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RESUM

Nietzsche fou un gran fildsof, molt critic amb la societat del seu temps a la que va voler
sanar d'una de les pitjors malalties possibles: el nihilisme. El nihilisme esdevé el tema
central del pensament nietzschea, a través del qual podem comencar a desentrellar
molts dels problemes que acusem en l'actualitat. L'era digital, internet, I'is de la
tecnologia —en el nostre dia a dia—, la robdética i un llarg etcétera, demostren la
necessitat de reprendre I'esperit critic nietzschea, en el marc d'una reflexié filosofica

sobre I'numa que s'adapti a aquestes noves circumstancies.

La resposta podria trobar-se en el posthumanisme filosofic, amb una base fortament
nietzscheana —també derriniana i foucaltiana— que ens permeti conceptualitzar un
ésser posthuma, postantropocéntric, postdualista, inclusiu, divers i ecotecnologic que
insti a la transformacio de I'hnuma. Un ésser huma que sigui capag de transcendir a les
velles trampes i limits humanistes i accepti la tecnologia com a part intrinseca de si

mateix.

Per a fer-ho, s'exposaran els punts més importants del posthumanisme, el perque de
la importancia del posthumanisme filosofic i la seva concepcié del posthuma. Tot
seguit, es realitzara un recorregut pel pensament nietzschea, presentant el nihilisme
com el tema central i unificador que sosté la mort de Déu, I'etern retorn, la voluntat de
poder, I"lUbermensch i el nihilisme. Finalment, amb Nietzsche i el posthumanisme
filosofic, s’exposaran algunes de les respostes a la pregunta si som posthumans o

sobrehumans.

Els resultats mostraran que la reflexio filosofica €s molt necessaria i molt oberta. Ens

queda un llarg cami per recorrer, pero no estem sols, millor amb Nietzsche i Zaratustra.

Paraules clau: Tecnologia, posthumanisme, nihilisme, postdualista i sobrehuma.



1. Introduccio

1.1 Presentacio

D’enca que vaig iniciar el Grau d’Humanitats sabia que el meu TFG havia de girar
entorn del pensament de Friedrich Nietzsche. Mentre aprenia i avangava en el Grau,
vaig comengar a capficar-me en el debat sobre I'is de la tecnologia i com, aquesta,
pot incidir en la concepcié de I'ésser huma. La tecnologia, entesa com una técnica,
pot ser I'eina fonamental que, combinada amb la necessaria reflexio filosofica, aporti
solucions a problemes contemporanis que tenen a veure amb I'Us responsable de la

tecnociéncia, la crisi climatica, la inclusié de la diversitat, entre d’altres.

En aquest context, pretenc iniciar una analisi que pugui demostrar que el pensament
de Nietzsche no és només plenament vigent, sind que constitueix un pilar fonamental
pel posthumanisme filosofic. Amb la idea de clarificar alguns conceptes, que solen
confondre’s respecte del posthumanisme, es partira de I'obra de Francesca Ferrando,
el Posthumanisme filosofic (2023), per a portar a Nietzsche a l'era digital, tot evitant
posicions tecnofiliques o tecnofdbiques. Aixi doncs, el pensament nietzschea, entés
com a base del posthumanisme filosofic, ens permetra evidenciar la necessaria
reflexio filosofica sobre I'is de la tecnologia, per tal que, aquesta, estigui realment
orientada al millorament de la vida i de I'ésser huma, que sigui inclusiva, de la diversitat
i la diferencia, i respectuosa amb el nostre entorn natural —preocupacions que son

cabdals en l'actualitat—.

Amb aquesta intencio, doncs, emprenc aquest TFG realitzant una analisi de I'estat de
la questié actual per a intentar obrir possibles linies d’investigacié que puguin ser

desenvolupades, en profunditat, en un futur no gaire llunya.



1.2 Tema i objectius

En el present treball es pretén analitzar I'is de la tecnologia, com una eina que pot
incidir en la nocié de 'huma, per a plantejar un subjecte posthuma —en els termes
que exposen autores com, Rosi Braidotti Donna Haraway— definit en clau
nietzscheana. Aix0 suposa definir un subjecte critic, que trenqui amb el pensament
dicotomic, no determinista, inclusiu i obert, és a dir, un Ubermensch que ha superat el
nihilisme, ha transcendit els valors culturals tradicionals i ha emprés el cami de

I'autosuperacié per anar més enlla de 'humanisme.

Per a fer-ho, partirem del posthumanisme filosofic, un pensament que desconstrueix
—en termes derrinians— oposicions com natura-cultura, huma-animal-artificial, que
trenca amb la nocid humana antropoceéntrica i que, juntament amb Nietzsche, ens
mostrara com la tecnologia ha de ser concebuda com quelcom inherent a I'ésser
huma. D’aquesta manera, comprendrem la tecnologia com una activitat creadora de
la cultura que s'orienta a la millora de I'ésser 'lhuma i del seu entorn, establint una
relacio entre ambdds que ja no pot ser ni jerarquica, ni subordinada, ni essencialista,

sino d’interdependéncia mutua.

Amb aquests objectius, es presentara una relectura del pensament nietzschea,
prenent com a centre i pilar cabdal el nihilisme, que ens permetra conceptualitzar
'impacte de les noves tecnologies en la reconceptualitzacié de 'huma a partir de la
nocio del subjecte posthuma concebut pel posthumanisme filosofic. Tot plegat, sense
perdre de vista I'objectiu ultim de mostrar que la reflexi6 filosofica és imprescindible
per a forjar un Us responsable de la tecnologia, realment orientada al millorament de

la vida, que sigui inclusiva i respectuosa amb el nostre entorn natural.



1.3 Marc teodric i Estat de la questié

Friedrich Nietzsche presenta, a Aixi parla Zaratustra (1883-1885), una critica a la
cultura occidental per a palesar que és possible una transformacié radical de I'individu
i la societat. Amb I'enunciat “Déu ha mort” expressa la construccié moral, ideologica i
religiosa, que sostenia l'organitzacié social, amb la pretensié6 d’impulsar una
transformacio de I'individu que tingui per objectiu superar el nihilisme. Una altra idea
que transmet Zaratustra és la de “I'etern retorn”, que pot entendre’s com una reduccié
del temps lineal de la historia a un temps ciclic de la naturalesa. Aixi doncs, Nietzsche
planteja I'etern retorn com la condicioé necessaria per a superar el nihilisme i avangar
cap a 'Ubermensch —superhome o sobrehuma—. Convé recalcar que, Nietzsche
concep el “sobrehuma”, no com algu amb habilitats superiors, siné com aquell individu

gue ha experimentat, intensament, el nihilisme i I'ha superat.

Per a poder complementar la comprensio d’Aixi parla Zaratustra, cal acudir, en primer
lloc, a I'assaig Més enlla del bé i del mal (1886) —considerat una continuacio d'Aixi
parla Zaratustra, en tant que s’ocupa dels valors de l'individu, que van “més enlla del
bé i el mal”, i que connecta amb el superhome que presenta Zaratustra. En segon lloc,
'obra L’Anticrist, malediccié sobre el cristianisme (1888) ens pot proporcionar una
major comprensio del nihilisme. Nietzsche descriu, aqui, el nihilisme com el procés en
virtut del qual es produeix la mort de Déu i que es tradueix en la perdua o oblit dels

valors que sostenien la societat.

D’aqui que sigui important investigar algunes consideracions generals sobre el
posthumanisme que puguin, despreés, aplicar-se a I'analisi nietzscheana. En aquest
sentit, resulta cabdal, 'obra de Francesca Ferrando, El posthumanisme filosofic
(2023). En primer lloc, Ferrando se centra a desenvolupar el posthumanisme i el
diferencia, clarament, d’alguns moviments, que sorgiren de la crisi de I'huma i
’lhumanisme, com el transhumanisme —que, com veurem, solen ser confosos molt
sovint—. En segon lloc, Ferrando realitza una profunda redefinicié de la nocié d’huma,
a la llum dels avencgos biotecnologics, i ofereix un examen detallat del posthuma.
Especial interes té, per linia d'investigacié d’aquest treball, I'analisi del posthumanisme
filosofic que Ferrando, molt encertadament, defineix com una filosofia de la mediacio
que aborda el significat de la humanitat, en relaci6 amb la tecnologia i I'ecologia.



D’aquesta manera, Ferrando defensa 'emergéncia d’un gir posthuma que advoqui pel
canvi social, la ciéncia responsable i la coexisténcia “multiespécie” (De Braidotti; A:
Ferrando, 2023:15).

Especialment interessant resulta, per a iniciar la investigacié de Nietzsche en relacié
amb el posthumanisme filosofic, I'enfocament de Vanessa Lemm a l'article Nietzsche
i el posthumanisme (2021). En aquest article, Lemm afirma que Nietzsche, “a Més
enlla del bé i del mal concep la naturalitzacio de I'ésser huma [...] com una experiéncia
alliberadora” que li permet redescobrir “[...] la naturalesa com una forga creativa i
transformadora incorporada en ell” (Lemm, 2021:291). Per a Nietzsche, segons
Lemm, la naturalesa humana no és intrinseca a I'ésser huma, siné que depen de la
seva capacitat de reincorporar la naturalesa. “Per aix0, el pensament de Nietzsche
sobre la naturalesa esta orientat cap al futur, obrint I'horitzé de la transformacié
humana” (Lemm, 2021: 292).

Com s’ha apuntat anteriorment, incorporar la perspectiva posthumanista de Rosi
Braidotti a El Posthuma (2013), ens permet definir el subjecte posthuma, partint del
continuum naturalesa-cultura, per a fer-lo inclusiu amb el nostre entorn i aportar, aixi
la perspectiva ecologica. Una de les novetats de la proposta de Braidotti—que resulta
pertinent als objectius del present treball— consisteix en el desenvolupament de la
desconstruccio del dualisme natura-cultura que, segons l'autora, ha sigut “destruit pels
efectes dels desenvolupaments tecnologics” (Braidotti, 2013:13). Aquesta proposta
pot esdevenir la base per a conceptualitzar un ésser posthuma més inclusiu en els

termes, que apunta Ferrando, de la coexistencia multiespécie.

Per la seva banda, Donna Haraway conceptualitza una nocio hibrida de 'huma en la
seva obra el Manifest ciborg (1984) que és central pel pensament posthumanista. Aqui
Haraway parla del ciborg com una metafora que li serveix per abandonar la
perspectiva essencialista i la desconstruccid i ruptura de la triple divisi6 d’huma-
animal-maquina, en un mén metaforic conformat per relacions socials establertes per
afinitats i no per identitats. En el trencament dels dualismes tradicionals que porta a
terme Haraway, resulta especialment important, pel posthumanisme, la perspectiva
feminista i la ruptura amb la concepcio del cos biologic lligat a la vida. Aixi és com el

posthumanisme afronta, com veurem, una concepcié inclusiva de la diferéncia i la



diversitat, mentre trenca amb I'antropocentrisme humanista, i al mateix temps, aporta

una perspectiva multifocal de la tecnologia.

D’altra banda, José Ignacio Galparsoro, a Més enlla del posthumanisme (2019),
ofereix un recorregut critic del posthumanisme mitjangant una relectura nietzscheana.
En aquesta obra, aborda el problema de la tecnologia i la seva implicacié
antropologica, centrant-se en el rol central que pot exercir la filosofia “[...] per a redirigir
la mirada antropoldgica a aquelles tecniques que contribueixen a la configuracio de
'home [...]" (Galparsoro, 2019:XIV). Aix0 és, en definitiva, la nocié d’antropotécnica
de Peter Sloterdijk! i que Galparsoro ens porta des d’una perspectiva critica de I'era
digital per a palesar els riscos que entranya, pel pensament huma, la fe excessiva en
tecnologies que ens permeten no haver de raonar, investigar i pensar. Tot i que,
I'aportacié de Galparsoro és molt critica i inclus podria resultar un pél tecnofobica,
resulta crucial per a no fer una analisi esbiaixada, que obvii altres arguments que no
nomeés nodreixen aquesta investigacio, sind que, a meés, permeten obrir altres linies

d’investigacio.

' Peter Sloterdijk en I'obra, Has de canviar la teva vida (2009) estableix dues formes de produccio
artificial de comportament huma. La primera és la produccié d'uns homes per d'altres, mentre que la
segona sén técniques d'autooperacié. "En tots dos casos, es tracta d'un conjunt de técniques
desenvolupades per a modificar i optimitzar el comportament huma, a les quals el fildsof denomina
antropotécniques" (Castro-Gémez,2012:67).

Des d'aquest punt de vista és que cal interpretar la filosofia, com recalca Galparsoro, com una
técnica que permet, d'una banda, que una persona incideixi en el millorament d'una altra i, de I'altra,
com una técnica que ens permet millorar-nos a nosaltres mateixos (Galparsoro, 2019:57).



1.4 Metodologia

La recerca que es duu a terme, en aquest TFG, es fonamenta en una investigacio del
posthumanisme filosofic i de I'analisi de la relacié, d’aquest, amb Nietzsche. D’aqui
que es pretengui demostrar que el pensament nietzschea esdevé crucial en la
conceptualitzacié de I'actual tecnociéncia, des d’'una perspectiva posthumanista,
postantropoceéntrica i postdualista que incorpori, al mateix temps, el vessant critic
ecologic i inclusiu de la diversitat, mitjangant la reconceptualitzacié de I'huma en el

posthuma.

De manera que, en la primera part, trobarem una explicacié de les nocions basiques
del posthumanisme filosofic, que, malgrat ser multidisciplinari, s’ha intentat centrar al
voltant de la nocié posthumanista de I'huma, tenint present que, aquesta és, a més,
ecologica i inclusiva. Aixi mateix, la investigacio del posthumanisme ha tingut un
handicap que no s’ha pogut perdre de vista: el posthumanisme és una disciplina tan
heterogénia i complexa que, els seus postulats solen confondre’s amb alguns sup0osits
transhumanistes. Per aquesta rao, la investigacio ha hagut de considerar ambdues
linies, delimitar les seves fronteres i no perdre de vista les seves similituds i
diferencies, al llarg de tot el treball, per tal de no cometre cap error conceptual o induir
a error al lector. De fet, durant la investigacio s’han trobat multitud d’articles i autors
que mesclen caracteristiques del posthumanisme i del transhumanisme, de forma
indiferenciada. Per aquest motiu, s’ha considerat oportu, en la presentacié del
posthumanisme filosofic, fer un breu incis sobre el transhumanisme, en els termes

aportats per Francesca Ferrando (2023).

En la segona part, es procedeix a analitzar el pensament de Friedrich Nietzsche. Per
a fer-ho, es desenvoluparan els conceptes basics de la mort de Déu, I'etern retorn, la
voluntat de poder, 'Ubermensch i el nihilisme. En anar confeccionant la investigacio
del pensament nietzschea, s’ha considerat oportu, tant formalment com pel contingut,
que el nihilisme tingués el paper central de I'exposicié i aixi servis d’element que uneix
tota I'exposicié. Al mateix temps que es desenvolupava tota aquesta part, s’han
intentat introduir petites referéncies, a la primera part, per tal que el lector pugui
establir, per si sol, les relacions oportunes entre el pensament nietzschea i el

posthumanista.
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En dltim lloc, es mostraran les relacions entre Nietzsche i el posthumanisme, al voltant
de la noci6 del posthuma i algunes perspectives critiques sobre la tecnologia que
intenten mostrar que aquesta no és neutra, sind que respon a interessos mediats o,
com diria Nietzsche, a la confluéncia de les diferents voluntats de poder. Aixi mateix,
es despren d’aquesta part que, sdn moltes les connexions que podem establir entre
Nietzsche i el posthumanisme filosofic i que, per tant, seria convenient una investigacio
meés amplia. A més, també, s’insinua la interessant proposta de desenvolupar una
analisi profunda de la dimensio col-lectiva de la voluntat de poder que, com veurem,

Nietzsche no va desenvolupar.
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2. El posthumanisme filosofic

2.1. Introduccio

L’actualitat filosofica esta marcada per una redefinicié del cos, causada pels avencgos
biotecnologics i cibernétics —estenent-se a les antropoténcniques®>—, que comporten
una resignificacidé de I'huma, perd, també, de l'espai fisic, atées que, amb la
preeminencia d’internet i les relacions en xarxa, aquest ha deixat de ser I'espai
hegemonic de la interaccio social. Les relacions dicotomiques, del tipus
natural/artificial, huma/ciborg, natura/cultura, home/animal, semblen difuminar-se
davant de les actuals practiques normalitzades de transformacié corporal —com,
marcapassos, protesis tecnologiques, cirurgia plastica, etc.— que assenyalen
'adveniment d’'un canvi en la percepcio de 'huma, que podria traduir-se en el gir

posthuma.

En aquest context, floreix el posthumanisme filosofic, com apunta Francesca
Ferrando, “en una época que genera, i continua generant, una proliferacio de “pos(t)-
s” (Ferrando, 2023:49). Pero, a diferéncia d’altres tradicions de pensament, que
segueixen aquesta tendéncia, el posthumanisme filosofic reflexiona, ampliament,
sobre el significat dels desenvolupaments tecnologics, perd no s’esgota en aquests.
“De fet, el gir posthuma no pot explicar-se unicament en relacié amb I'huma o amb la

tecnologia, sin6 que ha d’abordar-se per se” (Ferrando, 2023:51).

2 En concret, José |. Galparsoro, prenent el terme que va encunyar Sloterdijk, assenyala —a la
seva obra Mas alla del posthumanismo. Antropotécnicas en la era digital, (2019)— la necessitat de
dirigir el debat cap aquelles tecniques que contribueixen a la configuracié de 'home i que sén es
denominen antropotécniques com son les tecnologies biomediques i cibernéetiques, tot i que, de forma
amplia, també cal incloure altres que també han contribuit al millorament de I'ésser huma, des de fa
milers d’anys, com, per exemple, la lectura i I'escriptura —“antropotécniques necessaries per a
I'aparicié de la filosofia i, en general, de totes les disciplines relacionades amb el mén del saber—.
(Galparsoro, 2019:XIV).

3 De fet, concretament es refereix Ferrando a una proliferacio de “pos(t)-s” que va: “del postmodern
al post-postmodern, del postcolonial al postcapitalista, del postfeminista al postradical, etc.” (Ferrando,
2023:49).
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2.2. Qué entenem per posthumanisme?

El posthumanisme va sorgir, amb posterioritat al postmodernisme, a partir de la
desconstruccio radical de 'huma de Jacques Derrida*. D’aqui que es consideri que el
posthumanisme és un “post” a la nocié de I'huma, jerarquica i antropocéntrica, propia
del pensament humanista. En paraules de Rosi Braidotti, “la postmodernitat és I'era
de la proliferacio de les diferencies [...] i el posthumanisme podra emergir un cop
s’hagin reconegut les veus de les subjectivitats que han sigut historicament reduides
al regne de l'Altre” (Ferrando, 2013:15). Aix0 significa que, el posthumanisme es
relaciona amb I'estudi de les diferéncies, atés que, per a conceptualitzar el posthuma,
es necessita reconéixer les diferéncies constitutives de I'huma que han sigut
esborrades pels relats hegemonics (Ferrando, 2023:56). Per tant, el posthumanisme
és deutor de les reflexions desenvolupades des dels marges del subjecte huma,
centralitzat pel seu émfasis en la comprensié de 'huma com a procés®, més que com
un subjecte universal o intrinsec, caracteritzat per diferéncies i identitats canviants
(Ferrando, 2023:56).

Els termes posthuma i posthumanisme foren encunyats per Ihab Hassan qui va
destacar alguns aspectes claus com I'enfocament postdualista i la desconstruccié de
'huma, per a emprendre una nocié inclusiva de 'huma que donaria lloc al posthuma.
Més tard, el terme fou encunyat per Katherine Hayles, en el camp de la critica literaria
—posthumanisme critic—i per Donna Haraway, en el camp dels estudis culturals,
amb la teoria ciborg —posthumanisme cultural— (Ferrando, 2023:57-58). No obstant
aixo, en el present treball ens referirem, concretament, al posthumanisme filosofic que
es defineix com una praxi i que es manifesta com una filosofia de la mediacio. Aixd
significa que refusa qualsevol dualisme jerarquic i de confrontacid, tot adoptant
plantejaments postdualistes i postantropocéntrics per a englobar la diversitat.

4 La desconstruccié semiotica, de Derrida, de les oposicions binaries esdevenen una de les fonts
genealogiques del posthumanisme, com veurem al llarg del treball (Ferrando, 2023: 55).

5 Com veurem més endavant, aquest concepte és basic i esta molt relacionat amb la concepcio de
I'ésser huma de Friedrich Nietzsche i amb la comprensié de I'Ubermensch.

13



2.3. Qué és el posthumanisme filosofic?

El posthumanisme filosofic es presenta com un desenvolupament del posthumanisme
critic i cultural. La seva genealogia va de la Carta sobre 'humanisme, de Martin
Heidegger, passa pel postmodernisme, els estudis de la diferéncia —inclosos els
estudis de génere, teoria queer, estudis postcolonials, estudis critics de la raga, entre
d’altres— i la teoria ciborg d’'Haraway. El posthumanisme filosofic, doncs, entoma la
desconstruccié radical de I'hnuma des d'una perspectiva no jerarquitzant. Aixo es
tradueix en una epistemologia preocupada per I'experiéncia no humana com a lloc de
coneixement, és a dir, des de I'animal no huma fins a la intel-ligéncia artificial, la
robotica o, inclus, altres formes de vida desconegudes (Ferrando, 2023:23). Per tant,
el posthumanisme filosofic té per objectiu el reconeixement de la diferéncia, entesa
com a inherent a I'espécie humana, amb totes les seves varietats de génere, socials,
etniques i individuals. En altres paraules, el reconeixement posthuma, de les alteritats

no humanes, comeng¢a amb el reconeixement de les alteritats humanes.

En aquest sentit, Ferrando afirma que el posthumanisme pot ser considerat una
segona generacié del postmodernisme, en tant que la desconstruccié de 'huma ha
d’'implicar la revisio tedrica del privilegi, d’'unes espécies sobre altres (Ferrando,
2023:24). D’'una banda, el posthumanisme pot interpretar-se com una critica radical a
’lhumanisme i I'antropocentrisme; de I'altra, aquest “posthuman-isme” comporta el
reconeixement d’aquells aspectes que sén constitutivament humans, perd portant-los
mes enlla dels limits humans. Aquests aspectes tenen el seu reflex en la visié hibrida
del ciborg®, d’Haraway (1984), que esdevé el punt de partida de I'analisi posthumana.
D’aqui que el posthumanisme sigui considerat una praxi i una filosofia de la mediaci6
que manifesta plantejaments de tipus postdualistes, postcentralitzadors que

reconeixen l'alteritat i es reconeixen a si mateixos en I'alteritat.

En aquest punt de I'exposicid, cal fer un breu incis per a diferenciar el posthumanisme

del transhumanisme, atesa la proximitat d'ambdues disciplines i la confusié que solen

6 El terme ciborg entés com un ésser constituit per parts biologiques i artificials fou encunyat, per
primera vegada, I'any 1960, per Manfred Clynes i Nathan Kline (A: Ferrando, 2023:23).
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comportar. Tot i que totes dues sorgiren a la década dels noranta i els seus interessos
giren entorn de temes similars, no comparteixen la mateixa arrel i els seus objectius
resulten forgca diferents. Primerament, mentre el posthumanisme sorgeix del
postmodernisme, el transhumanisme troba els seus origens en la ll-lustracio, essent
un corrent profundament humanista —"ultrahumanista”, segons Onishi— que es
caracteritza per la preeminéncia de la ra¢ i la fe exacerbada en el progrés (Ferrando,
2023:24). Segonament, els seus objectius divergents es reflecteixen en la diferent la
nocié del posthuma. D’una banda, el transhumanisme’ advoca per la potenciacio i
millorament de les capacitats bioldogiques humanes, transformant radicalment la
condicié humana —i I'esdevenir de I'espécie— mitjangant la tecnologia. De I'altra, el
posthumanisme conceptualitza el posthuma com un moviment simbodlic de
transcendéncia de I'huma, a partir d’'un enfocament postantropocentric, que reconeix
la tecnologia, el medi ambient i el feminisme —entre d'altres— com aspectes

constitutius de I'ésser huma.

2.4. Com encaixa la tecnologia en el debat posthumanista?

El posthumanisme és, sobretot, postcentralizador®, és a dir, que entén la tecnologia
com una caracteristica humana, perd no com el seu focus principal. La tecnologia no
és l'altre oposat a 'lhuma, ni quelcom superior i extern a nosaltres —com es desprén
del transhumanisme—. Pel posthumanisme —també pel transhumanisme— “la no
separacio entre 'ambit huma i el tecnolodgic és de vital importancia per a la comprensio
del posthuma” (Ferrando, 2023:83). Aixi doncs, la tecnologia arriba al debat
posthumanista mitjangcant alguns autors claus com Martin Heidegger, Michael

Foucault i Donna Haraway, en els termes que tractarem a continuacio.

Per a Heidegger la definicio classica de la técnica com “un mitja per assolir un fi” i “un
fer de ’lhome” resulta insuficient per la societat contemporania (A: Ferrando, 2023:84).

Heidegger, entén la técnica no com mitja, sind6 com un mode “desvelar”. Pero, les

” No obstant aixo, convé considerar que el transhumanisme és un moviment molt heterogeni, des
de More a Kurzweil o Hughes proposen diferents opcions de les possibilitats que ofereixen la ciéncia i
la tecnologia en I'esdevenir huma. Aquest diversos corrents, perd, comparteixen I'objectiu principal que
del millorament i potenciacio de les capacitats humanes i, inclus, la immortalitat, mitjangant la tecnologia
(Ferrando, 2023: 24).

8 Aixo significa que no reconeix un Unic centre d'interés.
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societats modernes han perdut —Nietzsche diria que han oblidat®— aquesta forma
de comprendre la tecnica i I'han concebut com un dispositiu. Aquesta és una
concepcio de la tecnologia moderna, utilitaria i cosificada per les necessitats humanes,
que limita, segons Heidegger, la seva capacitat reveladora i la posa al servei del
domini de la natura (Ferrando, 2023:87). Partint de Heidegger, doncs, la tecnologia
pel posthumanisme no pot ser dominada ni cosificar-se, no és quelcom extern o

superior a nosaltres, siné que €s un mode de revelacio.

A més de Heidegger, la perspectiva feminista d’Haraway és crucial; no només perqué
posa I'accent en la corporeitat, mitjangant el ciborg'®, sind, també, perqué difumina
les fronteres entre animal/huma, organic/maquina i tecnologia/jo. La importancia del
ciborg rau, precisament, en la nocié no essencialista de la vida, ja que inclou la vida
organica i la vida artificial. Aixo significa que, pel posthumanisme, la corporeitat ja no
resta lligada a la biologia o el cos fisic, sind que inclou la vida artificial a la concepci6
del posthuma. Perd a més, aquesta inclusido no pot ser jerarquica i, aixo és el que
permet concebre la diferéncia i I'alteritat —humana i no humana— com un marc obert
i en constant evolucié. En sintesi, la inclusio de la vida artificial, en la vida posthumana,
permet desconstruir I'antropocentrisme i eliminar les jerarquies humana, animal,
natural, des d’'una perspectiva multifocal que li serveix per a plantejar la tecnologia
com a part del nostre entorn —aquesta és el vessant ecotecnologic— (Ferrando,
2023:205).

Finalment, la nocié “tecnologies del jo”, de Michael Foucault (1991) és clau pel
posthumanisme i la concepcio del posthuma, atés que desconstrueixen el dualisme jo
/altre i exerceixen un paper fonamental en el procés de revelacio de I'existéncia. De
forma molt resumida, les tecnologies del jo'" son aquelles que els individus utilitzen

per a transformar-se a si mateixos, a través de la seva consciéncia i la seva ra6

% Nietzsche a Més enlla del bé i del mal, tracta el llenguatge com una invencié humana que els
individus han oblidat que ho és. Es en aquest sentit que podem inferir aquesta mateixa significacié per
a la técnica.

0 Com destaquen Chris Hables i Steve Mentor: “Des dels programes de vida artificial fins als “morts

vivents” en forma de donacio d’organs, la linia entre I'organic i la maquina s’esta tornant molt difusa” (A
Ferrando, 2023:199).
" Les tecnologies del jo troben el seu antecedent, com aclareix Gabriela Chavarria, en I'antiguitat
grecoromana i es refereixen, basicament, al domini interior, el pensament vigilant, I'autocontrol, les
practiques ascétiques, la cerca de I'hnarmonia interna o “la cura de si”. En definitiva, un ésser huma
autoconscient i capag de millorar per se (Chavarria, 2014:103).
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(Chavarria, 2014:102). Aixo ens permet concebre un ésser huma capag¢ de millorar-
se a si mateix i de transitar cap a un ésser posthuma —com veurem, connecta amb
I'Ubermensch de Nietzsche—. No obstant aixd, convé recordar que el pensament
posthumanista estudia les transformacions en la nocié de 'huma que els avengos
tecnologics poden propiciar. Rebutja, per tant, la nocio essencialista de I'ésser huma,
el qual posa en posicié horitzontal amb la naturalesa i els agents no-humans, en una
mena de convivéncia que pot considerar-se postsocial. En definitiva, “un engranatge

tecnologic del qual I'numa forma part igualitaria i no singular” (Chavarria, 2014:104).

2.5. Qué és el posthuma. Ho som nosaltres?

De tot I'anterior, es desprén que el posthumanisme filosofic explora la tecnologia com
un mode de revelacié i de desconstruccié dels dualismes, difuminant les fronteres
entre jo/altres, animat/inanimat, natural/artificial, etc. Pero, al mateix temps, també és
conscient que les presumpcions jerarquiques humanistes no poden descartar-se del
tot. En aquest sentit, estaria més en consonancia amb I'enfocament desconstructiu de
Derrida i 'Ubermensch de Nietzsche. D’aqui que, per a respondre a la pregunta, sigui

necessari apuntar algunes reflexions sobre la conceptualitzacio de I'huma.

Al llarg de la historia occidental, I’hnuma, encarnat en 'home de Vitruvi de da Vinci, ha
sigut descrit com un home blanc, heterosexual i amb caracteristiques étniques,
culturals i socials excloents. Partint d’aquesta nocié6 humanista, el posthumanisme
reflexiona per a transcendir-la en el posthuma. D’una banda, el posthuma ha de ser
conscient de la seva relaci6 amb I'huma i aprofundir en els significats historics,
filosofics i culturals que aixo implica. De I'altra, manifesta el seu compromis critic
condicionat pel “post”, aix0 és, que el posthuma desestabilitza els limits i fronteres
simboliques que planteja 'huma. D’aqui que, dicotomies com huma/animal,
huma/maquina i, més generalment, huma/no huma sén reexaminades a través d’'una
perspectiva no oposicional —que difumina les fronteres entre natural/artificial,
natura/cultura. En definitiva, com apunta Rosi Braidotti, el posthuma ha de ser entes
com “un fenomen convergent entre el posthumanisme i el postantropocentrisme”,
partint de la critica a 'home racional i el rebuig de la supremacia humana (A: Ferrando,
2023:13).
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Per tot plegat, el posthumanisme filosofic, al contrari d'altres disciplines, com el
transhumanisme, considera que, actualment, aquells que abracin les consequéncies
de la desconstrucciod historica i material de I'hnuma, és ja un subjecte posthuma. Com
s'ha mencionat, el posthumanisme aborda el posthuma com una ontoepistemolgia, un
perspectivisme i una praxi i aixd significa que podem ser posthumans en la nostra
forma d'actuar, en com ens concebem a nosaltres mateixos i com ens relacionem amb

els altres.
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3. FRIEDRICH W. NIETZSCHE (1844-1900)

El pensament de Friedrich Nietzsche és profundament critic amb el seu temps, la
societat i la cultura occidental. La personalitat filosofica de Nietzsche es defineix com
a “intempestiva”, és a dir, algu els pensaments i les actituds del qual xoquen amb els
hegemonics del seu temps i societat” (Mayos, 2022:70). No enva fou denominat per
Paul Ricoeur (1965) com un dels mestres de la sospita’. En aproximar-nos, doncs, al
seu pensament cal no perdre de vista, d’'una banda, que fou el filosof que va denunciar
la pitjor de les malalties de la societat occidental, el nihilisme, de l'altra, com veurem
meés endavant, que fou un vitalista (Mayos, 2006:6).

3.1. Biografia intel-lectual de Friedrich Nietzsche

Gongal Mayos afirma, a Com Nietzsche supera el nihilisme i esdevé antinihilista?
(2022), que tota la vida de Nietzsche es basa a denunciar les diverses trampes en qué
ha caigut la humanitat. D’aqui que, la seva biografia intel-lectual, sigui una rapida
successio de periodes on —a traveés del seu esperit critic cap als seus adversaris i a
si mateix— es projecta cap a nous estadis evolutius (Mayos, 2022:70). Per a
presentar, doncs, I'evolucié del pensament nietzschea se seguira la successio de sis

etapes que proposa Mayos.

El primer periode va des del seu naixement fins a la publicacié de I'obra, I'any 1872,
El naixement de la tragedia. Aquesta etapa es caracteritza per 'emergéncia del seu
“caracter intempestiu”, per I'inici del seu esperit critic i per trencar amb la religio. Durant
aquesta fase, tot i seguir la critica de Schopenhauer dels ideals moderns, es
desmarcara del seu pessimisme i abracara el vitalisme de Wagner, mitjangant la

tragédia i la fascinacio dels ideals grecs presocratics's.

12 Sota la denominacio filosofs de la sospita, Paul Ricoeur va englobar, I'any 1965, el pensament
de Karl Marx, Sigmund Freud i Friedrich Nietzsche, en tant que expressen, cadascun a la seva manera,
la crisi de la filosofia de la modernitat; tots tres mostren un esperit critic cap a la societat del moment i
questionen els valors de la seva época.

3 La Grécia presocratica és per a Nietzsche, I'linica societat en la historia que no ha caigut en la
trampa nihilista ni en el pessimisme, gracies a, segons Nietzsche, “ideologia heroica homeérica, la
tragédia atica, idees com I'etern retorn del mateix i viure sota una durissima concepcio de I'existéncia
humana que expressa de forma contundent Silé: pels humans el millor seria no haver nascut i —quan
aixo ja no és possible— el millor és morir jove” (Mayos, 2022:73).
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El segon periode, de 1872 a 1879, estara marcat per la mala recepcio de la seva obra
i el trencament amb I'academia. Durant aquests anys publica quatre assajos que
denomina “intempestius” i deixa inedit el més radical, Sobre veritat i mentida en sentit
extramoral (1873). També trenca amb Wagner i els ideals tradicionals que denuncia a

Huma, massa huma (1878).

La tercera etapa, de 1880 a 1883, Nietzsche inicia accelerada evolucio, de tres etapes
creatives, on s’acosta als “intempestius “esperits lliures” il-lustrats, com Voltaire o la
Rochefoucauld” (Mayos, 2022:71). Publica diverses obres, les més importants son:
Aurora (1881) i La Gaia ciencia (1882). No obstant aix0, és en aquest periode que
comencara a fer us del neologisme rus Nihilism i, a partir d’aquest moment, el nihilisme

esdevindra el centre del seu pensament.

La quarta etapa, de 1883 a 1886, I'estil més famds de Nietzsche, amb el seu us de les
metafores, aflorara i veura I'éxit de les quatre parts d’Aixi parla Zaratustra (1883-1885)
i la seva obra més critica i analitica Més enlla del bé i del mal (1886). Aquestes obres
inicien un periode on la lluita contra els diversos nihilismes el portara a reinterpretar
tot el seu pensament anterior, republicar, amb prolegs molt critics, els seus treballs

anteriors, i escriure la resta de les seves grans obres.

El cinqué periode, de 1886 i 1889 continuara la seva reflexido entorn del nihilisme,
publicara acceleradament, La voluntat de poder: Assaig d’una transvaloracio de tots
els valors, La genealogia de la moral (1887), El crepuscle dels déus (1888), L’Anticrist
(1888) i, la seva obra autobiografica, Ecce homo (1889). L'ultima etapa, ja malalti amb
paralisi cerebral, fins a la seva mort 'any 1900, estara marcada per la tutela de la seva
mare i, especialment de la seva germana, Elisabeth que tergiversaran la seva obra
sota els auspicis de la ideologia nazi.
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3.2. Els cinc pilars que sustenten el pensament nietzschea

Aixi doncs, i tenint present I'anterior, convé assenyalar que el pensament nietzschea
se sustenta sobre cinc pilars fonamentals, que son: la mort de Déu, I'etern retorn, la
voluntat de poder, I'Ubermensch i el nihilisme, essent, aquest ultim, com apunta Jorge
Martinez, el tema cabdal, punt de partida i fonament de tots els altres (Martinez,
2004:2). Com s’ha pogut intuir de la seva biografia, la questid del nihilisme és tan
central que el portara a reinterpretar la seva evolucié vital i intel-lectual i concloure que
“sempre ha sigut un intempestiu per ser un nihilista, en un mon que en el fons ha sigut
nihilista des de fa més de dos mil anys” (Mayos, 2022:71). Per tant, sota el paraigua
conceptual del nihilisme, s’exposaran les cinc questions cabdals del seu pensament,
tot establint les connexions necessaries que ens permeten relacionar-lo, amb el

posthumanisme filosofic, per a portar Nietzsche a I'era digital.

Abans d’entrar en matéria, convé recalcar que a Nietzsche li va fascinar la mentalitat
grega presocratica, per haver pogut resistir al pessimisme i al nihilisme. L'equilibri
apol-lini-dionisiac'®, reflectit en la tragédia, juga un paper central en aquesta
resisténcia. Primer, per fer reviure, catarticament, el patiment de la vida dels herois
evitant “[...] caure en I'esperanca metafisica-moral i el nihilisme” (Mayos, 2022:73). En
segon lloc, perqué amb I'equilibri dionisiac —representat en el cor— s’expressa el
punt de vista del desti, la cosmovisio tragica i la veu col-lectiva, eludint, aixi, qualsevol
efecte moralitzador. Per acabar, la concepcié del temps circular propia de I'etern retorn
—ni els déus escapen al seu desti— i 'amor fati’® impedien, als grecs classics, caure
en 'embruix del temps lineal i de qualsevol dialéctica metafisica o de transcendéncia
(Mayos, 2022:73).

4 El mon grec tragic es basa en I'equilibri de dues forces oposades i complementaries, contradictoria i
harmonica: Apol-lo i Dionis. D’'una banda, Dionis, era el déu dels poders de la naturalesa, del vi, 'excés
i el descontrol. “El déu de les poténcies caodtiques i primordials de la vida; permeten a I'home
'experiéncia de la ruptura de les seves inhibicions i repressions”. De l'altra, Apol-lo, representa
I’harmonia, I'autoconsciéncia, I'ordre i la rad. “El déu de la llum, de la dansa, de la musica, de la poesia
i de la inspiracid, del mén interior de la imaginacid, de la forma i de la bellesa. Aquesta relacié paradoxal
entre ambdos deus “sintetitzava la dualitat del mon hel-lenic i aquest univers tragic que fou représ per
Nietzsche per a reflexionar sobre la propia realitat, la societat moderna i les contradiccions de la vida”
(Bello, 2011:57).

'S [ "amor fati com a forga afirmativa d ela vida que Nietzsche rescatara i veurem més endavant com el
lliga a I'etern retorn, I'equilibri vital i la voluntat de poder.
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Més tard, pero, el nihilisme inconscient es va estendre, imposant-se ’hegemonia
vital i cultural del que Nietzsche denomina formes concretes del nihilisme implicit, és
a dir, de les noves religions, dels sistemes morals i de la metafisica. Totes aquestes
formes van evolucionar fins a imposar la seva propia dialectica de la “veritat
vertadera”, Unica i universal. Aixi és com Nietzsche “sintetitza, en el nihilisme, tota la
complexa tradicio occidental hegemonica des de Socrates fins avui” (Mayos, 2019:75).
Cadascuna d’aquestes formes, doncs, intenta imposar els seus valors superiors amb
la intencié de guiar, determinar i subordinar I'existéncia humana. Per a Nietzsche,
doncs, la idea d'una entitat superior, que ens defineix i subordina, s'insereix en la seva
critica a la metafisica occidental’® i a la seva critica a la religio'” —especialment el

cristianisme—.

Nietzsche, argumenta que el nihilisme posseeix una dialéctica poderosa que li ha
permes ocultar-se i passar inadvertit durant dos mil-lennis. Mentre no el percebem
com a nihilista, es mostra com l'oposat —antinihilista—, com I'afirmacié d’'un mon
vertader o valor absolut de la veritat que en realitat amaga i substitueix. Han calgut
dos mil anys per a que “el boig"® s’atrevis a dir que tot I'identificat com a suprem,
absolut i divi era una construcci¢ ficticia, nihilista i contraria a la vida. Per a Nietzsche,
‘reconéixer el nihilisme implicit és una de les més profundes transvaloracions
experimentades per la humanitat” (Mayos, 2022:76). “Mentre que, la vulnerabilitat
efimera, la immanéncia mortal i la inseguretat existencial, caracteristiques de la vida,

és I'unic no nihilista” (Mayos, 2022:76).

Ara bé, quan ens adonem de la gran mentida que amaga el nihilisme inconscient,
llavors, aquest, es torna explicit. Quan el nihilisme es converteix en conscient,

comencen a trontollar tots aquells pilars que sostenien la vida i I'existéncia, provocant

'6 Originada per Socrates i desenvolupada per Plato.

7 Tot i que critica totes les religions, fou especialment dur amb el cristianisme i, especialment benévol
amb el budisme.

'8 Aquesta al-lusio al “boig” fa referencia al curt assaig E/ boig que Nietzsche va afegir en la segona
edicié que va realitzar de la seva obra, la Gaia Ciencia, 'any 1987, concretament al paragraf 125
(Choque-Aliaga, 2019:140). La societat, la politica, 'economia i la cultura europea de finals del segle
XIX es trobaven sotmeses a una profunda transformacio; el capitalisme, la Revolucié industrial,
colonialisme i els avengos cientifics son caracteristics d’'una época marcada per la raéd, el progres i
l'optimisme. En aquest context, Nietzsche va utilitzar el conte del boig per a preguntar si la cultura
europea estava preparada per a les consequiéncies filosofiques de “matar a Déu.
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angoixa i desesperacio. “La mort de Déu, el descrédit del mon de les idees, la fi de la
metafisica i I'evidéncia de I'origen immoral de tota la moralitat, provoquen la més
profunda orfandat en el nihilisme explicit —d’acord amb Nietzsche” (Mayos, 2022:78).
Per aquest motiu, la mort de Déu'® genera un buit de tal magnitud, en la consciéncia
dels individus, que provoca, irremeiablement, la decadéencia i desvaloracio de la vida,
de I'existéncia i 'esdevenir —aquesta és la vida del nihilista—. Ara bé, aquest Déu, al
qual es refereix Nietzsche, ha d'entendre's en sentit ampli i no restrictiu, aixo significa
interpretar-lo "[...] com qualsevol autoritat externa que imposa la seva Veritat a
I'individu". Aixo significa que, la mort de Déu hauria de ser encarada com una metafora

del rebuig a qualsevol imposicio externa a la vida de l'individu (Ferrando, 2023:104).

No obstant aix0, I'adveniment del nihilisme explicit no pot interpretar-se com un
esdeveniment historic unic, sind com un procés repetit, multiples vegades, fins que el
cumul d’evidéncies fan insostenible la negacioé de la veritat. D’aqui que, Nietzsche
declari que cal una enorme fortalesa existencial per no retrocedir i sepultar la veritat,
per aquest motiu, “la mort de Déu” i el nihilisme han hagut de ser redescoberts infinitud
de vegades. Per aix0, el resultat del nihilisme explicit, no és sempre l'alliberaci6 de
I'ésser huma, sind que, de vegades, ocasiona la recaiguda en un altre entramat o
simulacre molt semblant a I'anterior. Malgrat tot, per a Nietzsche, amb I'adveniment
del "contrasentit de I'esdevenir" es descobrira "la falsedat de les interpretacions
tradicionals", encara que aixd comporti una nova transvaloracio historica, en el sentit

de "generalitzacio del descoratjament i de la feblesa" (Mayos, 2022:80).

Per tant, la mort de Déu implica la decadéncia humana; un buit en els individus que
vaguen sense sentit, ni objectius, ni ideals que els puguin guiar. Després de la mort
de Déu ja no hi ha veritats absolutes, ni moral superior, només el propi ésser, el propi
esdevenir. D’aqui que, el sentit de la mort de Déu és paradoxal, d’'una banda,
constitueix 'esdeveniment més important de la historia, de I'altra, genera el no-resi la
necessitat de crear nous valors. Pero, d’on han de provenir aquests valors? Nietzsche

diu que no poden tornar a emanar d’'una invencié —ni metafisica, ni il-lusié externa o

'® Com apunta Antonio Garcia, la “presa de consciéncia de la “mort de Déu”, de la seva progressiva
desaparicio de les creences dels homes, derivada de la veracitat, condueix a Nietzsche, a la negacié
del valor de la moral i, en definitiva, al nihilisme, aix0 és, a la negacié de tots els valors tradicionals
mentre derivin de Déu, com a principi suprem” (Garcia, 2008:1).

23



superior—, sin6 de l'individu i de la propia vida, en definitiva, de la voluntat de poder
(Martinez, 2004:9). Per a Nietzsche, de fet, la gran malaltia que provoca el nihilisme
és aquest desencantament i deriva emocional que desemboquen en una actitud

contraria a la vida?°.

Conseguentment, el valor més preuat, en Nietzsche, és la vida —alld que fem en
cada moment amb ella— la qual de ser apreciada per se. La vida ha de ser gaudida i
patida, “[...] amb els seus terrenals anhels i intransferibles malalties” (Mayos, 2006:7),
perque son les dues cares de la mateixa moneda. “La vida és la real condicié humana,
'dnic mén que existeix, I'unica instancia vertadera, I'unic que ens guia, I'ésser i
I'esdevenir” (Mayos, 2006:7) Seguint a Gongal Mayos, “la identitat entre vida i U és
tan plena i immediata que Nietzsche anomena nihilisme a tot alld que s’interposa entre
Ui la propia vida” i aixo el porta a negar a ambdds” (Mayos 2006:7). En conseqiiéncia,
per a Nietzsche la vida és la instancia generadora de valors i aquests son les
condicions que la voluntat de poder estableix i que han de provenir de l'individu. Aixd
significa que la voluntat de poder ha de voler anar més enlla de les meres condicions
de conservacio i millora —de la supervivéncia—, transcendir els valors classics?' i, en

definitiva, anar “més enlla del bé i del mal”.

Ara bé, com bé assenyala Nietzsche, només podem viure la propia vida; ni podem
viure la d’un altre, ni ningu la nostra. Per a Nietzsche, aquest resulta un argument prou
contundent per a instar-nos a viure a fons i esprémer la vida al maxim?2. Aqui és on
subjau el pensament de I’etern retorn, que implica la reducci6 del temps lineal de la
historia, al temps ciclic de la naturalesa. L'etern retorn és el pensament que porta a la
consumacio del nihilisme i esdevé la condicié sine qua non per a la seva superacié
(Sanchez, 2018:220). Per tant, I'etern retorn, t& un doble vessant: és creacio i

destruccié. D’'una banda, destrueix I'actitud nihilista o contraria a la vida, de l'altre,

20 Convé aclarir que la noci6 de vida, en Nietzsche, no pot ser entesa com quelcom etern, abstracte o
idealitzat, siné que alldo que Nietzsche, entén per vida és una realitat concreta, temporal, i individual.
Aixi doncs, per a Nietzsche, els trets fonamentals que caracteritzen la vida humana sén les condicions
de conservacio i augment els quals es corresponen i se serveixen reciprocament. Aixo significa que,
per a Nietzsche, la vida és instauradora de valors, fonamentats en la conservacio i augment d’aquesta
i que, per tant, una vida que busca 'autoconservacio i oblida 'augment és sindbnim de decadéncia
(Martinez, 2004:8).

21 Aixo és el procés que Nietzsche anomena transvaloracio dels valors classics.

22 D’aqui que s’hagi de considerar a Nietzsche com un filosof vitalista, tal com es menciona a introduccio
d’aquest punt.
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suposa una nova forma de viure la temporalitat i una actitud afirmativa a la vida. Per
a Nietzsche, el temps lineal té una estructura temporal en qué cada moment només
té sentit en funcio d’altres i aixd impossibilita la felicitat. Només el temps circular ens
permet avancgar, millorar i superar-nos, sense constrényer-nos, per aconseguir gaudir
cada instant, plenament. Cada moment, aixi, esdeveé unic, total i aquesta és la condicié
per superar el nihilisme i avancar cap a I'Ubermensch. Aixd implica, “extreure tota la
poténcia de I'amor fati?® i de I'etern retorn, [...] dir si a tot el que es viu aqui i ara”,
desitjant i gaudint la repeticié eterna de tots i cadascun dels moments de la propia vida
(Mayos, 2022:83).

Per tant, assumint I'etern retorn, I'individu pren consciencia que “la histdria mateixa és
una confrontacio incessant d’interpretacions i opcions de valor” i, en consequencia, la
consumacio del nihilisme constitueix un esdeveniment més, d’aquest tipus (Sanchez,
2018:227). En aquest sentit, per a Nietzsche, I'acceptacié de I'etern retorn podria
donar lloc a una reorientacio de la historia on cap necessitat superior o fi universal
podra determinar el nostre esdevenir. “L’'unica necessitat que actua en la historia sén
els individus, que es comporten com voluntats de poder que s’autoafirmen amb les
seves interpretacions i posicions de valor (Sanchez, 2918:228). En altres paraules,
I'esdevenir sera sempre obert a possibilitats diferents que depenen dels individus i de
les seves voluntats de poder. En sintesi, per a Nietzsche, la voluntat de poder és la
que impulsa I'autosuperacio de l'individu que aspira a confrontar-se amb les dificultats
de la vida —el dolor, el patiment, la mort, etc.—, inclus les desitja, com el millor mitja

per a afrontar-les, enfortir-se i superar-se?* (Sanchez, 2018:237).

En aquest punt, convé destacar que, com destaca Diego Sanchez, Nietzsche atribueix

al seu pensament una intencionalitat practica que rau a impulsar la transformacié de

23 El concepte d’amor fati de Nietzsche ha de ser entés en el context de la Grécia presocratica, de
I'amor a la vida en les seves dimensions apol-linies i dionisiaques. Aixo significa que el patiment no ha
de ser negat, ans al contrari, ha de ser impulsat per la forga vital i transformat en alegria, bellesa i art.
L’art d’'una vida gaudida i estimada tal qual és. Diu Nietzsche: “La meva férmula per a la grandesa en
I'hnome és I'amor fati: res voler diferent, sigui per endavant, sigui per I'eternitat. No només suportar el
necessari [...] pero estimar a ell” (De Nietzsche, a: Bello, 2011:58). Per tant, com indica Bello, I'amor
fati esta lligat a la visio tragica, ja que accepta i celebra la vida en les seves dues caracteristiques,
afirmacio i negacio, expansié i fracas, alegria i dolor, vida i mort. “El res voler diferent és la base de
I'etern retorn” (Bello, 2011:58).

24 A Aixi parla Zaratustra, podem llegir: “On hi ha vida també hi ha voluntat: perd no voluntat de vida
[...], sin6 voluntat de poder!” (de Nietzsche a: Sanchez, 2018:237).
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la societat moderna, mitjangant la superacié del nihilisme?® (Sanchez, 2018:217).
D’aqui el paper central del nihilisme en el pensament nietzschea; d’'una banda, és la
malaltia, de la societat contemporania, que causa el buit de valors i, de I'altra, és un
procés actiu en virtut del qual es produeix la mort de Déu. Pero, el més rellevant és
que la mort de Déu no ha sigut mai un succés voluntari o buscat, siné que és la
consequeéncia final d’'un procés de desemmascarament dels valors suprems —i de
Déu—, en l'exercici d’'un procés d’autosuperacio (Sanchez, 2018:219). Aixo significa
que la mort de Déu s’ha produit, de forma involuntaria i inevitable, quan el nihilisme

inconscient s’ha fet conscient.

Ara bé, la questié rau en com actuar, qué passa quan el nihilista pren consciencia de
'engany i, amb aquesta evidéncia, “mata a Déu”, malgrat que, amb la seva mort,
s’apoderin d’ell el buit i la decadéncia. Per a Nietzsche, només aquells que tinguin una
forta conviccié —que oposin la voluntat de poder—, que amin la vida i abracin I'etern
retorn aconseguiran superar el nihilisme. No obstant aix0, els humans som éssers
nihilistes i molts optaran per obviar la realitat o, inclus, ignorar-la. Alguns individus
assumiran la mort de Déu i les seves consequéncies, perd adoptaran una actitud
passiva, contemplativa i decadent. D’altres, els més debils, no suportaran el buit
existencial —provinent de la mort de Déu i del rebuig de tots els valors— i el
reompliran amb altres valors similars que els faci la vida més suportable —com, per

exemple, amb la tecnociencia—.

Per a Nietzsche, doncs, només els més forts eliminaran totes les imposicions externes
a la seva voluntat, destruint 'espai que ocupava Déu i creant-ne un de nou, amb valors
que provindran del seu interior, aix0 és, de la voluntat de poder. Dit d’'una altra manera,
l'individu que superi el nihilisme i aprecii la vida tal com és —plany i gaudi—,
instaurant, aixi, nous valors procedents de la voluntat de poder, i que no només accepti
I'etern retorn, sind que I'abraci i el desitgi, a consequéncia de I'estima de la propia
vida, aquest individu travessara el pont de I’Ubermensch? . Per tant, el sobrehuma

25 Com Diego Sanchez recorda aquesta intencionalitat o missio es veu reflectida al primer capitol de la
seva obra autobiografica Ecce homo, “Perqué soc un desti” (Sanchez, 2018:218).

%Alguns autors han traduit Ubermensch com superhome. No obstant aixd, a causa de les
tergiversacions realitzades per la germana de Nietzsche i el pensament nazi, al llarg del present treball,
s’optara per seguir les recomanacions de traduccié de Francesca Ferrando, la qual indica que és millor
utilitzar la forma neutra “sobrehuma” (Ferrando, 2023:98).
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és aquella persona que no anhela una vida millor, ni el més enlla, la seva instancia
generadora de valors prové de la voluntat de poder, estima la vida per se i és l'artifex
del seu propi esdevenir. No podem interpretar 'Ubermensch com un individu o grup
d’individus, sin6 com un estadi superior de la humanitat. Per exemplificar-ho,
Zaratustra?’ ens diu que per fer-nos una idea de la distancia entre l'individu i el

sobrehuma, és la mateixa que hi ha entre 'home i el mico (Llacer, 2015:97).

Aixi doncs, Zaratustra descriu a I'ésser huma com un moment i no una finalitat, com
“una corda tendida entre I'animal i el sobrehuma” (Tello, 2020:444). Es Zaratustra qui
ens assenyala “el cami que ha de recérrer I'esperit huma, el qual esta marcat per tres
instants de transformacioé o metamorfosis” (Tello, 2020:444). La primera es comportara
com un camell, un animal de naturalesa submisa que s’inclina pel pes que li suposen
I'obediéncia a Déu i a les normes morals. Pero, quan l'individu comencga a imposar la
seva voluntat al deure i 'obediencia, quan el nihilisme es fa conscient alliberant-se
dels valors heretats, tot i que encara no n’ha creat de nous, el camell es converteix en
lle6. Quan el lle6 transvalora tots els valors i en crea de nous, es transforma en un
nen, algu que juga sense preocupacions ni perjudicis, un esperit lliure “que inventa
incessantment nous jocs i noves regles de joc; [...] I'etern retorn forma part del seu
metabolisme: quan acaba de jugar, crida entusiasmat: «Una altra vegada, una altra
vegada!» (Llacer, 2015:99). Finalment, amb la maduresa, el nen es converteix en el
superhome, que és el fildsof-nen. Només obeeix la seva propia voluntat, sempre atent
als instints, en ell conflueixen les caracteristiques de fortalesa i agilitat, determinacio i
innocéncia. “La vida és per a ell un experiment continu, és el filosof-artista que fa de

si mateix una obra d'art” (Llacer, 2015:99).

Per a autors com Toni Llacer, el sobrehuma encarna la solucié a la gran malaltia que
pateix la societat contemporania: el nihilisme. “La grandesa del superhome consisteix
a ser, al mateix temps, un «anticrist i un antinihilista», un esperit que derrota «a Déu i
també al no-res» (Llacer, 2015:103). Es per tot plegat que, autors com Jorge Martinez
defineixen el nihilisme com un proceés historic, llibertador i revelador que sustenta la

superacié humana individual (Martinez, 2004:26).

27__ Zaratustra és el profeta que, mitjangant un estil ple de metafores, ens assenyala el cami cap a
I'Ubermensch a I'obra nietzscheana Axi parla Zaratustra. Un llibre per a tots i per ningu (1885). De fet,
Zaratustra concep I'ésser huma com «un transit i un ocas», «un pont i no una meta» (Llacer, 2015:99)

27



28



4. Nihilisme i posthumanisme en I’era digital

De tot I'anterior podem inferir que, la societat actual seria analitzada i criticada, per
Nietzsche, en termes no gaire diferents de la del seu temps: una societat que pateix
la malaltia del nihilisme. Si la mort de Déu va deixar un buit en els individus, avui,
aquest buit, ha sigut reomplert amb altres valors, que actuen de forma similar als
anteriors. En I'actualitat, sembla que estem lluny d’apreciar la vida com és, d’acceptar
i desitjar I'etern retorn, de travessar el cami —o pont—, i iniciar les metamorfosis de

I'anima que ens mostra Zaratustra.

4.1. Llavors, nosaltres som sobrehumans o posthumans?

Com apunta Francesca Ferrando, des d’'una perspectiva posthumanista filosofica, la
resposta, a la pregunta que encapgala aquest subapartat, ha de ser afirmativa, ja
podriem ser-ho, “abragant plenament les consequéncies de la desconstruccio
historica i material de la nocié de 'huma” (Ferrando, 2023:62). El posthumanisme, en
consonancia amb l'etern retorn nietzschea, no contempla una nocié lineal del temps,
sino circular en la que present, passat i futur s’interpreten com a realitats imbricades.
Aixo significa que “nosaltres, els posthumans no podem pensar el futur sense pensar
en el present i en passat” (Ferrando, 2023:63). Per tant, pel posthumanisme filosofic,
podem ser posthumans, actualment, en les formes que existim, en la nostra forma
d’actuar i de relacionar-nos, mitjangant la desconstruccié de 'huma —plantejada en
els termes descrits en el segon apartat d’aquest treball—, des d’'una perspectiva
postantropocéntrica?® i postdualista?® que ens permeti la comprensio de la pluralitat i

diversitat de I'experiencia humana.

En consonancia amb I'anterior, es pronuncia Fernando Broncano per a qui els humans
ja estem dotats d’'una estructura hibrida que comprén el natural i Iartificial. Broncano,

repren el terme ciborg per a definir-lo com “éssers que escapen a les interpretacions

28 Entenem per postantropocentrisme, prenent la definicié de Francesa Ferrando, com el descentrament
de 'huma en relacié amb el no-huma, fonamentant-se, aixi, en la constatacié que I'espécie humana ha
sigut situada en una escala jerarquica privilegiada, ontologicament parlant (Ferrando, 2023:109).

2 El postdualisme es fonamenta en la consciéncia que el dualisme s’ha utilitzat com una forma rigida
de definir la identitat, basada en una nocié tancada del jo i actualitzada en dicotomies simboliques com
nosaltres jo/altre, huma/no-huma (Ferrando, 2023:109).
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efectuades per les categories dominants, compostes de dicotomies que tenen en el
seu si la llavor de la dominacio6 i I'exclusid”. En aquest sentit, tots som ciborgs perqué
som éssers técnics, és a dir, dotats de protesis materials (ulleres, audiofons, etc.) i
culturals (vestuari, art, etc.), mitjangant les quals podem transformar la nostra propia

naturalesa i, a la vegada, transformar el nostre entorn (A: Galparsoro, 2019:85).

En canvi, per a Llacer la caracteritzacio de l'ultim home és la nostra mateixa,
justificant-ho, per exemple en la dificultat de mobilitat vertical, en la jerarquia social,
per a les classes mitjanes o el cinisme de la societat de la informacio, la societat de
consum que capitalitza I'hnedonisme i la recerca de benestar constant. Diu Llacer que
els ultims homes no creuen ni en Déu ni en el sobrehuma, que sén incapacgos de
llancar “la fletxa del seu anhel més enlla de 'home”, enfonsats en el nihilisme mentre
busquen petites parcel-les de felicitat. “Des d'un rac6 de la nostra consciéncia, ens
sembla sentir la inquietant veu de Zaratustra: «Vosaltres, els (post)ymoderns, encara

us assembleu massa als ultims homes»” (Llacer, 2015:105).

No obstant aixd, convé recordar que, per a Nietzsche, el cami al sobrehuma és un
recorregut de superacio individual i personal. Potser encara ens assemblem molt a
I'dlitim home, perd un Zaratustra posthumanista ens anunciaria que la inclusié de la
diversitat, i abragant una forma d’actuar posthumana constitueixen els passos en el

cami de I'autosuperacio.
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5. Consideracions Finals

Al llarg d’aquest treball s’ha intentat mostrar que el posthumanisme filosofic podria
esdevenir la disciplina que contribueixi a la superacio del nihilisme en una societat que
ha elevat la tecnologia a la jerarquia d’'un Déu. Aquesta és una “guerra de guerrilles”°
que implica, en termes nietzscheans, dur a terme una analisi critica de la tecnociéncia,
per a propiciar un canvi de paradigma per a establir nous valors fonamentats en la
vida, la voluntat de poder i I'etern retorn. Aixd ens permetra recorrer el cami mostrat
per Zaratustra, per evolucionar com “sobrehumans”, tot adoptant una perspectiva
posthumanista, postantropocentrica i postdualista, perd evitant assumir presumpcions

tecnocéntriques o lineals (Ferrando, 2023:310).

Actualment, la tecnociéncia sembla haver ocupat, per a molts, el mateix espai dels
antics valors, inventant un mon idealitzat, per un “Déu tecnologic”, superior i extern a
nosaltres —internet— que sembla dominar totes les arees de les nostres vides.
Alguns ens proposen un mon globalitzat millor, on “internet” constitueix una mena de
mon perfecte —en sentit platonic—, que crea una falsa il-lusié d'igualtat, llibertat,
democracia i coneixement il-limitat. D’altres, pretenen evitar el patiment, la malaltia o
la mort a través d’antropotecniques com la robodtica o la IA. Els transhumanistes
anhelen un moén il-lusori i futur, en que 'huma evolucionara al transhuma, desfent-se
de la condemna del cos biologic, traslladant, aixi, el seu intel-lecte a un cos robotic,

superior i immortal.

Aquests son, només, alguns exemples de com, en I'era digital, s’ha elevat |la tecnologia
a un estadi superior, extern i independent de 'huma. Hem subordinat tots els aspectes
de la nostra vida i el nostre entorn a la técnica, oblidant —com diria Nietzsche— que
és una invencié humana que ens ha d’'impulsar, no limitar-nos. Encara més, Nietzsche
ens criticaria, avui, en termes molt semblants a la societat del seu temps. En un
exercici imaginatiu ens diria: vosaltres, els postcontemporanis, continueu ancorats en
el nihilisme i en la moral de ramat, sou debils i us heu deixat dominar per la tecnologia,

el capitalisme i la societat de consum. Perd, com podem concebre la tecnologica i

30 Expressio que utilitza Mayos per a fer referencia a la guerra intelectual de Nietzsche contra el
nihilisme i que, resulta pertinente utilizar-la aqui com expressa referencia a la seva (Mayos, 2022).
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I'ésser huma, sense caure en actituds tecnofobiques, mentre emprenem el cami de

superacio cap a 'Ubermensch?

El pensament nietzschea ens mostra que la superacié del nihilisme, no passa ni pel
rebuig ni per la idealitzacié tecnocientifica. La tecnologia no és una instancia creadora
de nous valors, sind un mitja per impulsar la nostra propia autosuperacio basada en
la voluntat de poder. Dit d’'una altra manera, la tecnologia és una eina de la nostra
cultura i, com a tal, ha de servir-nos per adaptar-nos al mon, no per dominar-lo, estimar
la vida de tots els éssers vius, sense distincions ni jerarquies, abragar I'etern retorn i
emprendre el cami de superacio cap al sobrehuma. Malgrat tot, convé considerar que,
com assenyala Mayos, Nietzsche va obviar la dimensio col-lectiva de la voluntat de
poder, mentre que una analisi posthumanista extens no podra deixar-la de banda
(Mayos, 2006:12). En aquest sentit, desenvolupar el vessant col-lectiu de la voluntat
de poder, potser, partint de la teoria de I'actor xarxa, de Bruno Latour®!, des del punt

de vista posthumanista, ens podria permetre un estudi social més extens i multifocal.

De la mateixa manera que, una analisi profunda de la questié ens hauria de portar a
explorar algunes aportacions, com les de Bernard Stiegler o Byung-Chul Han, que
centren la seva mirada critica a diferenciar la tecnologia de la técnica. Grosso modo,
aquests autors coincideixen en la necessitat de diferenciar la técnica —caracteristica
inherent dels humans— de la tecnologia —valorada negativament, per contribuir a
una destruccio de I'intel-lecte, la capacitat d’atencié profunda i la capacitat de pensar
per un mateix— (Galparsoro, 83-84). També Jaron Lanier ens preveu dels riscos
d’internet, en la capacitat humana —“element essencial per a la ment humana
creativa™—, adduint que limita la llibertat de pensament i crea un llenguatge propi
dirigit per grans lobbies de poder (Galparsoro, 2019:96).

3" Tot i que aqui no és I'espai per a desenvolupar aquesta linia d'investigacio, si convé fer un breu
aclariment per entendre aquesta proposta. La teoria de I'actor xarxa proposa usar un unic llenguatge
per a mostrar tots els elements que conformen aquesta xarxa (la societat) indissoluble d'humans, de
coses, aparells i forces naturals. D’aqui que parli de col-lectius, comunitats o congregats, en general,
fets d'objectes i subjectes, ciéncia i politica, naturalesa i societat. Per aquest motiu, deixa de concebre
el social (extern) com a causa del tecnocientific (intern) i, en un gir postsocial, postula una concepcié
hibrida de la societat —en consonancia amb el posthumanisme— segons “la qual el sociotecnocientific
influeix en i és influit pel sociotecnocientific” (Larrién, 2019:327).
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Reprenent el nostre tema central, convé recordar que, com s’ha mencionat, un dels
elements més caracteristics del posthumanisme és que I'ésser huma deixa de situar-
se en el centre de la narrativa filosofica (Garay, 2022:86). Aquest desplagament, que
comencga a albirar-se amb Nietzsche, es fa més notori en el debat posthumanista i
tecnocientific actual. Una bona mostra la trobem en el ciborg d’Haraway concebut com
un organisme ficcional que trenca amb l'antropocentrisme. Perd, a més, el ciborg
suposa la concepcié d’'un mon sense limits, entre les diferents realitats socials i
corporals, on tecnologia i natura s’entrellacen fins a aconseguir trencar les
categoritzacions tradicionals —huma, animal, maquina, individu, etc.— (Garay,
2022:87). Aixo és possible perqué el ciborg “no depén de res ni se sotmet a res”, “lluita
contra els determinismes”, usa la tecnologia com un aspecte més de la seva
existéncia, en definitiva, un “individu més, amb accés als dispositius electronics que
usa en la vida quotidiana (Garay, 2022:88). El ciborg ens permet trencar amb la
temporalitat, amb les limitacions i acceptar la diversitat, aixi com desenvolupar-nos
personalment, sense limits. En definitiva, el ciborg ens permet emprendre el cami de
les metamorfosis de I'anima —assenyalat pel Zaratustra de Nietzsche— per arribar a

ser sobrehuma o posthuma.

Avui, també, podem afirmar que si la mort de Déu va suposar la ruptura amb els valors
tradicionals, “la mort de I'home”, proclamada per Michael Foucault, ha trencat amb
I'essencialisme huma i ha suposat el reconeixement de l'individu com un constructe
social, producte d'un temps, cultura i societat determinades. D’aqui que, el
posthumanisme filosofic adopti una actitud dirigida a revalorar I'alteritat i acceptar la
diversitat entenent que “[...] tots els éssers humans so6n iguals en dignitat i valor, perd
diferents, unics i irrepetibles” (Garay, 2022:114). Aixi, reprenent a Haraway, la identitat
postmoderna no pot construir-se sota premisses homogeénies o ideals unitaris, sin6 a
partir de la diversitat i la multiplicitat que fa que uns intentin millorar el seu cos,
mitjangant la tecnologia, altres modifiquin aspectes genetics i altres tinguin inserides
parts robotiques que els ajuden a viure —pensem en els marcapassos o DAl—. Ara
bé, I'is de les maquines no ha de ser rebutjat ni acceptat sense més ni més, sin6 que
requereix d’una extensa reflexio filosofica. Com proposa Haraway, ens cal redefinir
I'ésser huma i construir una relacié de complicitat, amb la robotica, que es traduiria en

I'acceptacio de I'artificial, en una relacié d’'interdependéncia amb la resta d’éssers vius.
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‘D’aquesta manera, I'ésser huma podra aprendre a respectar les diferéncies i conviure

en pau amb altres” (Garay, 2022: 114).

En aquest punt, ens podriem preguntar si I'acceptacio del ciborg, entés com una vida
hibrida, pot significar una nova primacia ontologica. Pel posthumanisme filosofic, la
inclusio de la vida artificial en el regne de la “vida posthumana®, ja hem vist, que no
implicaria una nova primacia sobre els humans, animals o I'entorn. Ans al contrari, el
posthumanisme desconstrueix®? el centre del discurs promovent, aixi, una obertura
multifocal que ens permetria englobar una pluralitat de perspectives (Ferrando, 2023:
205). Seqguint a Nietzsche, podem parlar de voluntat de poder, autosuperacio i ésser
postantropocéntric, divers i inclusiu amb la resta de I'entorn. El cami del posthuma,

rau, aixi, al final del pont que ens mostra Zaratustra.

32 Aqui es fa referéncia a la desconstruccio en termes derrinians, aixd implica entendre el terme
"desconstruccid”, no en el sentit de dissolucié o destruccié, siné en el d'analitzar les estructures que
formen I'element discursiu. Aixi doncs, aquesta analisi ha d'abastar tot el conjunt que defineix la nostra
pertinenga a la historia de la filosofia. Com apunta Ramiro Délio Borges, per desconstruccié entendrem
"[...] lintent de reorganitzar de certa manera el pensament occidental, davant d'un variat assortiment de
contradiccions i desigualtats no logic-discursives de tota mena, que continua rondant les esquerdes i,
fins i tot, el desenvolupament reeixit dels arguments filosofics i la seva exposicié sistematica. La
desconstruccié no és una doctrina, ni una filosofia, ni un metode. Només és, segons Derrida, una
"estratégia” per a la descomposicio de la metafisica occidental" (Borges de Meneses, 2013:178).
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