad —como
hara Marrades—.

Es Garber quien muestra, en primer
lugar, como el dualismo cartesiano ya
hubo de enfrentarse en su génesis a
posturas como la hobbesiana que, en una
linea similar al actual eliminativismo,
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trataban de reducir todo —incluida la
mente— a materia, y cuya consecuencia
mas directa fue la modificacion de la
posicion dualista. El hecho de que, como
muestra Garber, Descartes alterara, a raiz
de las Quintas objeciones, los términos en
los que su dualismo debia entenderse
implica que un analisis de éste requiere
atender a algo mas que a la Segunda
Meditacion, donde se expresa la conocida
separacion entre res cogitans y res
extensa. El dualismo cartesiano fue una
posiciéon que fue evolucionando y
haciéndose mas compleja. De esta forma,
como sostienen N4jera, Marrades,
Sanfélix y Ors al reivindicar otros textos
como la Sexta Meditacion o el Tratado de
las pasiones, el dualismo cartesiano no
representa una posicion en la que alma y
cuerpo estén totalmente separados, sino
que ¢éste se halla intrinsecamente
vinculado a lo que Descartes bautiza
como union alma-cuerpo. La importancia
de esta cuestion para la comprension del
dualismo lleva a que ésta se examine en el
libro bajo un doble prisma. Por un lado,
Llinas evidencia el papel que la filosofia y
el analisis de la unién alma-cuerpo juegan
en el proyecto epistémico cartesiano
constituido sobre una certeza metafisica.
Por otro lado, Najera muestra que la
relevancia de la uniéon se materializa
también en la vida cotidiana (no
filosofica) del sujeto y en su dimension
ética. Por tanto, los andlisis de Llinas y
Néjera son complementarios. Si Néajera
examina el peso de la uniéon alma-cuerpo
en el vrai homme cartesiano que se mueve
en la dimension cotidiana de la vida,
Llinas sera quien ponga de manifiesto que
la union también necesita de un andlisis
filosofico con vistas a la construccion del
proyecto metafisico cartesiano.

Asi, el tema de la unién es funda-
mental para una consideraciéon correcta
del dualismo, pues ello permite entender,
contra lo que la lectura usual sostiene, que

la res cogitans y la res extensa estan
inevitablemente vinculadas en el hombre,
siendo susceptibles de influirse mutua-
mente. Serd esta reconsideracion del
dualismo lo que posibilite a Sanfélix y Ors
sostener que el ego cogito se «encarna» en
la Sexta Meditacion, en tanto que el yo es
un compuesto de cuerpo y alma. Esa
misma unién muy estrecha propia del
dualismo permitirda a su vez, segun
Marrades, una experiencia del cuerpo
como «cuerpo vivido» en unos términos
muy similares a los de Ricceur, que
impiden la reduccion de la mente a la pura
materia. Por tanto, es en la primera parte
del compendio donde podemos hallar las
aclaraciones que evidencian las carencias
de que adolece la recepcion contem-
poranea del cartesianismo. Ahora bien, la
reevaluacion del dualismo exige asimismo
una aclaracion sobre determinadas
cuestiones vinculadas a ésta a fin de
elucidar mejor su sentido y el del proyecto
cartesiano. Sera precisamente la segunda
parte del libro aquella dedicada a dicho
proposito.

Por lo que respecta a cuestiones
vinculadas al dualismo, puede sostenerse
que, como concluye Llinas, la cuestion de
la unién debe estar sujeta a un andlisis
filosofico en tanto que de su correcta
comprension depende la constitucion del
proyecto cartesiano. Sobre ello, el analisis
propuesto por Pacheco acerca de qué debe
entenderse por «nocion primitiva» es una
aportacion valiosa, pues la unidon alma-
cuerpo es considerada por Descartes como
una nocioéon primitiva.

Por otro lado, el resto de aportaciones
del libro lo componen una serie de
capitulos que tratan de enfatizar algunas
cuestiones decisivas respecto a la metodo-
logia cartesiana, ya sea, o bien, como hace
Jaume, mostrando la herencia suarista en
el concepto cartesiano de distincion, o
bien, en la linea de San Juan, analizando el
estilo de las Meditaciones —pues desde la
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obra de Cunning (2010) se ha constatado
que la cuestion retorica juega un papel
fundamental tanto en el Discurso como en
las Meditaciones—.

En conclusion, el libro de Jaran realiza
unas aportaciones valiosas para el
cartesianismo. En una época donde el
dualismo se ha convertido en el chivo
expiatorio contra el que cargar, la obra
aclara una serie de aspectos que ponen de

manifiesto las carencias de la recepcion
clasica del cartesianismo y expone
elementos con los que determinar de
mejor forma aquello en qué consiste
realmente el dualismo cartesiano. Por otra
parte, los autores presentan una serie de
contribuciones muy diversas a los
estudios cartesianos que en ciertos casos
posibilita una aproximacién a nuestra
contemporaneidad.

Sergio Garcia Rodriguez
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Descartes, Rent: Descartes. Estudio introductorio de Cirilo Florez Miguel. Madrid:

Gredos, 2011. 872 pp.

Existen numerosas ediciones de las
diferentes obras de Descartes en espaiol,
sin embargo la novedad de esta nueva
edicion es disponer de las principales
obras del pensador francés en un solo
volumen, lo que facilita enormemente el
trabajo al estudioso. El volumen que
publica la editorial Gredos se enmarca
dentro de la coleccidn Biblioteca de
Grandes Pensadores, coleccion de la que
ya han aparecido otros volumenes de
caracteristicas similares. La novedad de la
obra no cabria pues mas que buscarla en el
formato. En efecto, no se trata de ninguna
nueva traduccion de las obras cartesianas
principales ni tan solo de una ediciéon que
incorpore un nuevo aparato critico. El
proyecto editorial ha consistido en reunir
en un solo volumen una serie de obras ya
aparecidas en épocas anteriores y de
desigual valia en lo que atafie a su edicion
critica.

Asi pues se recogen las Reglas para la
direccion del espiritu, en la edicion de

Luis Villoro, La investigacion de la
verdad por la luz natural y la
Conversacion con Burman, en la edicion
de Ernesto Lopez y Mercedes Graiia, la ya
clasica traduccion que hiciera Manuel
Garcia Morente del Discurso del método,
una completa edicion de las Meditaciones
metafisicas acompafiada de las objeciones
y respuesta, a cargo de Jorge Aurelio Diaz
y la traduccion de Las pasiones del alma
que en su dia hiciera Francisco Fernandez
Buey. Asimismo se recoge la
correspondencia con Isabel de Bohemia,
en la traduccion de Maria Teresa Gallego
Urrutia y el Tratado del hombre,
traducido por Ana Goémez Rabal. Las
obras estan precedidas por un estudio
introductorio del Prof. Cirilo Florez
Miguel, asi como de una bibliografia
sucinta, una cronologia y un glosario.

Si, como he sefalado, la presente
edicion tiene la ventaja de presentar las
principales obras de Descartes, hay que
apuntar que las ausencias no son menos
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notorias. En efecto, el texto ni recoge la
Dioptrica, los Meteoros y la Geometria,
textos a los que precedia el Discurso del
método y que la hermenéutica cartesiana
ha tendido ha obviar casi sistema-
ticamente, ni los Principios de Filosofia,
obra que quizas no siempre ha recibido la
atencion que merecia. Pero, pese a estas
notorias ausencias, constituye un volumen
de enorme utilidad para el estudioso que
quiera aproximarse al pensamiento de
Descartes en lengua espafiola. En
particular, hay que afiadir que, para esta
finalidad, la presentacion de Florez es
magistral. En efecto, en apenas un
centenar de paginas Florez desarrolla una
exposicion de la época, vida y obra de
Descartes muy original, profunda y
didactica. Su enfoque presenta tanto las
coordenadas historicas del pensamiento
de Descartes como el desarrollo de lo que
podriamos denominar «el sistema
cartesiano» que, para el autor no es sino el
desarrollo de la aventura iniciada con las
Regulae y finalizado con Las Pasiones del
alma vy la Correspondencia con Isabel de
Bohemia. Asi, como dice Florez, el
proyecto filosofico cartesiano no es otro
que el proyecto de constitucion de la
subjetividad moderna. De esta manera
vemos coémo ¢ésta subjetividad se nos
presenta polimoérfica, admitiendo una
faceta de constituciéon del sujeto
epistemologico o del yo pensante -el
Discurso del método o las Meditaciones
metafisicas- sobre la que la historiografia
mas ortodoxa ha puesto énfasis, y una
faceta menos conocida que, como sefiala
el propio Florez «tiene que ver con la
constitucion del sujeto de la moral y con
la reintegracion de las pasiones humanas
en el nicleo mismo del espiritu o res
cogitans, como una dimension funda-
mental de la subjetividad , considerada
ahora no desde la mente separada, sino

desde la unién del cuerpo y el alma que
constituyen el verdadero sujeto humano al
que podemos denominar hombre o
naturaleza humana: el hombre de las
pasiones, como lo llama uno de los
intérpretes de Descartes» (p. XCI). La
clara alusion a la obra de D.
Kambouchner L ’homme des passions
(1995) que senala una inflexion en el
estudio del tratamiento cartesiano de las
pasiones, asi como las referencias a la
concepcion de la mente que liga a
Descartes con pensadores renacentistas
como Suarez o Huarte de San Juan,
introducen una linea de analisis novedosa
en los estudios cartesianos escritos en
espaiiol. De este modo, Florez, a la vez
que sefiala el importante papel de las
pasiones dentro del sistema cartesiano,
resalta en su texto la nueva concepcion
del alma humana que se desarrolla en el
Renacimiento y que Descartes hereda.
Asi, afirma: «Ahi reside la peculiaridad
del pensamiento de Descartes: haber
reconocido el espiritu 0 mente como una
fuerza generadora que hay que entender
de acuerdo con la teoria renacentista y
barroca del concepto o idea como disefio
interno del entendimiento; un entendi-
miento o espiritu que es creador a
semejanza del entendimiento divino.» (p.
LXXVII-LXXVIIID). El anterior aspecto
resefiado no es trivial. En efecto, si
tuviéramos que sefialar cudl es la contri-
bucién principal de Descartes a la
Filosofia posiblemente apuntariamos a la
tematizacion sistematica de la subje-
tividad, es decir, no ya al descubrimiento
de la subjetividad, sino a la cartografia de
la misma subjetividad que, por ejemplo,
podemos encontrar en el conocido pasaje
de la I Meditacion: «Pero entonces ;qué
soy? Una cosa que piensa. ;Qué es una
cosa que piensa? Es decir, una cosa que
duda, que concibe, que afirma, que niega,
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que quiere, que no quiere, que también
imagina, y que siente.» En efecto, una
cosa que piensa no es una cosa sin mas, es
una cosa que ve al resto de cosas desde un
punto de vista muy peculiar, la
perspectiva de primera persona, y que al
verlas, las juzga, no ya pasivamente, sino
de un modo activo. Este aspecto es muy
importante, pues lo mental no se ve ya
como un receptdculo pasivo de formas,
sino como algo activo que, como se pone
de manifiesto, fabula o reinterpreta la
realidad: «Nuestro conocimiento del
mundo no es una copia del mundo, sino la
fabulacion de un mundo nuevo deducida
de la observacion de los efectos sensibles a
partir de una figura inteligible. (...) El
modelo de la teoria cartesiana de la
percepcion es el lingiiistico, en el que la
relacion entre los signos y las cosas a las
que los signos se refieren no es una
relacion de semejanza. (...) La ciencia de la
naturaleza no surge de la semejanza, sino
de la capacidad de la mente para
interpretar la desemejanza, de su
capacidad fabuladora.» (pp. XXXV-
XXXVI). El caracter activo de la mente lo
apreciamos en la teoria del juicio que
formula Descartes. En efecto, el
entendimiento capta de forma activa
aquello que constituye su objeto
intencional, pero no lo juzga. El lugar del
juicio no es ya el entendimiento, sino la
voluntad. Un juicio es un acto de la
voluntad y ésta es mas amplia que el
entendimiento, no puede ser contenida en

sus limites. Asi el error surge por
desmesura, por extravio de la propia fuerza
de la mente activa a la que nos referiamos
hace un momento. El error es, pues, un mal
uso del libre arbitrio. Asi, la voluntad
desempefia un importante papel en la
concepcion cartesiana de la mente y del
conocimiento, no es ya solo un asunto que
concierna a la moral. El profesor Florez
insiste en su introduccion en el caracter de
las pasiones como wuna dimension
Sfundamental de la subjetividad (p. XCI),
desde mi punto de vista esta apreciacion es
muy importante, pues no sélo pone de
manifiesto una de las lineas de vanguardia
en el estudio de la obra del pensador
francés, sino que apunta a una dimension
frecuentemente olvidada y que Florez
subraya: «el conocimiento humano es
siempre un conocimiento encarnado» (p.
LXXIX). De este modo, donde otros han
querido ver en Descartes al paladin del
subjetivismo descorporeizado y al que han
culpado de los muchos males de la
modernidad filosofica, Florez, con un
excelente buen criterio, nos muestra a un
Descartes genuino y fresco fiel a sus
propios textos considerados desde una
perspectiva rigurosa y global. En
definitiva, un excelente trabajo que colma
toda una trayectoria académica dedicada al
cultivo y a la ensefianza de la Historia de la
Filosofia en la Universidad de Salamanca.

Andrés L. Jaume
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Mosterin, J. (2013): El reino de los animales. Madrid: Alianza Editorial, 407 pag.

La darrera obra de Jesus Mosterin
(Bilbao, 1941) ¢és un excepcional
compendi dels problemes de la biologia i
la filosofia contemporania. Amb una
escriptura depurada, digna de la millor
prosa de divulgacio cientifica, el llibre
estructura en una totalitat coherent i
racional el coneixement actual de la
zoologia amb [’analisi critica de la
filosofia de la biologia. Alhora, presenta
una ontologia rigorosa dels conceptes i
categories que |’«human» (terme que
utilitza I’autor per caracteritzar els éssers
humans) empra per pensar la vida i,
finalment, una antropologia que ens situa
al bell mig del regne dels animals.

Per tal de respondre a les qiiestions
filosofiques més rellevants, com ara «Que
és la vida?», Mosterin parteix d’una doble
posicié ben definida: els éssers vius son
realitats fisiques i els «humanes» (plural
d’«humany») som animals. Tot i semblar
una posiciéo reduccionista, per tal com
assegura que «la fisica es la auténtica
metafisica» (pag. 20), ’autor distingeix
clarament el caracter funcional i biologic
del caracter «viscut» dels organismes,
donant prioritat al vessant més naturalista.
Un animal, segons ’autor, és un tipus
especial d’ésser viu, un tipus peculiar de
sistema fisic, i tota concepcid que
pretengui situar 1’ésser huma al marge
d’aquesta realitat és esbiaixada. De fet,
I’autor ho deixa ben clar (i amb un to ben
polémic) des de les primeres paraules del
proleg: «Los seres humanos no somos
angeles caidos del cielo, ni gritos en la
noche, ni pura indeterminacion; tampoco
somos maquinas ni computadoras. Lo que
somos es animales. Parimos y nacemos y
comemos y respiramos y morimos como
animales. [...] Cualquier concepcién del
ser humano que pretenda alejarnos de
nuestra realidad natural es un fatuo

ejercicio de ignorancia, autoengafio y
supersticion» (pag. 13).

El llibre esta dividit en setze capitols,
que van des de la conceptualitzacio de la
vida i la classificacio del regne animal fins
a la descripcid6 del metabolisme, la
reproduccid, la conducta, la mort o el
genoma dels éssers vius. El capitol 1,
titulat «Los seres vivos», és una analisi
dels conceptes i categories basics que
historicament s han utilitzat per pensar la
vida. Aquest capitol és un dels
filosoficament més interessants. Partint de
la metafisica i I"ontologia d’Aristotil,
I’autor aborda el problema de les entitats
concretes, dels individus i els organismes.
En aquest sentit, en el marc de la discussio
sobre el problema de la individualitat i els
indiscernibles de Leibniz, |’autor assegura
que «quizd los animales puedan ser
considerados como individuos leibni-
zianos en el sentido de que no hay dos
iguales. Cada animal tiene su propio
genoma, distinto en algunos puntos de los
demas, excepto en el caso de los gemelos
monozigodticos. Sin embargo, incluso los
gemelos monozigoticos se diferencian por
la huellas que el desarrollo y la
experiencia han dejado en ellos» (pag.
24). Una perspectiva de gran interés que
entronca de forma ampla amb diferents
corrents de la filosofia contemporania, no
necessariament lligats a la filosofia de la
ciéncia, com ¢és el cas del treball
«desconstructiuy de Jacques Derrida en
relaci6 amb [’oposicid huma-«animal»
dins el pensament occidental.

L’apartat, a més, fa una descripcio de
les diferents definicions de «vida» en
general, des de la definicié termodinamica
fins a I’evolutiva, passant per les
definicions metabolica, reproductiva i per
complexitat. Lluny d’un mer compendi,
I’autor analitza els diferents problemes
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que suscita cada una de les definicions, i
de cada una en destaca la parcialitat, aixi
com destaca la manca d’una
axiomatitzacio satisfactoria de la teoria de
Darwin i la seleccié natural. Mosterin
advoca per una definici6 integrada de les
cinc concepcions i les emmarca en el cas
concret de la vida a la Terra.

Al capitol 2, titulat «Vida extraterrestre
y extraterrestresy, el catedratic de logica i
filosofia de la ciéncia analitza les bases
fisiques i quimiques que componen la
vida. De fet, al marge d’aquest titol tan
llampant, 1’interés se centra en la
descripcid dels processos i components
fisics que es donen a la Terra, tot
assegurant que no ¢és possible una
conceptualitzacié de la vida «en general»
només a partir del cas concret que
coneixem. Als capitols 3 i1 4, titulats
«Células y organismos» 1 «La
animalidad», [’autor caracteritza els
processos biologics de formacié de
cel-lules, procariotes i eucariotes, aixi
com el sorgiment dels primers éssers vius i
la seva explosid evolutiva. També analitza
els trets comuns dels organismes animals,
els seus teixits i mecanismes basics de
regulaci6. En aquest sentit, en menys
d’una pagina, l’autor descriu de forma
contundent els processos d’individualit-
zaci6 que es donen en diferents nivells, des
de la coordinacidé cel-lular fins a les
marques de [’experiéncia i la memdria.
Com explica Mosterin, «cada animal posee
un borde o frontera bien definido,
normalmente la piel. Cada animal es un
individuo genético, un linaje Unico de
células, descendientes todas de una célula
ancestral comun, el zigoto, del que heredan
un genoma comun. Este genoma estd
presente y es idéntico en todas las células
(salvo raras excepciones, como los
eritrocitos o globulos rojos de los
mamiferos); también es irrepetible
(excepto en los gemelos monozigoticos).
Una organizacion fisiologica cohesiva,

provista de sistema nervioso, sistema
sanguineo y  sistema  hormonal,
proporciona  unidad, coherencia i
coordinacion al funcionamiento de los
diversos tejidos, organos y células del
animal. Una historia individual unica, la
sucesion de contingencias que han
marcado al animal a la largo de su vida, se
refleja en la memoria y experiencia de la
vida» (pag. 94).

Seguidament, al capitol 5, que es titula
«Filogenia y clasificaciony, I’autor fa una
classificacid rigorosa de tot el regne dels
animals, des dels parazous fins als
deuterostoms. 1 als capitols 6, 7, 8 1 9,
titulats «Nutricion», «Reproducciony,
«Locomocién» i «Percepcion», es fa un
estudi dels trets funcionals més
caracteristics dels animals. L’analisi
inclou des de la descripci6é dels organs,
com els aparells digestius i reproductors
(en especial els dels mamifers), fins a les
funcions del metabolisme i la reproduccid
sexual. També es fixa en els sistemes
musculars de locomocié i els cicles
biologics de les migracions en molts
animals. Finalment, 1’autor tracta el
problema de la percepcio, de la
configuracid dels sentits i els organs
perceptius, i afirma la radicalitat i
diversitat d’«horitzons perceptius» dels
diferents animals. En aquest sentit destaca
que «las percepciones y experiencias de
animales con aparatos neurosensoriales
muy alejados de los nuestros estdn mas
alld de nuestro horizonte perceptivo o
vivencial. Para el ciego, las experiencias
visuales estan también mas alld de su
horizonte vivencial. [...] El horizonte de
mi mundo perceptivo marca los limites de
mis experiencias posibles e incluso quiza
de mi imaginacién, aunque no de mi
pensamiento abstracto, basado, por
ejemplo, en ecuaciones y signos
algebraicos» (pag. 214).

Al capitol 10, titulat «Cerebroy,
Mosterin fa una sintesi del coneixement
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actual de la neurociéncia. L’autor hi
analitza les caracteristiques morfo-
logiques de les neurones, les connexions
sinaptiques i els neurotransmissors, el
sistema nerviés 1 la morfologia de
I’encéfal. També analitza el paper de la
intel-ligéncia, aixi com la plasticitat
cerebral implicada en els processos de
personalitat. El capitol 11, titulat
«Conducta y dolor», tracta de les bases
biologiques de la conducta i el paper
determinant del plaer i el dolor en la
configuracié dels comportaments dels
animals. En aquest sentit, s’hi troba una
critica a Descartes 1 ’automatisme dels
animals. Per Mosterin, [’autor del
Discours de la méthode, tot i ser un gran
matematic i fisic, va ser «un deplorable
bidlogo» (pag. 258), i considera que la
doctrina de I’animal maquina ¢és
completament «implausible» (pag. 261) i
que només contribui a fer desaparcixer
entre els seus seguidors «cualquier asomo
de escrupulo moral en el trato con los
animales» (pag. 261). Pel filosof, en vista
del saber contemporani, la soluci6 del
problema de la sensibilitat i la capacitat de
patiment dels animals és ben senzilla:
«muchos animales y, en especial, todos
los craneados, estamos dotados de un
sistema de alarma que experienciamos
subjetivamente como dolor. En esto no
hay diferencia alguna entre animales
humanos y no humanos. Y en esto nos
diferenciamos los animales, que sufrimos,
del resto de las cosas, que no sufren» (pag.
263).

Al capitol 12, titulat «Muertey, 1’autor
presenta els problemes de la mort cel-lular
i la necrosi, alhora que analitza la
codificaci6 potencial de la longevitat dels
animals. Tamb¢ tracta el problema de la
consciencia de la mort i les diverses
concepcions historiques i culturals
lligades al decés. En aquest sentit,
respecte a la possibilitat que certs animals

no humans posseeixin consciéncia de la
mort, I’autor assegura que «los humanes
somos los Unicos animales conscientes de
que la muerte nos aguarda y capaces de
articular lingiiisticamente dicha con-
ciencia. De todos modos, es muy posible
que otros animales también tengan
conciencia de la muerte aunque no la
expresen lingiiisticamente» (pag. 285).
L’apartat el clou una analisi de la
senescencia i un debat entorn de la «mort
digna» i I’eutanasia.

Mosterin, als capitols 13, 14 i 15,
titulats  «Especies», «Genoma» i
«Evolucion», analitza, entre d’altres, les
categories d’especie i els seus problemes i
els darrers avangos en investigacid
genética, aixi com els problemes teorics
de la teoria darwinista i la selecci6 natural.
També s’hi descriuen les diverses
posicions historiques de rebuig dels
postulats de Darwin, i es defensa la valua
explicativa de la teoria de 1’evolucid. El
llibre el clou el capitol 16, titulat
«Primatesy», que pretén ser una descripcid
de la classificacio dels primats i els
hominids, aixi com una caracteritzacié de
I’antropologia biolodgica i evolutiva dels
«humanes» actuals.

El reino de los animales ¢és, per tant,
una sintesi multidisciplinaria que integra
els problemes de la biologia i les ciéncies
de la vida en el marc de la filosofia
contemporania. Una obra destinada tant a
professionals de la filosofia com al public
interessat per aquests problemes. Com a
nota curiosa, el llibre inclou setze lamines
amb fotografies de diversos animals en el
seu habitat. En aquest sentit, hi apareix
una imatge d’una parella de gossos (Canis
lupus) firmada pel mateix Mosterin. Un
fet que revela com l’interés de I’autor no
només queda en mera lletra.

Miquel Ripoll Perellé



228

Derria, J. (2008): El animal que luego estoy si(gui)endo. Madrid: Ed. Trotta, 189 pag.

La qiiesti6 de 1’animal no ¢és un
problema entre d’altres en el pensament
filosofic de Jacques Derrida (El Biar,
1930 - Paris, 2004). Les referéncies al
problema dels animals i el «propi de
I’home» es troben disseminades en
nombroses obres de 1’escriptor frances i
representen un dels punts més sensibles
de la «desconstruccidé» del pensament
occidental. Ara bé, tot i que en els textos
més primerencs, dels anys seixanta i
setanta, ja apareix aquesta qiiestio, no és
fins a la década dels anys noranta que el
problema dels animals pren un pes
especific en el seu projecte filosofic. Una
rellevancia que queda palesa amb la
publicacié postuma de diversos treballs,
com L ’Animal que donc je suis i els dos
volums del seminari de La Béte et le
souverain, impartit a 1’Ecole des Hautes
Etudes en Sciences Sociales entre els anys
2001 i 2003.

L’Animal que donc je suis reprodueix
la ponéncia integra pronunciada per
Derrida I’any 1997 en el marc de la
década de Cerisy titulada «L’Animal
autobiographique». L’obra inclou, a més,
les improvisacions elaborades sobre la
problematica de Heidegger i els animals
que Derrida pronuncia en una sessid
especifica d’aquest col-loqui. El llibre va
ser publicat per primera vegada en frances
I’any 2006 per Editions Galilée i la
traduccio castellana 1’han realitzada
Cristina de Peretti i Cristina Rodriguez
Marciel. La traduccio del «je suis» de titol
per «si(gui)endo» vol remarcar la doble
significacié d’«ésser» 1 «seguiry que
implica el verb francés. Una polisémia
implicita al llarg de la tota la reflexid
sobre la critica a l’oposicié taxativa
«Home-Animal» elaborada pel filosof
d’origen jueu.

Com la majoria d’obres del filosof
frances, el llibre presenta una hetero-
geneitat textual i de fonts bibliografiques
de gran dificultat interpretativa. Des de la
Biblia fins a Heidegger o Lacan, passant
per la mitologia grega, la filosofia i la
literatura moderna; la reflexid teixeix un
corpus textual coherent perd ple de
ramificacions. Entre d’altres, noms com
Aristotil, Descartes, Kant, Bentham o
Darwin son citats al costat dels d’Agusti,
Montaigne, Rilke, Baudelaire, Lewis
Carroll o Nietzsche. Alhora, el relat del
Génesi, 1 el problema de la denominacio
dels  animals, s’entrellaga  amb
Bel-lerofontes i la Quimera, aixi com amb
les reflexions autobiografiques de 1’autor
al voltant de la seva relaciéo amb un animal
concret, en aquest cas una moixa. Una
pluralitat discursiva, a voltes desesperant i
amb interpretacions abusives, que té per
objectiu intentar conceptualitzar les linies
dominants de la cultura occidental i
I’exclusio de I’animalitat. A més, ’obra
intenta caracteritzar les mutacions patides
al si d’aquest pensament cultural al llarg
dels dos darrers segles, sobretot des del
trauma antropocentric produit per la teoria
darwinista i el desenvolupament actual de
la zoologia, la biologia i les ciéncies de la
vida. Finalment, també aborda de manera
expressa el problema del patiment dels
animals 1 les mutacions en I’espai de les
relacions étiques i politiques amb la resta
d’éssers vius, que constitueixen dos dels
grans temes de la filosofia contemporania
dels darrers vint anys.

El punt de partida de Derrida és del tot
critic. Les grans linies de la cultura i la
filosofia occidental, en la seva configu-
racié ontoteologica dominant, parteixen
d’una distinci6é taxativa entre I’Home i
I’Animal. Aquesta simplificacié con-
ceptual es presenta com un privilegi del
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llenguatge i la racionalitat, del /ogos, com
a «propi de I’home» enfront d’una
naturalitat biologica que, tot i ser
constitutiva, és devaluada a una visio
merament negativa. Segons la tradicid
filosofica (i simplificant molt la
problematica), existeix un llindar insupe-
rable entre 1’ésser huma com a animal
rationale 1 la resta d’éssers vius, que, tot i
la seva enorme diversitat, queden
emmarcats pel concepte singular plural de
«I’Animal en general». A partir d’aquest
moment, els animals es converteixen en
un mirall trencat i les denegacions no fan
sin6 multiplicar-se. La  pluralitat
d’estructures en les quals es configuren
els éssers vius només ¢és observada des de
la privacio: I’animal no té llenguatge, rad,
vestit, técnica, relacid6 amb 1’alteritat,
accés al «com a taly», no pateix, no «mory,
no pot accedir al simbolic, etc. L’Home,
ontologicament, s’auto-interpreta de
forma jerarquica i auto-inscriu la seva
historia (com a escriptura particular i
col-lectiva) des d’una oposici6 rigida que
implica una violéncia real exercida contra
la resta d’animals.

Pel filosof frances, reduir els animals,
com a pluralitat d’espécies i1 éssers vius
concrets, a un unic concepte oposicional és
un gest teoricament ridicul que amaga una
crueltat manifesta envers aquesta pluralitat
irreductible. El que es troba a la natura son
multiples i heterogénies configuracions de
la «vida», de relacions entre el viu i el
mort. Segons la seva argumentacio, no es
tracta tant de restituir als animals allo que
hom els priva com de mostrar que no
existeix un limit, un tall, simple i pur. Cosa
que, alhora, implica que ’home no pot ser
entés, unicament i exclusivament, des de la
mera indiferenciaciéo amb els animals. De
fet, I’autor mostra un rebuig exprés a
reduir ’antropologia a un mer saber
etologic, de la mateixa manera que es
mostra reticent a certs discursos militants a
favor de la «causa animalistay.

Aixi, segons I’autor, «la ruptura abisal
no dibuja dos bordes, la linea unilineal e
indivisible de dos bordes, el Hombre y el
Animal en general» (pag. 47), sin6d que la
presumpta excisid0 té una historia
«microscopica y macroscopica» (pag. 47).
Aquest fet equival a afirmar que el
privilegi ontologic de 1’ésser huma és el
resultat d’una metafisica constituida
historicament i que parteix d’«el borde de
una subjetividad antropo-céntrica que,
autobiograficamente, se cuenta o se deja
contar una historia, la historia de su vida: a
la que llama Historia» (pag. 47). Per
l’autor de De la grammatologie, no és
possible  caracteritzar la  formacid
conceptual d’aquest limit des d’una posicid
d’exterioritat, cosa que desestabilitza tot
intent d’assegurar un tall taxatiu o
qualsevol «propi de I’home» transcen-
dentalment constituit. En paraules del
filosof, en una llarga citacié que sintetitza
el nucli teoric de la problematica:

«Mas alla del borde supuestamente
humano, mas alla de ¢l pero en absoluto en un
solo borde opuesto, en (el) lugar de “El
Animal” o de “La-Vida-Animal”, ya hay ahi
una multiplicidad heterogénea de seres vivos,
mas concretamente (pues decir “seres vivos” es
ya demasiado y no lo bastante), una
multiplicidad de organizaciones de relaciones
entre lo vivo y lo muerto, unas relaciones de
organizaciéon y desorganizacién entre unos
reinos cada vez mas dificiles de disociar dentro
de las figuras de lo organico y lo inorganico, de
la vida y/o de la muerte. A la vez intimas y
abisales, esas relaciones no son nunca comple-
tamente objetivables. No dejan lugar a una
exterioridad simple de un término con relacion
a otro. Se sigue de ahi que jamds tendremos el
derecho de considerar a los animales como las
especies de un género que se llamaria El
Animal, el animal en general. Cada vez que
“se” dice “El Animal”, cada vez que el filosofo
0 quien sea dice en singular y sin mas “El
Animal”, pretendiendo designar asi a cualquier
ser vivo que no sea el hombre (el hombre como
“animal rationale”, el hombre como animal
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politico, como animal hablante, zoon logon
echon, el hombre que dice «yo» y se toma por
el sujeto de la frase que €l profiere a proposito
del susodicho animal, etc.), pues bien, cada
vez, el sujeto de esa frase, ese “se”, ese “yo”
dice una tonteria. Confiesa sin confesar,
declara, de la misma manera que un mal se
declara a través de un sintoma, hace que
diagnostique un “digo una tonteria”. Y este
“digo una tonteria” deberia confirmar no sélo
la animalidad que niega sino su participacion
comprometida, continuada, organizada en una
verdadera guerra de especies» (pag. 48).

Per Derrida, la posicié dominant del
pensament occidental representa, aixi, un
logocentrisme que, respecte als animals,
pren la forma d’un cartesianisme d’arrel
prometeicoadamica. La vida animal
queda reduida a un circuit precablejat, a
una mera reaccio maquinal. L’home ¢és
I’tnic que té resposta, que té la
possibilitat de respondre de si mateix,
perqué és 1'unic que es dona el poder de
dir «Jo» 1 «si mateix» en 1’element de la
paraula, separant-se de la resta de la
naturalesa. Es en aquest sentit que Derrida
privilegia, en la seva analisi descons-
tructiva, cinc figures del pensament
filosofic que, a parer seu, menyspreen la
realitat dels animals: Descartes, Kant,
Heidegger, Lévinas i Lacan. Pel que fa a
I’autor del Discours de la méthode, el
filosof frances considera que el punt de
partida del cogito representa un intent de
depurar la subjectivitat humana amb vista
a la fundaci6 d’una filosofia del subjecte,
que exclouria la subjectivitat animal com
a mera resposta programada. Respecte a
lautor de la Kritik der reinen Vernunft,
considera que reescriu els motius del
cartesianisme des d’un «jo séc» que
acompanya totes les representacions i que
defineix la relaci6 de la rad6 amb si
mateixa, una raé que es nega a ’animal.
Pel que fa a l'autor de Sein und Zeit,
Derrida considera que tot i emprendre una
«destruccid» de la subjectivitat cartesiana,

I’analisi del Dasein esta ancorada en els
postulats dels cartesianisme, des del
moment que expressa [|’element de
I’existéncia des de la consciéncia. En
aquest sentit, respecte a I’autor de 7Totalité
et infini, assegura que la subjectivitat com
a «hostatge» només planteja una relacid
entre homes, enfront d’un animal absent
de rostre i de tota relacio etica. Finalment,
respecte a I’autor del Ecrits, considera que
manté el motiu central del cartesianisme
en emprendre una analisi de 1’inconscient
com a propietat humana, mentre exclou la
subjectivitat dels animals des de la mera
oposicid. Pel filosof frances, sobretot els
tres darrers pensadors contemporanis, «al
igual que Descartes, ni se les ocurre
distinguir entre todos los animales y, al
igual que Descartes, hablan de “el animal”
como de un solo conjunto que se puede
contraponer a ‘“nosotros, los hombres”,
sujeto o Da-sein de un “pienso”, “soy”,
segun un Unico rasgo comun y del otro
lado de un solo limite indivisible. Sus
ejemplos son siempre lo mas pobres
posible, apuntando siempre a ilustrar una
identidad general del animal y no unas
diferencias estructurales entre diferentes
tipos de animales. Al igual que Descartes,
tampoco reconocen el mas minimo
derecho ni ninguna aptitud para la
respuesta, en cuanto tal, a lo que ellos
denominan el animal» (pag. 110).
Finalment, si d’alguna manera es pot
caracteritzar la proposta positiva de
Derrida, seria amb la creacio del
neologisme «animote» (pag. 64). Aquesta
paraula vol significar la singularitat que
representa cada subjectivitat existent,
humana o no humana, i1 la seva relacio
amb les marques i les empremtes fisiques
i psiquiques que, estructuralment, la
constitueixen. La paraula, que integra
«tres partes heterogéneas en el mismo
cuerpo verbal» (pag. 65), vol fer pensar en
la «multiplicidad de limites y de
estructuras heterogéneas» (pag. 65) al
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costat de la qiiestio del nom, el llenguatge
ila conceptualitzacié. Alhora, respecte als
animals, vol fer pensar «de otro modo la
ausencia del nombre o de la palabra; y de
otra manera que como una privacion»
(pag. 66). Es aixi que la qiiestio del
llenguatge huma es reescriu en un
pensament de 1’escriptura molt més
ample, complex, i que dona la mesura del
projecte filosofic de Derrida. Com
assegura ’escriptor frances, elaborant una
retrospectiva del seu treball, «la
sustitucion absolutamente inicial de los

conceptos de habla, de signo o de
significante por el concepto de huella o de
marca estaba de antemano destinada, y de
manera deliberada, a traspasar la frontera
de un antropocentrismo, el limite de un
lenguaje confinado en el discurso y las
palabras humanas. La marca, el grama, la
huella, la differdnce conciernen diferen-
cialmente a todos los seres vivos, a todas
las relaciones de lo vivo con lo no-vivo»

(pag. 125).

Miquel Ripoll Perellé
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Derria, J. (2011): El tocar, Jean-Luc Nancy. Buenos Aires: Amorrortu Editores, 441

pag.

L’amistat és un dels vertaders
preambuls del pensament i la filosofia. El
contacte de les idees, les marques i les
empremtes del llenguatge i el discurs,
necessiten 1’alteritat concreta que es toca
amb les paraules. Fins i tot quan 1’altre ja
no hi és, en una abséncia absoluta. La
relacid entre el filosof Jacques Derrida (El
Biar, 1930 - Paris, 2004) i el pensador
Jean-Luc Nancy (Bordeus, 1940) es pot
entendre com una d’aquestes estranyes
amistats constitutives d’un pensament
dialogic, en el qual els seus interlocutors
no necessiten anomenar-se. Amb tot, al
llarg dels seus textos, les referéncies
mutues s6n molt més que explicites.

Le Toucher, Jean-Luc Nancy, publicat
en francés 1’any 2000 per Editions Galilée
i traduit al castella per Irene Agoff, és un
llibre (escrit al llarg de molts anys) que
Derrida consagra a 1’obra del seu amic.
Un extens assaig interpretatiu que analitza
el problema de la construccié d’un
«pensament de la finitud» i d’un

«pensament finit» des del problema central
del «tacte» 1 la «sensibilitaty. L’obra
(digressiva, hiperbolica i «autobiografica,
en el sentit especial que concedeix el
filosof d’origen jueu a aquesta paraula)
intenta alhora emmarcar el pensament de
Nancy dins el corpus de la filosofia
occidental, privilegiant el moviment i el
gest «desconstructiuy d’una tradicié que
historicament, i en les seves linies
dominants, ha devaluat el problema de la
sensibilitat i del cos des d’una posicio
teleologica i metafisica. El text, a més,
intenta reinterpretar 1 repensar, des
d’aquest espai critic, els motius cristians
de [’encarnacié, el cos de Crist,
I’eucaristia, la ma i la mort de Déu.

Obres com Corpus (Paris: Métailié,
1992), Le Sens du monde (Paris: Galilée,
1993), Etre singulier pluriel (Paris:
Galilée, 1996) son aixi inscrites en els
tangents d’un dialeg que va des del Peri
Psykhes d’Aristotil fins a la tradicio
fenomenologica de Husserl, Heidegger,



232

Merleau-Ponty i Lévinas, passant per
Descartes, Kant i la modernitat. El punt de
partida és una caracteritzacio de la psique
des de I’atribut constitutiu de 1’extensio.
Es a dir, la caracteritzacié d’una anima
«finita» determinada en el limit del
contorn d’un teixit organic sensible. De
fet, aquest aspecte del «limit» és per
Derrida un dels punts importants que
Nancy utilitza per desvelar les limitacions
de la fenomenologia a 1’hora de presentar
les figures de la sensibilitat en la
constitucid de la subjectivitat, conscient i
inconscient, del vivent.

Aixi, per Derrida, 1’expressio del
«tacte» remet (en darrer terme) a
Iintocable, que representa la figura de la
sensibilitat més enlla de la pell, de la
superficie que sempre toca un limit i que
ell mateix no es deixa tocar. Es
precisament en aquest aspecte que el
filosof francés emprén tot un conjunt
d’estratégies semantiques per il-lustrar els
motius de la sensibilitat 1 del contacte,
fent distincio entre toucher, el «tacte» en
sentit més fisic, 1 fact, tenir «tactey,
prudéncia en el tracte amb els altres i en el
contacte amb les paraules. De fet, aquest
darrer sentit és el més determinant a
I’hora de posar en joc tot un conjunt
d’expressions que signifiquen la relacid
amb [’alteritat. En el fons, tot el conjunt
de vincles socials, de sollicitud, que
s’estableixen en el contacte de
subjectivitats finites. Alguns exemples
serien expressions idiomatiques franceses
com «toucher le coeur» o «toucher au
ceury, que per Derrida mostren
I’exposicié d’una anima que és al «tacte»
i al «contacte», oberta tant a la caricia
com a la violéncia.

Un dels motius més interessants de
I’assaig de Derrida, en relaci6 amb els
contorns de la sensibilitat, és la qiiestid
dels animals. Pel filosof frances, la
filosofia presenta historicament una
al-lergia al problema de la subjectivitat

dels animals, que devalua en relaci6 amb
el logos 1 la racionalitat. Un «contacte»
que dona la mesura i la constitucio del
mén per a qualsevol vivent finit,
estructuralment  supervivent.  Com
assegura el filosof frances, «es aqui tal vez
donde el tacto no es un sentido, al menos
no un sentido entre otros. Un viviente
finito puede vivir y sobrevivir sin ninguno
de los otros sentidos; y esto les ocurre a
muchos animales que no tienen vision (se
puede ser sensible a la luz sin “ver”), que
no tienen oido (se puede ser sensible a las
ondas sonoras sin “oir”), que no tienen
gusto u olfato que responda a las
modificaciones fisicas y fisiologicas de las
que estos “sentidos” son habitualmente
efecto. Pero, en el mundo, ningun viviente
puede sobrevivir un instante sin tocar, es
decir, sin ser tocado. No necesariamente
por otro viviente, sino por algo = x. Se
puede vivir sin ver, sin oir, saborear,
“oler”, pero no se sobrevivird un instante
sin estar al contacto, en contacto. [...] Es
aqui donde, mds aca o mas alla de
cualquier concepto de “sensibilidad”, el
tocar significa “ser en el mundo” para un
viviente finito. No hay mundo sin tocar»
(pag. 204).

Aquest motiu serveix a Derrida per
elaborar una critica de 1’antropocentrisme
que representaria, al seu parer, la
fenomenologia. En especial el projecte
filosofic de Husserl. Segons I’escriptor
frances, les [Investigacions fenomenolo-
giques del filosof alemany responen a una
«arquitectura y teleologia cldsicas» (pag.
245) que estructuren de mode ascendent la
matéria, la vida i Desperit. Aixi, les
analisis fenomenologiques al voltant de la
ma (de la relaci6 de lama i el cervell en el
procés d’hominitzacidé) queden marcades
per la realitat de /’esperit i la racionalitat,
excloent qualsevol analisi seriosa sobre el
«tacte» i els oOrgans tactils dels animals.
Com assegura Derrida, amb referéncia al
pensament husserlia, «en lo que respecta a
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la vida, cuando se habla del tocar
(volvemos a esto), practicamente no se
habla mas que del hombre, y sobre todo
de los dedos de su mano; nunca
seriamente del “animal”, que sin embargo
es un viviente; jtampoco se habla del
cuerpo propio de aquellos animales que
tienen miembros u o6rganos parecidos a
manos! jCon dedos incluso! ;Y, en el caso
de tantos animales desprovistos de manos,
con todas las posibilidades de tocarse de
mil maneras!» (pag. 245).

La critica de la fenomenologia se
centra, aixi, en el paper determinant de
I’home com una subjectivitat auto-
constituida al marge de la resta de vivents.
La critica inclou, segons el filosof frances,
quatre punts essencials que obren la porta
a repensar en profunditat les bases del
projecte fenomenoldgic a partir d’un
pensament de la sensibilitat (inclosa
I’animal) molt més acurat. En primer lloc,
segons el filosof, el «privilegio antropo-
céntrico» (pag. 344) no és conseqiient
amb la «reduccion trascendental mas
ambiciosa» (pag. 344) en reduir el
contingut del «moény al mén huma. En
segon lloc, aquest privilegi comporta
«desdefiar lo que no es la “carne
humana”» (pag. 344) fora del mén huma i

a voltes també dins el mén huma, rebutjant
la pregunta pel cos protetic. En tercer lloc,
el privilegi antropoceéntric deixa fora «la
historicidad» (pag. 344) en el procés de
constituciéo de la relacié de la ma i el
cervell, aixi com les exigéncies materials
en el procés d’hominitzacio. I, en darrer
lloc, aquest privilegi «libera el camino»
(pag. 344-345) cap a un pensament
«antropo-teoldgico» (pag. 345), inclos el
del cami cristia de la «carn», que, per
Derrida, no es tracta tant de rebutjar sind
de «pensar» (pag. 345) en la seva
possibilitat i magnitud.

Le Toucher, Jean-Luc Nancy ¢és, aixi,
un estudi interpretatiu de 1’obra d’un dels
filosofs francesos més il-lustres de
I’actualitat, en el qual Derrida emmarca la
tasca «desconstructiva» i amb el qual vol
demostrar que «esa obra es un gran
acontecimiento y ofrece uno de los
ejemplos capitales de esta época: un
pensamiento hiperbdlico y probo a la vez,
exigente hasta el ultimo extremo, exacto,
en una palabra, segiin un sentido distinto
de la exactitud que ¢l habra sabido firmar,
ante el cual se habra comprometido, él,
Jean-Luc Nancy» (pag. 13).
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